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دش کاو یناب لا ہور 





اردو 


زیر اهتمام 


دانش گاه پنجاب» لاهور 





( علم -- علماء ) 
۰ 


طبع اقل 
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ڈاکٹر سید محمّد عبداللہ ایماےء ڈی لٹ (پنجاب) . . رئس اداوه 
پروفیسر سید محمد امجد الطافہ ایم اے (پنجاب) . ...۰ . . سینیرایڈیر 
پروفیسر عبدالقیوم؛ ایم اے (پتجاب) . ...۰ . . سییرایڈیٹر 
پروفیسر مرزا مقبول بیگ بدخشانی؛ ایم اے (پنجاب) دا بیش 
شیخ نذیر حسین» ایم ات (ینجاب) را ایڈیٹر 
ڈاکٹر عبدالغنی ؛ ایم اے؛ ہی ایچ ڈی ( پنجاب ) ...... ایڈیٹر 
حافظ معمودالحسن عارف» ایم اه (پنجاب) گر 
مجلس انتظامّه 


١‏ ۔ پروفیسر ڈاکثر خیرات محمّد ابن رساء ایم ایس سی (علیگ)؛ ہی ایچ ثی (براژن» بو ابس است)» 
واثس چانسلره دانش که پنجاب (صدرٍ مجلس) 
- فا کثر رفیق احمد» ایم له (پنجاب)» بی اے (سانچٹر)ء ی فل (اوکنڑڈ)؛ 
پرو وائس چانسلر» دانش که پنجاب؛ لاهور ۱ ۱ 
م - جسٹس مولوی مشتاق حسین» جج» سپریم کورث آف پا کستان؛ اسلام آپاد 
م - جسٹس سردار محمد اقبالء سابق چیف جسس, لاهور هائی کورث, لاهور 
ہ ۔ سید پابر علی شاه» .ے ۔ایف سی گلبرگ» لاهور 
> - معتمد مالیات» حکوت پنجابء لاھور (یا نمائنده) 
- معتمد تعلیم» حکومت پنجاب؛ لاهور (یا نمائندم 
۸ - پروفیسر شیخ امٹیاز علیء ایم اے؛ ایل ایل بی (علیگ)ء ایل ایل ایم (ہنجاب)؛ ایل ایل ایم (شفرڈ)ء 
پرنسپل یونیورسٹی لاء کالج و ڈبن کلیۀ قانون» دانش گه پنجاب؛ لاهور 
و ۔ڈاکٹر وحید قریشیء ایم اے؛ پی ایچ ڈی ڈی لٹ (ہنجاب)ء ڈین کلیة علوم اسلامیه و شرقیه» 
دانش کله پنجاب؛: لاعور 
٠‏ ۔ڈاکٹر محمد نذیر رومانی؛ ایم ایس سی (پنجاب)ء پی ۔ایچ ڈی (لنڈن)ء ڈین کلیۂ سائس» 
دانش که پنجاب؛ لاهور 
و - رجسترار » دانش که پنجاب» لاهور 
- خازن» دانش که پنجاب, لاهور 
٭ر ۔ ڈاکٹر سید محمّد عبداللہ؛ ایم ۱.ع» ڈی لٹ پروفیسر ایمریطی» سایق پرنسپل اوریشثل کالج» لاهور 
(رکن و معتند) 


7+ +٤ 
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(ب) 
کتب انگریری» فرانسیسی» جرین » جدید تری وغبرہ کے اختارات؛ 
جن کے حوالے اس ۔کتاب میں بکثرت آۓ میں 


Dozy : Recherches—R. Dozy : Recherches sur 
"histoire el la littérature de PF Espagne Pendant 
le moyen-dge, 3rd ed., Paris-Leiden 1381. 

R. Dozy : Supplément aux diction- 
naires arabes, 2nd cd., Leiden-Paris 1927. 
Fagnan : Exfrailts=E. Fagnan ٠ ع الم ات‎ tnédits 

relatifs au Maghreb, Alger 1924. 
Gesch. des Qor.=Th. Nöldeke : Geshichte des 
Qorans, new edition by F. Schwally, O. Bergst- 
Leipzig 1909-38. 
Gibb : Ottoman Poetry = E.J.W. Gibb : 4 History 
af Ottoman Poetry, London 1900-09. 

Gibb-Bowen = H.A.R. Gibb and Harold Bowen : 
Jslamie Society and the West, London 1950-57. 

Goldziher : Muh. St.=1. Goldziher : Muhammeda- 
nische Studien, 2 Vols., Halle 1888-90. 

Goldziher :Vorlesunger = 1.Goldziher : Vorlesungen 
tiber den Islam, Heidelberg 1910. 

Goldziher : Vorlesun gen? = 2nd ed., Heidelberg 1925. 

Goldziher : Dogme = Le dogme et la loi de 5/۲, 
trad. J. Arin, Paris 1920, 

Hammer-Purgstall : GOR—J. von Hammer (Purg- 
stall) ; Geschichte des Osmanischen Reiches, 
Pest 1828-35. 

Hammer-Purgstail 
Pest 1840. 

Hamwmer-Purgstall : 
J.J. Hellert, 18 vol., 
{elc.), 1835-43. 

Hammer-Purgstall : Srfaatsverfassung =]. 
Hammer : Des Osmanischen Reiches Staats 
yerfassung und Staaisverwaltung,2 vols., Vienna 
1815. 

Houtsma : Recueit= M.Th. Houtsma : Recueil des 
texes relatifs a ۵۱۵۲۵ des زاهک‎ 


rrãsser and O. Pretzl, 3 vols., 


.0 220 م5۵58 6082-۱5 


Histoire=the same, trans. by 
Bellizard (etc.), Paris 


۷00 





Dozy, Suppl. = 





AL-Aghîni : Tables = Tales Alphabétiques du Kitib 
al-aghûni, rédigées par 1. Guidt, Leiden 1900. 


Rabinger =F. Babinger : Pie Geschichtschreiber der 


Osrranen und ihre Werke, lst ed., Leiden 1927. 

Barkan : Kontnlar = Omar وش‎ Barkan : XP ve 
XVI inci ۸۶۶۴ Osmanlî. Imparat orluğunda 
ziraî Ekanominin Hukuk e Malî Esaxlarî, 1. 
Kanunlar, lstanbul 1943. 

Rlachère : Histoire de la‏ .177-8 2۱۰ 8 50ا5 
Lirteraiure arabe, i, Paris 1952.‏ 

Brockelmann, I, II1=C. Bracketlmann : Geschichte 
der Arabischen Litteratr, Zweite den Supple- 
menl-bûnden angepasste Auflage, Leiden 1943- 
1949. 

Hrockelmann, SII IT=G.d 4... Erster{(Zweiter. 

Supplementhand, Leiden 1927-42. 


: A Literary History af 


Dritter). 

Browne, i=E.G. Browne 
Persia, from the earliest! times until ,„Firdawsi, 
London 1902. 

RArowne, i= 4 Literary History of Persia, from 
Firdawsi to Şa'di, London 1908. 

Browne, iii = 4 History of Persian Literarture under 
Tartar Dominion, Cambridge 1920. 

Browne, iv=A4A History of Persian Literature in 
Madern Times, Cambıidge 1924, 

Caetani : Anrali= L. Caetani 
Milano 1905-26. 

Chauvin: Bibliographie = V. Chauvin : Bibtiographie 


: Annalt dell' Islam, 


des ouvrages arahes e! relatifs aux Arabhes, 
Lille 1892. 

: Quellen=>B, Dorn Muhammedanische 
Quellen zur Geschichte der sidlichen Küûstenlan- 
Meeres, St. Petersburg 


Dorn 


der des Kaspischen. 
1850-58, 
: Notices=R, Dozy 


Dory 3 Notices sur quelques 


manuerrirs arabes, 1 eiden 1847-51 
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and D.S. Margoliouth, London 1937. 

Nallino +: Seritti = C.A. Nallino : Raccolpa di Scritrt 
ediit e inediri, Roma 1939-48. 

Pakalın = Mehmet Zeki Pakalın : Osmanlı Tarih 
seyimleri ve Terimlerî Sözlağd, 3 vols., Istan- 
bul 1946 ff. 

Pauly-Wissowa = Realenzyklopaedie des klassischen 
Altlertums. 

Pearson =7. D. Pearsan : 
bridge 1958. 

Pons Boigues = Ensayo bio-bibliogrdfico sobre los 


Index Islamicus, Cam- 


historiadores y geografos ardbio-espaioles, 
Madrid 1898, 
Santillana : Jsfituziont= D, Santillana + Istituztont 
di diritto muyulmano melichita, Rama 1926-38. 
Terminologie 


Schlimmer = John L. Schlimmer : 


medico-Pharmaceutique el Anthropologique, 
Tehran 1874. 

Schwarz: Iran = P Schwarz: Iran im Mittelalter nach 
den arabischen Geographen, Leipzig 1896 

Smith=W. Smith : 4A Classical Dictionary of 
Biography, Mythology and Geography, London 
1853. 

Snouck Hurgronje : Verspr. Geschr.=C. Snouck 
Hurgronje : Verspreide CGeschriften, Bonn- 
Leipzig-Leiden 1923-27. 

Sources Inéd.= Comte Henri de Castries 
Sources inédites de ۲ Histoire du Maroc, Paris 
1905, 1922. 1 

Spuler : Horde=B. Spuler : Die Goldene Horde, 
Leipzig 1943. 

Spuler : Jran=B. Spuler ;: {ran in Jriilrislamischer 
Zeit, Wiesbaden 1952. 

Spuler : Mongolen=B. Spuler : Dile Mongolen ın 
Iran, 2nd. ed., Berlin 1955. 

SNR=Stephan and Naudy Ronart : Concise Eneye- 
lopaedia of Arabie Civilization, Djambatan- 


1 Les 


Amsterdam 1959. 
Storey =C.A. Storey ؛‎ Persian Litreratute : @ ha 


bibliographical survey. London 1927. 





و 


Juynboll : Handbuch = Th. W. Juynball : Handbrrch | 
des islamischen Geselzes, Leiden 1910. 
Juynboll : Handleiding = Handleiding tor de kennis 
der mohammedaansche wel, 3rd ed., Leiden 

1925. 

Lane =E.W. Lane : An Arabic-English Lexicon, 
London 1863-93 (reprint, New York 1955-56}. 

Lane-Poole : Cat. =S. Lane-Poole : Catalogue of 
Ortental Coins in the British Museum, 1877-90. 

Lavoix : Cat.=H. Lavoix : Catalogue des Monnaies 
Musuimanes de la Bibliothêque Natloncle, Paris 
1887-96. 

Le Strange=G. [r Strange : The Lands of the 
Eastern Caliphate, 2nd ed., Cambridge 1930 
(reprint, 1966). 

Le Strange : Baghdad=G. Le Strange : Baghdad 
during the Abğasid Caliphate, Oxford 1924. 

Le Strange : Palestine= G, Le Strange : Palestine 
under fhe Moslems, London 1890 (reprint, 1965). 

Lévi-Provençal : Hist. Esp. Mus. = E. ۱۵۷۱-۳۲0۷۵ 

۱۹۱ ءل‎ Espagne musulmane, nouy. 
éd., Leiden-Paris 1950-53, 3 vols. 

Lévi-Provençal : Hist. Chorfa=D. Lévi-Provençal : 
Les Histariens des Chorfa, Paris 1922. 

Maspero-Wi t. Matériaux = J. Maspéro et G. Wiet! 
Matériaux pou servir d4 fa Géographie de 
Egypte, Le Caire 1914 (MIFAO, XXXVD). 

Mayer: Architects = L.A. Mayer : Islamic Architects 
and thelr Works, Geneva 1956. 

Mayer : Astrolabists= L.A. Mayer : Islamic Astro- 
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fabists and their Works, Geneva 1958, 

Mayer : Astrolabists = L.A. Mayer ۰ Islamic Metal- 
workers and their Works, Qeneay 1959. 

Mayer : Weodcarvers = L.A. Mayer : fslamic Wood 
carvers and their Works, Geneva 1958. 

Mez! Renaissance=A. Mez : Die Renaissance des 
Islams, Heidelberg 1922; Spanish translation 
by S. Vila, Madrid-Granada 1936, 

Mez | Reraissance, Eng. tf.=the same, English 
trioslation by Salahuddin Khuda Bukhsh 











۱ ‘A, J. Wensinck : A Hande 
boak of Early Muhammadan Tradition, Leiden 
1927. 





Zambaur = E. de Zambaurt : Manual de de gênéalo- 


gie et de chronologic pour fhistaire ۹6 ۰ 
Hanover 1927 (anastatic teprint, Bad Pyrmont 
1955). 

Zinkeisen =J, Zinkeisen : Geschichte des Osmanls- 
chen Reiches in Eu:epa, Gotha 1840-83. 

Zubaid Ahmad= Ihe Coniribution of India to 
Arabic Literature, Allahbad 1946 (reprint, 
Lahore 1968). 





Survey of Persian Ariı=ed. by A. U. Pope, Oxford 


1938. ۰ 
Suter = H. Suter : Die Mathematiker und Astronomer 


der Arauber und ihre Werke, Leipzig 1900. 

Taeschner : Wegenelz = F.Taeschuer : Die Verkehrs- 
tage und den Wegenelz Anatoliens im Wandel 
„der Zeiten, Gotha 1926. 

‘tomaschek = W.Tomaschek : Zur historischen Topo 
graphie von Kleinasien im Mitrelalser, Vienna 
1991۰ 

Wiel : Chalifen = G. Weil : Geschichte der Chalifen, 
Mannheira-Siuttgart 1846-82. 
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س 





(ج( 
مجلاتہ سلسله هاے کتب*؛ وغبرہ؛ جن کے حوالے اس کتاب میں بکثرت آۓ ھیں 


BGA = Bibliatheca geographorum arabicorum. 

BIE = Bulletin de [ Institut Egyptien. 

BIFAO = Bulletin de I" Institut Frangais d' Archéo- 
logie Orientale du Caire. 

BIS=Bibliotheea Indica series, 

BRAH= Bolettn de (a Real Academia de la Histariy 
de £spafa. 

BSE = Rof'skhaya Sovetskaya Êntsiklopediya {Large 
Soviet Encyclopaedia), Ist ed. 

BSE?=the Same, 204 ۰ 

BSL(P)= Bulletin de la 504۱5 لن‎ Linguistigue 
(de Paris’. 

BSO(A)S = Bulletin of the School of Oriental (and 
African) Studies. 

BTL¥V= Bijlragen fot de Taal, 
kunde (van Ned -Indiê). 

BZ = Byzantinlsche Zeitschrift. 

COC=Cakiers de P Orient Contemporain. 

CT=Cahiers de Tunisie. 

EI" = Encyclopaedia of Isiam, 1st edition, 

El?= Encyclopaedia of Islam, 2nd edition. 

EIM = Epigraphia Indo-Moslemica, 


Land-en Volken- 


ERE = Encyclopaedia of Religion and Ethics. 

GGA = Göttinger ۵۱:۳۱ 

GJ= Geographical Journal. 

GMS = Gibb Memoria! Setits, 

Gr. ۲. ph =Grundriss der fIranischen Philologie. 

Giornale della Soc. Asiatica Italiana.‏ = وی 

Hesp. = Hespéris. 

JA - JslAm Ansiklopedisi (Tûrkish). 

IBLA= Revue de U Institut des Belles Lettres Arabcs, 
‘Funis. 

JC= fslamic Culture. 

IFD =Ilahiyat Fakültesi. 

IG = fndische 9۶۰ 

is  fndian Historical Quarterly. 


۹ ٹمیں رون حروف میں لکھا کیا 











AR= Archivcs Berbêrs. 
Abh. G. W. Gö!t= Abhandlungen der Gesellschaft 
der Wissenschaften 2u Gottingen. 
Abh. K. M. = Abhandlungen f. d. Kure des 
Mar genlandes. 
Abk. Pr. Ak. W.= Abhandlungen d. preuss. Akad. 
d. Wiss 
Afr. Fr.= Bulletin du Comité de F Afrique française. 
Aft. Fr. RC= Bulletin du Com. de f Afr. frang., 
Renseignemen!s Coloniaux. 
۸4150 Alger= Annales de ا‎ Institute d' Etudes 
Orientales de |' Université d Alger. 
AIUON = Annali dell’ Istituto Univ, Orient, di Napoli. 
AM = Archives Marocaines. 
And. = Al-Andalus. 
Anth = Anthropos. 
Anz, Wien = Anzeiger der philos.-histor. Kl. d. Ak. 
der Wiss. Wien. 
۸40 < Acta Orientalia. 
Arab.= Arabica. 
ArO = Archiv OrlentdInt, 
ARW = Archiv fir Religionswissenschaft, 
AS1= Archaelogical Survey of India. 
ASI, NIS=tke same, New Imperial Series. 
ASI, AR =the same, Annual Reports, 
4AUDTCFD = Ankara Üniversitesi Dil re Tarih- 
Coğrafya Fakaltesi Dergisi. 
Af. Fr. B =Bulletin du Comité de ' Asie Française. 
BAH = Bibliotheca Arabico-Hispana. 
BASOR= Bulletin of the American Schnol of 
Oriental Rexearch, 
Bell. = Tiirk Farih Kurumu Pelleten. 

AFac. Ar.= Bulletin af the Faculty of Arts of the 
Egyptian University, 
BËs. Or. = Bulletin d' tudes Orientales de ابر حول‎ 

Frangaise Damas. 
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ث٭۔ 


7 mor: 


یر 


اد اموم دي 


إ علوم ديه 
قدیم اسلامی تصور ی رو پیب دیئی علوم ھی 
اصلی علم ھیںء یعنی قرآن و حدیث علوم - پهر ان 
علوم کی تشریح و تائید کے لے جو علوم پیدا 
ھوے وہ بھی دینی علوم کہلاتے میں ۔ دوسزے 


درجم کر ان علوم کو ذیلی دینی علوم "کنا زياده | 


مناسب هو کا- هم نس علوم دیبیه (اصلی و دیلی) 
میں جن انواع کو شامل کیا ھے وہ یہ هیں : (۱) 
- علوم القرآن؛ (م) علوم الحدیث؛(م) علوم الفقہٴ(م) 
علم الفرائض يا علم الميراث؛ (ہ) علم العقائدٴ (ہ) 
علم کلام؟ (ے) علم تصوف؛ (م) علم اضلاق و آداب 
اور ( ۹ ) علم النفس (یا علم الروح)؛ جس میں بعض 
علما نے علم رؤیا کو شامل کیاء اگرچه نعبیر زؤیا 
کا علم ایک جدا علم ی حیثیت بهی رکهتا ےھ ۔ 
اب ان میں ہے ھر ایک پر مجمل تبصرہ پیش 
کیا جا وھا ہے (جن عنوانات پر مقالات اس دائرۂ 
معارف میں کہیں اور چھپ چکے میں ان کی طرف 
حوالۂ رجوعی (ركٌ) دیا جا رھا غ) :۔ 
۱ 


® (,) علوم القرآن : رب ول 

اس موضوع ہر مقالة قرآن (رك بآن) میں 
بہت ے عنواات زیر بحث آ گئے هیں۔ یہاں محض 
چند ضروری اشارات ٠‏ پیش کے جا ره هي تاکه 
علم کے مقالے میں بھی علوم قرآن کا کچھ تصورھ 
تاگر آ جاش . 


قرآن مجید ایک ماب ڈبین ےء ہے 


ان کلاس“ ' بھی کہا گیا ہے اور جی کے بارے میں 


یه ارشاد هوا هے که يه ' تبیان لکل شیر ۴ اور 


گیا عےہ ۔ یہ دین اسلام کا سرچشمه بلکه خود دین 








عام ( علوم القرآن) 
أ اسلامےء جو آنحضرت صلی اللہ عليه ر آله ه وسلم کر 
ذریعے سنلمانوں کو (بلکہ سارے عالم کو)دیا گیا ۔ 
قدرتی طور سے صاب (اور بعد میں آنے والے 
مسلمانوں) نے اس ی حفاظت» فپم؛ تدیر اور تفسیر 
وغیرہ کے لیے حخصوصی کوششیں کیں؛ اس کے 
نزول و تدوین کے کوائف سرتب کیے؛ اس کی کتابت و 
اسلا اور اس کی قرا ت کے اصول مدون کے اور اس کر 
آداب اور قواعد احترام بھی وضع کیے ۔ علاوہ ازیں اس 
کے معانی کو سمجھے کے لے فدون کی بنیاد رکھی 
اور مضامین میں محکمات و متشابھات؛ اسخ او 
مسوخ اور تأویل و اسدلال کے طریقوں پر بحثیں 
کی» جن که زیر اثر قرآن مجید کے ارد گرد کئی 
علوم ناہور میں آ گشی . 
ان علوم کا ایک خا که مناع القطان کی کتاب 


| مباحت فی علوم آلقرآن ہے لے کر پہاں دیا جا رھا 


هم (جس میں صبحی صالح کی کتاب علوم القرآن سے 
بھی استفادہ کیا گیا ہے ). 

قرآن کی تعریف کے بعد مصنف نے قرآن مجید 
کے اسما اور اوصاف ہے بحث کی ہے ۔ پھر قرآن 


| مجید» حدیت قدسی اور حدیث النبوی کا فرق بتایا ہے - < 


پھر وحی کے معئیء کیفیت اور اس کے بارے میں 
شکوک ہے اعتنا کیا ھے ۔اس کے بعد مکی اورمدئی 
آیات اور سورتوں کا ذکر .هه اور یه بتایا هه که 
ان کے مابین امتیاز کے اصول کیا یں۔ پھر نزول کے 
اول و آخر ک ذ کر اور سب نزول کی بحث آئی ے ۔ 
اس کے بعد جمع و ترتیب فرآن کا تذکرہ ہے ۔ پھر 
قرا. ات سبعه؛ تجویدء آداب التلاوت» تفسیر که قواعد 
میں نحو اور معانی کی رو یم بحث؛ المحکم اور 
المتشابه ببی فرق؛ عام اور خاص کی بحث؛ اسخ و 


مشموخ؛ مطلق و مقید اور منطوق و مفہوم؛ پھر 
٦‏ 
اسی کے بارے میں انا مدی ورممة بھی کہا 


اعجاز القرآن» ابثال الفرآن؛ جدل القرآن؛ تصص القرآن» 


" ترجمة القرآن, تفسبر و تأویل» تفسیر کے شرائط 
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ملم ( علوم القرآي) ٠,‏ 
(اصولمء اقسام تفسیر: تنسیر ہائوں تخقبیر بالرأی) 
اسرائیلیاتہ صولمانہ تفسیریں اور آخر مب 
متاز تري تفاسیں (فتہا کی تفسبریں اور دیگر 
انواع تفہیر؛ بشلا دور جدید کی تفاسیر) کا پیال 
ہے ایک لحاظ ے ان میں سے هر بحث کم و پبش 
لم کې جیثیت اختیار کر چکی ہےء اکرچہ یہ محضي 
داخلی و ذیلی ہے 

" ترآ بچید کے سلسلے میں پعض اور مباحث 
بهي هی ؛ مثلز قرآنْ مجید کی دعائیں › قرآن مجید کی 
بهش کونیان؛ قرآن سجید کا جقرافیه (ارض القرآن)» 
رن یجید عٍ بفرد الفانٍ ک ممجم؛ قرآن مجید کر 
مضامین کے اشاویے› قران مجید کی کتابت (املا) 
کے خاص طریقے ۔ اس کے علاوہ متجدد دوسرے مباجٹ 
یره جن کر لیے رلو به رآ , 

جو علوم بالواسط قرآن مچید کے زیر اثر پیدا 
میے ان کے لے رك ببه عم ز عمومي یج 
( سید عبد اللہ نے لکھا)۔ 

[اداره ] 


۵ ()علهٍم الوجدیث : اس می رهایت و درایت 
کے اعتبار سے جملہ علوم حدیث کر علاوه وه بیاح 
بھی شبایل میں جو حدیثِ کي حجیت و ضرورت 
اور خیش پر اعبترانیات کر رد پر مشتیل 
هي یه آخری فن اس لیم پیدا هوا که کبچه بوک 
(خصومیا آچ کلی) جدیث ی جچت پیر شک کرتے 
یب جس کے جواب میں علہاے چدیٹ اپے دلائل 
سے جدیث کی صحتم و حجیتو کا اثباتن کرتی هی . اسي 
کے عاوٹوہ صحاجء سٹن؛ ماني رل بآن]ء مختصراپت 
.[وك بآك] اور اریعینِ پر جو شروح لکھی گئی ھیں 
دہ بھی علوم الجدیٹ ہیں شإمل یں ۔ اسی طرج 
قدبا ی کتب الاطراب اور عصر جاضر میں مس لب 






آلمعجم الفپرس ) اور دوسره متفرق مباحث 





علم ( ولوم العدیش) : 


(سثلّا قرآن مچید اور ححدیت کا ربطہ اور فقه و حدیث کا 
تعلق) بھی علوم جدیث میں شامل ہیں (تفصیل 
کے لے دیکھے محمد بن جعفر التاني الال 
الستطرفه ؛ نیز رل به حدیث؛ اهل الحدیت؛ بمپرت؛ 
اسماه الرجال؛ قرآن) , 

غرض وه سپ کوششیں جو حدیث کو سجھے 
اور اس کا مقام متعين کبرن» نیز مجموعه هایپ 
اجادیث کوبرتب و مدون کبرني کر امول متعین 
کرنم» احادیث کو پڑھنے پڑھانے اور ان کی ارتقائی 
س رگزشت اور نقد و جرح کے اصولوب کو جاننے یا 
حدیث کے خلاف کیے گئے اعتراضات کے چوابات 
دینے کے سلسلے میں کی گئیں؛ علوم حدیث میں 
شمار ھوتی ھیں - حدیث کې تاریخ؛ متڼ و اسناد ې 
پر کهتي که اصول اور طریتے «(ugthodalogy‏ علم 
اسخ الحدیث و منسوخه؛ علم غريب الحديث» علم 
اختلاف الحدیثء علم مصطلحات حدیث وشیرہ بھی 
سب علوم حدیث میں شامل میں - زیاده باضابطه 
طور ہے یوں کہنا چاھے ”که علم الحدیث کی دو 
قسی هی : (ر) علم روایت اور (») علم درایت - 
جب وسول کریم لی اللہ عليه ول وسلّم کے اقوال 
و افعال که متعلّی روایات ک تعداذ بژهی تو ان کی 
روایت کی صحت کو جانچنے اور پرکھۓ؛ نیز 
مختلف فیه ممائل کو سجهن کر لیے اصول بندی 
لازبی هو کنی- اس ے لے دو طریتۓ اختیار کے 
کش : (,) اسناد کے اقدانہ مطالعے کی طرف توجه 
هوئی اور استاد ک لحاظ عم قابل اعتبار حدیث وه 
سیجھی گئی جس کی روایت میں راویوں کا ایک 
غیر منقطع سلسلھ موجوھ هو (راویوں کے سلسلے کا 
علم اسناد کمہلایا]؟ (ء) راویسوں کے ثقہ هونے کے 


اہول بقرر کے گئے ۔ اس سے غنٌ رجال پیدا جواه 
کیے گے حییپٹ کے اشارے ( مثاج ونسنکے : || چیں میں یه اسور مد نظر ھوےے 


که راویود (رجال) 
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لم علوم احير 
کے جعملد حالات و کوائف معلوم کے جائیں اور 
به معلوم کیا جائے کیہ کوئی راوی کس زمانے میں 
تهاء کباد رهتا نها اور اپر ماسبق ہے کس حد 
تک ذاتی واتفیت رکهتا تها - اسی طرح اس ک قوت 
جافظه» اس ی ثقاھت؛ اس کے عام انداز حیات؛ علم» 
مشاغل وغیرہ سے متعلق معلومات جمع کی گئیں ۔ 
رجال ک يه تنقيد علم الجرح والتعدیل یا علم معرفة 
لرجال کہلائی ۔ 

ابن الصلاح ک مقدمه (الموسوم به علوم علوم الحدیت) 


پر سرسری نظر ڈالئے سے فن رجال (اور علم جح و | 


تعدیل) کی جزئیات کا علم ھوسکتا ےء سثلا معرفة 
الصحابةء معرفة التابمینء معرفة الا کابرالرواة عن 
الامباگره معرفة الاجوة والاخوات من العلماه والرواة, 
معرفة رواية الآياء عن الابناء و پالعكس» معرفة الاسياء 
وایکتی» معرفة تواريخ الرواۃ فی الوفیات وغيرهاء 
معرفة طبقات الرهاۃ والعلماء بعرفة اوطان الرواة و 
پلدانجم» وغیرو - مقدمةٌ آبن العملاح یک مندرجات میی 
ع یه چند عنوانات ہیں جن کا تعلق معرفة اثرجال 
سے ہے ۔ حدیث ک مختلفب مجموعموب کی شرحوں میں 
اسناد (رواۃ) کے بارے میں تفمیلات ملتی ہیں - 
رچالہ پر یعضی کتاہیں طبقات کے انداز پر ہیںء مھلا 
ابن سد ء طیقات اٹکپیں؟ امام بخاری : التاریخ اریخ الکبیر 
او رکاپ الکنی؟ ؛ الذهى : طبقات الجفاظ وغیرم(تفصیل 
کے لے دیکھے اہی مقالے میںء بذیل سوانجی ادب) ۔ 
ضیف واویوں پر اور تدلس کرن والوں پر بھي کتایں 

یں ے موضوع حدیثوں کو !انگ مجموعوں ہیں جمع 
کر دیا گیا بے ۔ راویوں کے ثقہ یا غیر ثقه هون پر 
اکر کتایزیر ہیں بحئیں ہیں اور آنه کے ضمن ہیں 
زمانی کي اهل علم, صلججا» زعادء اور دوسرے عزارھا 
امیخاص کی سوانح ممریون کا مراد جمع ھوگیا ہے ۔ 
ان کر ناموب» کنیتوںء انساب اور اوطبان عم بوری 
بث اور تحقیق کی گئی سے ۔ یه بجا طور بر کها 


€ 





Marfat.com 


علم (علوم العدیۓ) 
جا سکھا ہے کد انسائی تاریخ میں شخصیتوں کے 
بارے ہیں آننی منظمء سنجیدہ اور تیجه خیز بحن, 
آج تک دنیا میں کبھی اور کمہیں نہیں هرثی (اس 
موفوع پر کتابود کی تفصیل کے لے دیکھے 
محمد بن جعفر الکتائی : الرسالة المستطرة) ۔ ان 
باتود. یی نه صرف واقعاتی صداتت تک پپنچر ۶ 
ہے مثال ذوق و شوق کا پتا چلتا ہے بلکھ ارادے اور 
نیت کی اس پاکیزگی کا حال بھی معلوم ھوتا ھ 
جس کے تحت مدھا اهل علم ایک بانقمند. اور 
نتیجه خیز جہتجو میں سالہا سال مصروف نظر آتے هیں؛ 
ایک ایک راوی کے حالات کے تفحص کے لے دور دور 
کا سفر اختیار کرتے ہیں اور دیانت روایت کی ساکھ 


اقائم کرنے کے لے ایے ایس مچاهدات میں ے 


گزرتے ہیں جن کی تفصہل پڑھ کر عقل دنگ 
رہ جاتی جے .۔ 
وه شرائط جو اس جستجو کو معیاری بناتی 


.هی مقدمة ابن الصلاح اور دوسری کتب اسول 


میں موجود ھیں ۔ روایت حدیث کے سلسلے میں 
اصول بندی کے بڑے واضح عقلی معیار قائم ھوے؛ 
جو آگے چل کر شخص شناسی؛ علم نغسیات 
بذریعة قیافہ و حلیة ظاعری؛ اسرار نقفس انسانی اور 
عجاثبات طیع انسانی عه محر العتول انکشافات کی 
صورت بين ظاهر هوم. 

روایت کی اصول بندی کے تحت حدیث کی 
تسیب مقرر ہویں؛ مثلا صحیحء؛ حسن» ضحیفب؛ 

۰ متصل» رفوع» موقوف» مقطوع» مرسل» 
۳ بعشل وغیره؛ راویون کے مختلف سلسلوں 
کے اعتبار ے بھی حدیٹوں کے ٹسمیں مقرر خوئیب؛ 
مثلا متواتر؛ مشہووں عزیز احاد» غریب وغیره 
[تفمیل کے لے رل به حدیث] - ید اصول 
الج اکم : معرقا علوم الجدیث؛ این الصلاح ۽ مقیمه 


| النووی : التقریب (اوو اس کی شرح» يمتي. السیوطی ز 


علم (علوم بحد. . .۱ 
تذریب' E‏ ابن حجر: تَبة الفكر اور 
احمد محمد شاکر : الباعث الحثیثء وغبرہ میں 
بتفصیل م ذکور هوه میں . ۱ 
علم حدیث کی روایت کے سلسلے میں ان آٹھ 
انواع طریق روایت کا ذکر بهی ضروری .هم جو علم 
اصول حدیث کے مصنفین ثم بیان کی هين : (۱) 
سماع : شاگرد يا سامع اپنے شیخ کی مرویات اس کی 
با هس خاه هنیس ره هب ای تس 
سے پڑھ رھا هو پھر ث صن "یا «حدئبي"" 
پا دنا“ يا د2ا ۳۹ * که کر حدیت روایت کرے؛ 
(ب) تراعت: شا گرد اپنے شیخ کو کتاب ہے پڑ ھکر یا 
زبائی کوئی حدیث سنائے اور شیخ اس حدیث کو 
بغور سنتا جائے اور اپنے نسخ کتاب ہے یا اپنے 
حافظے کی مدد ہے اس حدیث کا مقابله کرتا جاش - 
ایسی روایتوں کیو بیان کرنے سے پہلے ان 
الفاظ کا دہرانا ضروری هوتا ے :ترات علې 
تلان وو نح“ یا بر یا ”تی 
فلا قراءة علیه؟"؛ (م) اجازة : اس کی صورت په 
ے کہ شیخ یا راوی کسی شاگرد یا شخص کو 
کسی ایک حدیث ے متن یا کسی کتاب میں 
مندرج حدیثوں کی روایت ی اجازت دے دے۔ 
اجازت حاصل کرنے کے بعد ایسے راوی کے لے ضروری 
هه که وه جرب 'یا ”'اجازَبیٰ'' سے الفاظ کہ کر 
حدیث روایت کره - اجازت حاصل کر والا راوی 
«عدثنی" با «خدْنتا" کا لفظ استعمال نہیں 
کر سکتاء جس طرح قراءت کے ذریی ردایت کرنی 
وال > لیے جائز نہیں ہے کہ وہ معت“ کا ! 
لفظ که کر حدیث بیان کرے - اجازة کی کئی اقسام ۱ 
ہیں؛ جن پر علما نے بڑی مفید بحثیں ی هين - ظاهری 
علماے حدیث تو اجازہ کے سراسر خلاف ہیں ؛ الہته 
محدئین نے معین شخص کے لے معین کتاب با معین 
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علم (علوم الحدیث) 


اشخاص کے لے غیر معین مرویات_ کی ردایت که 
اجازت کو ناپسند کیا گیا ہے [رك به اجازة؛ 
دیکھے این الما : ۽ مقذمه؟ امد مسد اکر 
ارات العرنی» 1 (r.‏ 0 ناوه : اس کے 
صورت یه .ه که شیخ اپ شاگرد کو اصل کتاب» 
جس ہے وه حدیث روایت کرتا ے؛ ده ده با 
اس کا مقابله شده نسخه ده ده اف ر کی : یه 
مہری کتاب ے؛ به مبری روایت ےے؛ میں تمھیں 
اس کی روایت کی اجازت دیتا هول؟" - به بهی هوسکتا 
ے که اپنی کتاب شاگرد کو نقل کرنے کے لے 
دم شاگرد نقل کر کر اصل کتاب شیخ کو 
لوا ده - ایسی روابتود > بیان کرن سے پہلے 
”خرن یٰ'' کہنا ضروری ے؛ (م) "مکانبة : شیخ 
کسی شخص کو دے دے با بهجوا ده - اب په 
شخص روایت کرتے وقت دفني“ یا ”ری 
کہ سکتا ےء لیکن محتاط طریق یہی ہے کہ وہ 
کے : کب انى لان '(ے فلان شیخ نے 
مجھے بذريعة مکانبة اطلاع دی)؛ (ب) اعلام : کوئی 
شیخ اپنیکتاب یا روایت اس اعلان کے ساتھ دوسرے۔ 
دو دے تھ اس کتاب یا روایت کو فلاں شیخ سه 
سماع کیا ۔ دوسروں کو ایسی کتابء یا میویاتہ 
کی روایت کرنے کے حق کے بارے میں اختلاف عے ۔ 
غالبا ایسی روایت کو 'اخہرنی““ پا عن“ که کر 
شروع کرتے هیں؛ (ے) وَصیٰة: شیخ اپنی وفات پا 
کوچ ہے پہلے اپنی کتاب کی روایٹ کا حق کسی 
شخص کو بذريعة ومیت عطا کر دسته - اینسی روایته 


۱ کو «اوصانی؟* یا «آخبرنی سية ع“ کے الفاظ 


نه کر شروع کیا جانا شه؛ (م) وجادة : اس ک. 


. صورت ید عم که کولی شخصس" کسی راوی که 
برویات کی روایت کو جائز قرار دیا هه اور غبر معين ‏ 


احادیت کو اس کے اپنے خط میں یا آحادیث کو 





ein! )م‎ ie 
مشہور ملین حدیث کی کتابون میں موجود پاتا‎ 
اور ان احادیث کو بیان کرتا ےہ تو '!'وہدت‎ 
بخط فلان" با «فال فلا" که کر روایٹ‎ 
کرنا ه ۔محدثین نے متن حدیث کی روایت باللنظ‎ 
پر بڑا زور دیا ے اور جہاں کسی لفظ میں ذرا بھی‎ 
شک هوا تو فورا ا وکما قال صل اللہ علیه و آله‎ 
و سلٔم'“ کہ دیا ۔ خاص حالات میں شخصوص شرائط‎ 
. کے تحت روایت بالمعنی بھی قبؤل کر لی جاتی تھی‎ 
محدثین نے راویوں کی ہہچان کے لے ان کو‎ ٠ 
۔مختلف طبقات میں تقسیم کیا ہے مشلا پہلا طېقه‎ 
صحابۂ کرام کاء دوسرا طبقد تابعین کا اور تیسرا‎ 
طبته تبعة التابعین کا ۔ پھر صحابۂ کرام کے کئی‎ 
طبقات بنا دیے گۓ ۔ اسی طرح تابعین اور تبعة‎ 
التازمین بھی مختلف طبقات میں تقسی مکے جاتے ہیں۔‎ 
اس طح *علم طبقات الروان*" معرض و ,ود ميی آیا۔‎ ٠ 
تدوین حدیث بجاے خود ایک علم ه» جس‎ 
ہے یه ظاہر ہوتا ے کہ حدیث کے مجموعوں کو‎ 
مرتب و ملون کرنے کے لی ےکیا کیا طریقے‎ 
اختیار کے گئے ۔ اس سلسلے میں جو طریق کار‎ 
زریەان۵ متام اختیار کیا گیا وہ کئی ضرورتوں اور‎ 
تقاشوں کر تحت تها سب کا مقصد یا نو محیح‎ 
حفاظت روایت یا پهر تسپیل حواله تها - ابتدا‎ 
میں حدیئون کو مضمون کے اعتبار سے نہیں‎ 
پلک راویوں کے لحاظ ہے مرتب کیا جاٹا,‎ 
تھا ۔ پھر تسہیل و تفہیم کی ضرورتوں کے تحت‎ 
دوسرے طریقے رائچ ھوے اور مضامین و مطالب کے‎ 
مطابق تدوین ھوئی ۔ حدیث کے مجموعوں ک‎ 
: اتفضیلات کے لے دیکھیے محمد بن جعفر الکتانی‎ 
الرسالة السستطرفة؛ فواد سترگین : الثرات‎ 
. ) آلعربی؛ الجز. الاول (الباب الاني : علم الحدیث‎ 
بر حال فن اسماء الرجال اپک عظیم الشان علم‎ 


تاریخ 


ہے۔ شہلى ثعمائی کے الفاظ میں''مسلمانوں کے اس فطر ۔ 


علم (علوم الحدیس) 
| کا قیامٹ تک کوئی خریف نہیں هوسکتا که انهون 
نے اپنے پیغمبر* کے حالات و واقعات کا ایک ایک 
حرف اس استقصا کے ساتھ محفوظ رکها ک هکسی شخص 
کے حالات آج تک اس جامعیت اور احتیاط کے ساتھ 
قلم بند نہیں ھو سکے اور نه آئنده توقع کی 
جا سکتی ےگ 
جن لوگگوں نے حدیث کی روایت» تحریر اور 
تدوین کا کام سرانجام دیا ان می صحابه*» تابعین اور 
تبعة التابه‌ین سب شامل هی ان ی نعداد شبرنگر ے 
انداز هک مطابق پانچ لا که ش (ابن حجرالعسقلانی : 
الاصابه» طبع شپرنگر» انگریزی دیباچه) اور 
آنحضرت صلی اه علیه و آله وسلم عم مان والود کی 
تعداد کم و بیش باره هزار بتائی جاتی هه» جن که 
حالات قلبند هو کل هی؛ یهان تک که بتول 
1 باسورتھوسمتھ ''یہاں پورے دن کی روشنی ے؛ جو ھر 
چیز پر بژ رهی ےہ اور جو عر شخص اتک پہنچ سکتی, 
‘Mohammed and Mohammadenisn ) A‏ ور عه 
ص و ب). 
ایک ایس زمان ی جبکه رسل و رسائل اور 
آمد و رفت کے وسائل نہ ہونے کے برابر تهی اور 
موجوده. علمی طریقون ی بنیادیس تک بهی موجود نه 
تهیی» ایسا مجاهدانه اور عاشقانه ذوق و شوق 
بجاے خود ایک سحیر العقول اس سے ۔ چھان بین + 
مواژئه و قیاس» اور استنتاج و استقرا کے ایسے اصولوںه 
کی دریافت کو؛ جنهیی بوجوده عقلی تجریی دور بھی 
بعض صورتوں میں نہیں پا کا ایک عظیم اجتهاد 
علمی و عثلی ھی سمجھا جا سکتا ےہ ۔ اسی سے 
اس تاریضی طریق کار ۱۸۶۱۲0۵ امن که 
بنیاد پڑی اور کمال تک پہنچی جس کا مقابله آچ 
۱ ۵ سائسی دور بهی لپیی کر سکتا (تفصیل کے لیے 
| ر به آسماه الرجال» جس ہیں اس فن کی تالیفات 
کا مفصل ذکر موجود ے: یز دیکھے محمد بن 


ایا 





اا1 
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علم (علوم الحديع) 
جعفر الکتانی : الرسالة المستطزفة) . 

یہاں تک علوم حدیث میں ے روایت کے 
فن (يا علم) کا تذکره تها- اب ان علوم کی دوسری 
اہم شاخ علم درایت زیر بحث آتی ےء جسے علم 
اسول حدیث بھی کہا جاتا هه (جیکه مکمل علم 
روایت و درایت کو علم مصطلح الحدیث بهی کہا 
جاتا _ه) -علم درایت ایس قوائین اوز مباحث و 
مسائل کا سجموعہ ہے جس سے راوی حدیث کے صحیح 
یا کمزور هوتے کا فیصله کیا جاتا ے ۔علم درایت 
کے معنی عیں وہ علم جس سے یه معلوم هوتا ےہ که 
راوی مقبول .هم یا مس‌دود - راوی ۶ مقبول هو 


کا مفہوم یہ ہے کہ اس کی روایت قبول ک جانی | 


ے اور س‌دود هون ہے ماد په ےے که اس کی 
روایت قابل قبول نہیں ہے ۔ اسی طرح روایت یا 


حدیث کے مقبول ہونے کے معتی یہ ہیں که وه | 


ثابت اور صحیح هه اور م‌دود هون کا مطلب یه 
عم که وہ مشکوک اور غیر صحیح ۵ . 


درایت کا علم دراصل کسی روایت ک مطلب | 


و مضسون کی عقلی تنقید کا نام ے؛ چانچہ ہم 
دیکھتے هين که علماه درایت کا یه مسلم اصول 


سے که جو حدیث عقل و قیاس ک منافی و معارض | 


هو وه قایل اعتبار نپین - اسی طرح محسوسات و 
مشاهدات سس تعارض اور قرآن مجید سے اختلاف بھی 
ضعف روایت کا باعث ہوتا ہے ۔ ایسی حدیثیں 
قابل اعتبار نہیں سمجھی گئیں جن میں معمولی 
فروگزاشتون پر ابدی اور سخت عذاب کی تہدید 
پائی جانی .هم» یا چو رکیک المعنی هن اور 
منصب رسالت کے شایان شان نہیںء یا جن میں 
آئندہ کے واقعات کی بقید تاریخ پیش گوئی نھ . 
غرض اس طرح که قواعد عقلی کی تدوین علم 
درایت ی غایت .هه اور حقیقت یھ ہے کہ قول 
اور زہانی مواد کو؛ جو مختلف علاقوں اور مختلف 


5 


com 


5 علم (عاوم الحدیت) 


طبقات ے جمع کیا گیا تھا پرکھنے کا اس ہے بہتر 
| طریقہ هو نہیں سکتا تھا ۔ جو لوگ آج کے زمانے میں 
بیٹھ کر حدیث پر اعتراض کرتے ہیں وہ بھول جاتے 
ہیں که اس زبانی کی سشنکلات کیا تھیںء سلسلہ 
آمد و رفتء معاملات رسل و رسائل اور ذرائم تقل و 
روایت کتنے مشکل تھے ۔ آج جیکە علوم انسانی نے 
بژی وسعت احتیار کر ی ه اور مقابله و موازنه ک 
دوسرے علمی معیار (اور سفر و ملاقات کی آسانیان) 
بھی وجود میں آ چکی ہیں کسی روایت یا بیان 
کو پرکھنے کے اس ہے بہتر معیار آج بھی پیدا 
نہیں ھوے جو اس ابتدائی زنانے میں وضع کے 
گے اور آزمائے گئے ۔ جدید معترضین ان معاملات 
میں اپنے زمانے کی غرض مندانه فضا سم تیاس 
کرتے ہیں اور کسی کی دیائت داری ے بارے 
سیں حسن ظن نہیں رکھتے اور بلا تکلف یھ فیصله 
| کر دی هي کہ راوی نے کسی سیاسی یا گروھی 
۱ غرض سے یھ بیان گھڑا عو گا۔ دور حاضر اس ہے غرضی 
اور دیانت کا واقعی اندازہ نہیں لگا سکتا جو عشق 


رسول؟ء ثواب اور آخرت کے عقیدوں ہے ابھری تھی ۔ 
| آج کی اننرادی و اجتماعی نفسیات انسان کو “ 
خود غرض اور مطلب پرست حیوان کے سوا کچھ 
نہیں سمجھتی؛ اس لے وہ ع 
اپنے پة کر ره هین قباس اهل دیر کا 

لیکن جب هم رواة حدیث کے اس ذوق و شوق اور 
خلوص و دیانت اور کامل ہے غرضی کو دیکھۓے ہیں 
تو حیرت زدہ رہ جاتے ہیں ۔ اسی فسم ی للپیت هی 
علماے نقد حدیث کی سر گرمیوں میں نظر آتی ہے ۔ اس 
میں شبہه نہیں کە تدلیس اور وضع حدیث ک کوششیں 
بھی عوئیں اور اس بات سے بھی انکار نہیں کیا 
جا سکتا که گروهی» تبائلی اور عجمی سبائی سازشود 
| نے روایت کے سلسلے کو اپنی طرف سے مشکوک 








| بنانے ی کوشش بھی ک, لیکن ان کوششود کے مقابلے 


Marfat. 


جلم (علوم الحدوث) 

میں صحت حدیث کے ہرکھنے کے مشاھداتی: غقلل اور 
نفسیاتی معیارون کی تدوین و تشکیل که لیر جننی 
سخت اور جاں کاہ سساعی بروے کار آئیں؛ ان ہے 
سبائی عجمی اور جدید دور ی 
ی کوئی حقیقت نپی رهتی - مستشرفیی کے ایک گرو 
uh. Sndiem) Golder Ae‏ » انگریزی ترجمه از 
XEN. tem‏ لزن 
شپرنگر مع ممه ( در مقدمة آلاصابه ) اور عماری 
دینیات پر لکھنے والے شاخت «معوه ن اس باره 
میں چو بدظنی پھیلائی ہے اس کے اسباب تک 
٭ پہنچنا مشکل نہیں یہاں جعلىی حدیشوں کے 
گھڑے جانے کے واقعات نے انکار مقصود نہیں اور 


۱ ۲ن ؛ےا؛ 6۱۸۹ 


یھ بھی غلط نہیں که سیاسی غرض مندیوں نے وضع | 


حدیث میں کچھ حصہ لیاء مگر اس کے ساتھ یہ بھی 
دیکینا چاهی که علماے حدیث ئے اس تسم کر 
فتنوں اور مغالطوں کا سد یاب کرتے کے لیے کینے 
کیے مجاعدے کے اور صحت و عدم صحت میں 


". امتیاز کے کیسے کیسے یقین آفرین طریقے 'اختیار | 


کے ۔ ان حالات میں مذ کورہ علماے مغرب کے 
بیانات مبالقه آمیز ھی نہیں غرض مندانہ او رگمراهکن 
هن - یہاں اس حقیقت کا اعلان بھی لازمی .هه 
کہ صحیح حدیث کی حجیت پر پتین ‏ رکھنے والے 
کسی بھی قرینے یا اشارے ہے حدیث کو قرآن مجید 
کی کسی آیت کا درجھ نہیں دیتے ۔ آیت کے مقابلے 
میں کسی حدیث کو سند ماننے کا سوال ھی پیدا 
نہیں ھوتا ۔ حدیث کا درجه هر حال ميی قرآن مجید 
کے بعد ے, 

اب اس بحث کو چھوڑ کر ھم درایت کی 
دوسری بحثوں کی طرف رجوع کرتے ہیں . 

علم درایت حدیث ہ ےکئی علوم پیدا ھوے 
جن میں سے چند اہم علوم کا مختصراً ذ ک رکیا جاتا ہے :۔ 

(۱) علم الجرح والتصدیل : یه علم 


بستشرتانه تشکیک 
۱ 
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علم (علوم الحدیت) 
مخصوص الفاظ میں راویوں ے کردار و الاق ان کی 
عدالت واثقاہت یا ان کے عیب و ضعف نے بحث کرتا 
ہے ۔ یە علم فن درایت حدیث میں پژی اهمیت کا ۰ 
حامل ہے ۔ صحابۂ کرام سے ل ےکر متاخرین تک 
علماے حدیث اس علم پر گفتکو کرتے رہ ہیں ( رل 
به الجیح والتعدیل؟ نیز دیکهیی مبحی صالح : علوم 
الحدیث؛ اردو ترجمه از غلام احمد حریری). 

(7) علم رجال الحدیث : اس علم مين راویان حدیث 
تبوی کا بحیثیت رواة جدیث بیان هوتا _ه - اگرچه 
این سعد زر اپنی کتاب طبقاتَ میں ا 
جع کر دی ہیںء لیکن بطور علم امام بخا 
(م ده نے سب ہے پپلر اس پر توجه فا 
اين حزم (م دهم‌ه) نی ایک مختصر وسالل. (اسماه 
الصحابة الروا:) میں رواةۃ صحابڈ کرام کے اسما 
مع تعداد س‌ویات قلمبند کیی - اس کر بعد این الاثیر 
(م ۹۳۰ھ)ء این حجر(م ۲ ه)» وغیرہ نے اس موضوع 
پر قلم ائهایا . ۱ 

(۳) علم مختلف الحدیث: اس علم می ان 
احادیث نے بحث کی جاتی .هم جن امین بظاهر 
تناقض نظر آتا عے ۔ اس علم کے ذریعے ان کے ماین 


"جع و تطبیق کی کوشش کی جاتی ہے ۔ ایے علم 


تطبیق حدیث بھی کہا جاتا ہے ۔ یه علم اس لیر 
بغایت اہم ھے کھ اس میں دو بظاہر متضاد المعنی 
احادیث میں چمع و تطبیق کی کوشش کی جاتی ےء 
یا ایک حدیث کو راجح اور دوسری کو س‌جوح 
قرار دیا جاتا هم - اس علم کے عالم کے لے ضروری 
هی که وه حدبث و نقه کا جابم هو اور حدیث کر 
معانی میں مہارت کے ساته علم اصول کا بهی ماهر 
هو اس موضوع پر سب عم بپلی امام شافعی" نے قلم 
اٹھایا اور آنے والےمعحدثین کے لے راہ هموار کر دی - 
اس موضوع کو مختف ناموں ہے تعبیر کیا جاتا 
هم متا اختلاف الحدیث؛ تأویل مختلف الحدیثء 





عم (علوم ٭لحدیٹ) 
مکل الحدیتء مناقضة الاحادیث و بیان محامل 


صحیحھاء وغیرہ ۔ اس علم کے چند اهم مصنفین کے نام یہ 
ہیں : الشافی؟: اختااہ : اختلاف ت آلعذیت» جوتو ال السخاوی 


الساجي ۳ +ھا: ابن جریر الطبری؛ الطحاوی : 
مشکل الاثاره وغیره. 

(م ) علم علل الحدیث : اس علم ہیں ان 
پوئیله اور ذقیق اسناب و علل ہے بحث کی 
جاتی ہے جن کی بٹا پر کسی حدیث کی صحت میں 
قدح وارد هوتي ےء اگرچہ بظاعر اس میں کوئی 
ستم نظر نہیں آتا۔ اس موضیع پر لکھنے والوں میں 
امام بخاری؟» امام مسلم؟ء امام ترمذی“.امام 
احمد بن حبلت؟ ء علی ابن المدینی (م carrer‏ 
ابو یحی زکریا بن بحیی الساجی» ابوبكر 
احمد الخلال (م ر رم ه)» (اين ابی حاتم (م (arr‏ 
على بن عمر الدارقطلى (م وعم‌ه)» ابو عبدانته 
الحا تم (م ه .م‌ه) ابن الجوزی (م ء٩‏ هه) اور ابن 
حجر العسفلائی (م ۵۲ ۵) | کابر محدئن سر فپرست هن . 

(ه) علم غریب الحدیث : یه علم من حدیث 
کے ان مشکل اور شاذ و ادر الفاط سس بحث کرتا 
ہے جنک مطلب و مفپوم قلت استعمال ک باعث واضح 
نہیں هوتا۔علماے حدیث کے نزدیک اس عل م کو جاننا 
بھی نہایت ضروری .هه اک حدیث کے مشکل اور 
غریب الفاظ کو ان کے اصلی ماحول اور مفہّوم کر 
مطابق سمجھا جا سکے۔ اس موضوع پر سب نے 
پهل ابو عبیده بعمر ین المثتی (م ۰ نے ایک 
مختصر کتاب قلمیند کی؛ پهر النصر بن یل المازئی 
م۳ ۰ نے ۔ اس کے بعد حافظ ابو عبید القاسٔم بن 
سلام الهروی (م م ۲به) ند 


نے ایک ضحم اور جامع 
کتاب تصنیف کی » 


جو جو اس کی چائیس سال کی مت 
ثمره تها - یه کتاب بعدوان غریب الحدیث 


ETT 





علم (علوم الحديث) 


حیدر آباد (دکن ھند) سے ےہ۹ رع میں چار جلدوں 
میں طبع هو چکی ہے ۔ اس کی ترتیب راویان حدیت 
کے ناسوں کے لحاظ سے کی گئی ے اور عبدالعزیز بن 
عبداللہ (م ۰ مھ) نے ایے حروف شهجی که اعتبار به 
مرتب کیا تھا ۔ اس کے بعد اہن قتیبه (م ہے+ھ) نے 
غریب الحدیث کے ام ہے ایک ضخیم کتاب تالیف 
کی ۔ ابوعبید القاسم اور ابن قتیبھ کے تسامحات و اغلاط 
کی نشاب دہی کرتے عوے ابو محمد قاسم بن ثابت بن. 
حزم العوفی السرقسعلی (م ٣.٣‏ نے ایک عظیم 
ی شرح ما آغقله آبو 
نبه من غریب آلحدیث لکهنا شروع ک» . 
لیکن دوران تالیف میں موت نے آ لیا اور اس کتاب. 
کی تکمیل ان کے والد ابوالقاسم ثایت بن حزم 
السرقسطی (م م۱مم) نے ک - اس کر بارم 
میں ابو علی القالی وغیره کی راه یه ه که 
ایسی کتاب مشرق و مغرب میں تصنیف نہیں هوئی ۔ 
ابو سلیمان حمد بن محمد الخطانی البستی (م ھ4 
نے بھی ایک کتاب غریب الحدیث تصتیف ک» جس 
میں ابن قتیبہ کی اغلاط کی نشان دہی بھی کی گنیر 
ے ۔ ہے شمار اھل علم ون نے اس موضوع ہس 
کتابیں تصنیف کیں؛ جن میں سے مندوحة ذیل 
کتب خاص طور پر قابل ذکر ہیں : قاغی نورالدین 
ابوالثاء محمود بن احمد بن مجمد الهمدانی الفیومی. 








(م مم : التقریب فی علم الغریب؛ الزسخشری. 
(م ۸مہ ۵) : القاٹق فی فالق فی غریب الحدیث؟ ابن الأئيو 
(م (1.٦‏ : 











پٹنی رک سال 

(+) علم الناسخ والمنسوخ : ید علم ال 
احادیث متعارفه عم بحث کرتا سے جن میں۔ 
تطبیق کا امکان نه هو - اس صورت میں بعض 
احادیث کو ناسخ اور بعض کو منسوخ قرار دیا جاتا 
2 ۔حدیث ناخ کا علم بعض اوقات آنحضرت صلی الم 


. علیہ وآلہ و سم سے بھی حاص ھوتا ہے؛ مثاد آپ؟ 
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نے ایک حدیت میں فرمادا : ''میں تمھیں..زیارت 
قبور یمن ع کرت تھاءٴابان کی زیارت کیا کرو۔؟ٴ 

ایک اور حدیث میں آپ نے فرمایا: ”ہیں تمهی 
قربانی کے کوشت کا تین دن ے زیادہ ذخیںہ کرنے 
سے متع کیا کرتا تها - اب. اجازت ےہ کے چتنا 
چاو کھاؤ۔'' امی طرح آپ“ نے آغاز اسلام میں 
کتایت حدیث یی منع فرما دیا تها» لیکن بعد 
میں اس کی اجازت دے دی - ناسخ احادیث 
کا علم بعض اوقات کتب سیر و تواریخ سے بھی 
حاصل هوتا هم -علم النایخ و المنسوخ پر لکھنے 
والے چند نامور محدٹین کرام ک اسما حسب ذیل 
ہیں : امام احم بن حنبل" (م ۱ج(ه) : کتاب 
آلناسخ و الشموخ ؛ امام ابو داد السجستائی (صاحب 
آلستن)؛ ابویکر الاثرم (م رم؛ ابو حفص بن 
شاهین؛ ابونکر محمد ین موی الحازيي (م_ هه : 


الاعتبارفی بیان الناسخ و المنسوخ من الأثار (مطبوعة- 


قاهره و حنب)؛ این الجوزی (م ع۰۹ه). 
سوضوع احادیث : حدیث ک علوم میں ہے 
ایک علم موضوعات. .کا ے - سوضوعات ہے مراد وہ 
جعلی اور مصنوعی خبر هم جبس کسی نر خود گھ ڑ کو 
آنحضرت ملی اللہ علیه و آلد وسلم ی طرف منسوب 
کر دیا - در حقیقت موضوعات کر اصطلام اجادیثت 
کہنا ھی نہیں چاھے؛ اگرچہ ان کا کھڑئے والا (واضع) 
ان کے جدیث ہوتنے کا مدعی ہوتا ہے ۔ محدئین کے 
نزدیک ""حدیث موضوع"" پر بحث کا مقصد ی ھوتا 
هه که لوگ متنبه ہوں اور اس کی نقل و روایت سے 
احتراز کربی - گویا بطور جرح و قلح اور پغرض 
تنبیه موضوهات کا ذکر احادیث کے ضمن میں 
ہوسا ے 
موضوع حدیث کو محدئین کئی طریقوں ہے 
پہچانتے تھے ۔.بعض اوقات حدیث وضع کرتر والا 
خود اقرار کر لیتا تها که اس زر نلان فلال حدیث 


و خی ۱ 


ِ علم (علوم الحدیٹ) 
وضع کی ھے۔ - علاوه ازی رک کت الفاظ اور فساد 
ا معنی سے بھی۔موضوع حدیث کی نشان دہی ھوتی ے ۔ 
۱ اسی طرح کسی حدیث کا کتاب اه اور سنت صحیحد 
کے ری خلاف هونا بهی اس .کر موضوم هوز 
کی دلیل. هومکتی هر - ترغیب و تربع 
پیش نظر یا سیاسی و گروھی اغراض و مفادات کی 
خاطر واضعین نے حدیٹیں گھڑ کر آنحضرت صلی اللہ 

علیه و آله و سلم کی طرف منسویب کر دین؛ ؛ زنادقه نر 
مسلمانوں کے دین اور عقائد کو بکاڑنے کے لیے 
ھزارھا حدیثیں وضع کي ؛ اسی طرح خطابیدء کرامیه 
وغیرہ نے بھی اس میدان میں بڑی چایک دستی کا 
ثبوت دیا؛ قصه گو حضرات نرب بھی اپ تم 
کہائیوں میں موضوعات سے کام لیا اور زیب داستان 
کے لے یا بیان میں اثر پیدا کرنے کے لیے مہالغہ آمیز 
بیانات دہے؛ یہاں تک که فضائل قرآن کے مس 
میں بیان کو زیادہ مؤتّر بنانے کے لیے بہت ہبالغے 
سے کام لیا اور قعے کھڑے ؛ مگر محدٹین نے 
ایک ایک "وانم" کا کهوج لا کر چھوڑا (ابن 
الصلاح : علوم آلحدیت» حلب» ووو رعا ص .و) -. 
امام الحرمین کے والد شیخ محمد ابوالجوینی نے حدیث 
وضع کرنے والوں کو اس لے کافر قرار دیا هم که 
وہ جان بج کر آنحضرت سلى الله عليه و,آله وسآم 
پر اقترا باندهی هی (الباعث الحثیث» قاهره ر هو ءہ 
ص )۰ 

ائم محدئین زر بژی محدت اور جانفشانی عه 
موضوعات کو چن چن کر الگ کر دیا اور ستقل 
کتابون میں واخمین حدیث ک سمہ کاریوں کی 
نشاندی ی کر کے آنے وای نہلوں پر احسان عالیم کیا 
( کنب بوضوعات .ی فہرست کے لے دیکھے 
آنرسانة آلستطرنتص irs irr‏ 

پهر حال .یه سب بحیی. فن درایت ہے متعلق 
ميی - اس تنقیدی فن کی ابباس مقل و فطرت اور تجربه و 





ا1072 


Marfat. com 


علم (عاوم الحدیث) 


بشاهده پر ف - درایت کا ایک. اصول یه هر که 
ایک ند ذعن آدنی اور ذهین اور تکته زس شخص 
کی روایتوں میں ضرور امتیاز کرنا چاھےء مغلا خلفاے 
اربع کی روایتوں اور ایک عام بدوی کی روایتوں میں 
قدرتی طور پر فرق حوگا؛ نهذا درایت که وقت: ایک 
بدوی کی روایت کو خلفا کی روایت کے برابر نہیں سمجھا 
جائے گا ۔ اسی طرح ایک بچے اور ایک نوجوان آدمی 
کی ذھنی سطح کے مختلف ھونے کے باعتء بچے: کے 
مقابلے ی نوجوان ی روایت کو ترجیح حاصل 
مو کی کیونکه نوجوان ک عقل پخه تر هوتی .عه 
اور اس ميي احساس ذم‌داری بهی زیاده هوتا ۵ . 

مقتصر یه که علم درایت زبانی اور تول مواد 
کو عقلی و تجربی معیار پر پرکھنے کا نام ھے ۔ یھی 
عقلی و تجربی معیار آگے چل کر دوسرے علوم تاریخی 
و سوانحی و دینی ميی بهی کام آیا. 

علم اصول حدیث کی سب سے پهلی تصنیف 
شاید الراسپربزی (م .بم‌ه) کی" کتاب المحلث 
الفاصل بین الراوی والواعی ع - اس کے بعد اس 
نوع کی کتابوں کا سلسله چل نکلاء جس کی تقصیل 
کے لے رك بہ حدیث . 

علوم الحدیٹ کے سات دور : (,) عهد صحابه 
ہے ل ےکر قرن اول کے آخر تک؛ (م) دوسری 
صدی ھجریء جبکہ احادیث کا بڑا ذخیرہ جمع هوچکا 
تھا اور قواعد و اصول وضع ھونے لگے تھے؛ مگر 
سلسلة تدوین ابھی شروع نہیں ہوا تها؛ (م) تیسری 
صدی ھجری کے آغاز ہے چوتھی صدی ھجری کے 
نف تک» جب علوم حدیث فَردٌا فردًا وجود میں 
آئے اور علم حدیث ایک خاص فن بن گیا؛ (م) چوتهی 
صدی کے نصف آخر سے ساتویں صدی ھجری کے 
اوائل تک؛ جس میں علوم الحدیث درجه کمال تک 
پہنچ کت اور راسپرمزی کی م ذکورة بالا تصتیف کر 
بمد. کم التینابوری (م ۰ .جم) کی کتاب محرقة 


اکم 





علم (هاوم الحدیے) 
علوم الحدیث» الخطیب البتدادی (م E err‏ 
تصائیف الکفائة في قوانت آلرواية اور انهن ی 
الچامع لآڊاب الشیخ و السامع جیسی جامع اور معیاری 
کتابی وبود مي آئیں : (م) ساتریں صای هجری عم 
دسویں صدی هچری تک» جس میں ققد و جرح ک فن 
ترقی کی ایک شی مزل میں داخل هوا اور 
این الصلاح نے علوم الحدیث لکھی ۔ حافظ ابن کئیر 
(م ہرےءھ) نے اس کا خلاصه اختعبار علوم الحدیث 
کے نام ہے تیا رکیاء جس کی شرح احمد محمد شاکر 








.نے الباعث الحثیث کے نام ہے شائم کی - پھر 


النووی (م ہے٦‏ ۵ء العراقی (م ۸.٦‏ اور اہن حجر 
(م ہ۸ کی کتایی سامت آئیں؟ (ہ) اس کے 
بعد اجتہاد کا دور ختم هو گیا اور تقلیه کا 
دور آیا؛ (ے) چود ھویں صدی ھجری میں علوم مغریی 
کے ماھرین اور ممتشرتین نے ایک نش میم سے 
حدیث پر تنقید کی اور اعتراضات کے ان کے جواب ' 
میں حدیث کی حجیت و صحت کے لیے نئے دلائل ۔ 
دیے کش ۔ ایے درایت کا نیا دور کہا جا سکتا ے 
(دیکھے: مقدمة نورالدین عتر؛ ہر مقلمة ابن الصاح 
حلب ۱۳۸۰ھ / ۹۹و۹ ضع)ء 

علم حدیث ک زیر اثر شوق نشاهده اور علمن 
سیر و سفر کی تحریک کو بژی. تقویت ثصیب هوئی - ۰ 
اس سے فن جغرافیه؛ قن مشا هدة عجائبات» فن تاریخ ؛ 
فن انساب و قباثل»افن سیر و سوائح اوو مخاف 
فنون لساتی» غؿٴ تشخیص کرداره غن قیافهه علم البشر 
اور علم احوال اجتماعی چیسر فدونہ کے لیے واستھ 


خموارهوا - اس کی علاوه قرآن مجید کے مختلف بیااتہ 


تاریخی و جثرافیائی کی تشریخ کا موقع ملا افر 
مختلف معالک کے یاشندوں کی عادات و رسوم کا علم 
حاصل ھوا. 
مالعذ : ماخذ کے لیے رک به اساہ ادرجال٤‏ 
حدیث - (عبدالقیوم نی لکھا), ۰ 
م نے th‏ 
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امین الغ 


و () علوم الفقه : قته ای تعریف اور دیگر متسلقات 
کی تفصیلی بحت مقالۂ ققھ [وك ہآں] میں آ چکی ہے _ 
بطور اصطلاح افقہ کے سشہور ترین معتی وہ ھیں جو 
امام ابوحئیفه " کی طرف منسوب هن : هو معرلڈ 
الشفس مالها و ما عليهاء يعنى نفس کو اس 
بات کا علم هونا که اس ک حقوق کیا هی اور اس ی 
ذے داریاں کیا هی (ملا علی قاری : شرح فته ال کبر؟ 
تهانوی : کشاف اصطلاحات الفنون)- اس تعریف ی 
رو سے فقه کا داثرہ بہت وسیع ہو جاتا ھے ۔ یہیٰ وجه 

,هم که اس ےکل علوم دینیه (بلکه کل حقوق و 
فرائضش نف ) کی معرفت مراد لی گثی .هه ۔ اس طرح 
فقه کل اعتقادیات (بعله ایمان وضیرم؛ وجدانیات 
(اخلاق پاطنه و ملکات نفس) اور عملیات (معلا صلوة» 
سوم وغیرم) پر مشتمل ہو جاتی عہ ۔ دوسرے الفاظ 
میں علم کلام» علم اخلاق و تصوف اور علم 
معاملات؛ سب فته میں شما ر کے جاتے هی ؛ بپاد 
تک کہ علمم کلام بھی اض میں حامل ہو جاتا نے 
کیونکہ فقہ الاکبر ہے مراد علم کلام ے (محض 
علم فلہ ہے مراد مذکورۂ بالا دوسرے علوم هی 
اور کلام فقه. الاکبر ے)؛ مګر يه مفہوم کچھ 
ضرورت سے زیادہ وسیع سے اور ظاعر ے کہ فقه کی 
آتنی وسح تعریف ہے بہت ہے تضادات پیدا هون 
کا اسان ھے ۔راسی لے علما نے اہے زیادہ قطعیٰ بنائے 
کی کوششن کی ے؛ چنانچه. زیاده معین: اور قطعی 
تعریف اه یله ۵ : : هو العلم_بالاحکام: الشرهية 
انلیا سن انب التنصسيلية (تهالوی : 
کاب م کور) ادر یہہ تعریف شوالعم نے کی ہے ۔ 
لہ کے چار ارکان (ادلہ) بتائے گئے ہیں : () 
العبادات (اسرالأشرة)! (ء) الععاملات؟ (م) 
المناکحات اور (م) العقوبات (دیکھے تھانوی : 
کتاب مذکور و محل مذکور), ۰ 


علم فقه کا موضوع ہے فمل المکلبِ سن حیثد 
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1 علم (علوم النظم) 


الوجوب والئیب والحل 7 (- وجوب و 
اعتخباب اور حلّت و حرست که اعتبار عم مکف کا 
فعل) اور راس کے مسائل ہیں الاحکام الشرعیة العحلیة ۔ 
فقه ی غرض ره : : النجاةٗ من عذاب النار و نیل الثواب 
فی الجثةء یی عذاب جهلم عم نجات اور چنت ‏ 
حصول ۔ علم فقہ کا شرف بوجہ .اس امر کے بے ید 
یھ دین ہے متعلق ہے اور باعث حصول ثواب. 

امام غزالن؟ > نزدیک فقه صرف ملم الفتاوی 
کا ام نہیں بلکە یھ کامل دین کا علم ہے ۔ به انھوں 
نے اس لیے فرمایا کہ ان کے زماتے نک فقه اجتهاد ی 
وسمتول سے محروم ھوچکی تھی اوراس میں صرف پرانر 
فیصلوں کی پیروی کرے فنوے دے دے جاتے تهر . 

فقہ کے چار مآخذ ہیں : (,) قرآن مجید؛ () 
الستذ؛ (م) اجماع اور(م ) قیاس ۔ ان مآخذ میں تعامل 
صحاید, یعنی صحابه کر عمل کو بھی شامل کیا جاتا 
ے۔ ِعض اہلِ علم نے وسعت دے کر فقہ کہ دس مآخذہ 
گنائے ہیں اور مذکورۂ بالا پانچ کے علاوہ عرف العربی 
وغیره -کو بھی شامل کیا ہے (محمد حید اللہ 
‘Muslim Conduct af State‏ مصطفٰی الزرقاء : مدخل _ 
النقہی)؛ لیکن پہلے ہانچ اصلی یں باقی ضعنی 
(تنصیل کے لے رك به فقہ) , 

علم فقه (علم اصول فقه) شریعت اسلامی اک 
بنیادی ماخذ (قبرآن» سنت» اجماع اور قیاس) کو 
صحیح اور عمدہ طریقے ہے سمجھے اوران ہے سائل 
کے صحیح استنباط کے لی ےکلید کی حیثیش رکھتا ہے . 

اصول فقہ ہے :سراد وہ پاتیں ہیں جن پر 
نقہ کی بنیاد رکھی جاتی ہے اور په معلوم له 
نہیں (بدران ابوالعیین ؛ آصول الفقه) - اسطلای 
طور. سے فقہ کے معلی ہیں العلم مع الذہم بعلي 
کسی حکم کے بعنی ک صجیح و صاشب واقفیت» 
جس کی.انباس بچشبدانه لظر و تأمل پر هو (الجرجالن؛ 


۳۹ 


علم (علوم الفتم) ‏ . 


تتاب التعرینات) - اس طرح اصول الفقه قواعد و | 
مباحث کا ایک ایسا مجموعہ ہے جس کے ذریعے إ 
تفمیل دلائل ہے شریعت کے عملى احکام کا استتباط | 


کیا جاتا ھے (بدران + اسول الثقہ ص ۱م).۔ 

سوجودہ مقالے میں لته ک سالک ان کی 
کتاہوں اور فقھ کے عام مسائل کو نظر انداز کہا 
جا رھا ے [اس کے لیے رل به فقه] - یہاں صرف 
به پحت ے کہ ففه کو ایک علم بٹانے اور اس کے 
لے اصول وضع کرئے کے سلسلے میں اصوایین نے 

. کیا کام کیا۔ 

علم اصول فقه قواعد و مباحث کا ایک ایسا 

مجموعه هه جس کے ذریعے تفصیلی دلائل ہے شریعت 


کہ عملى احکام کا استتباط تیا جاتا ےہ (ہو سجموعڈ 


التواعد و البحوث التی توصل بها ال استتباط الاحکام» 
الشرعية العملية من آدلتما التفصيليته 
بدران ابوالعینین : آصول آلفقه» صن ,۲). 

اس علم کا فائدہ يہ ے کذ فروعاگ کا استتباط 
صحت کے ساتھ ہوسکے ۔اس کے مبادی میں علوم 
عرییه (لفت و نحو وغیرم)» علوم شرعیه ( تفسیر» حدیث 
علم الکلام وغیرم) اور بعض علوم عقله (منطق وغبرم 
شامل ہیں ( شف اتون ر : 
مفتاح السعادة؛ ص مء بعد), 
. جب اسلامی معاشرہ وسیع هو گیا تو زند گی 
کے گوناگون مسائل پیدا هونی نگی» جن پر سختلب 
امل علم کے مختف فیصلے. سامنے آلے لگے ۔ 
اس صورتِ حال نے فقہا کو فقھی احکام کے اصول 
متعین کرنے پر مجبور کر دیا ۔ یہ سلسله زنانڈ 
محابه هی ے شروع هو گیا تھا۔ ان کی بنیاد پر 
ائم اریعه نے اپئے اپنے اسول وضع کے ۔ کہا جاتا 
کہ سب ہے پہلے اصول ققه منم صورت مين 
امام ابو یوعف' نے وضع کے؛ لیکن یہ مجموعہ 


۰ تا ووو؟ 


عم (علیم اند 


اسول سدون کے اور باغابطہ طور پر انھیں کو 
اصول فته کا بائی سنجها جاتا هه - امام احمد؟ ' 
ابن حنبل نرتاب الال اوزکتاب التاسخ و اتتوخ 
لکھ کر اس علم کو آگے بڑھایا ۔ علماے فقه نے 
اصول فقه کی تدوین میں تین طریقوں کا خاص طور عم 
ذکر کیا سے : ایک طریقه علماے علم کاہ دوسرا 
طریقہ علماے حنفیه کا؛ تیسرا طریقه متأخرین کا. 
علم کلام کے طریقے ہر اصولِ فقہ کی امتیازی 
خصوصیت یه تھی کہ اس میں مسائل کی منطفقی 
تجقییں اور عقل استدلال ہر زور دیا جاتا تھا اور 
ائمه کے مسلک کے بارے میں شنت ردا له رکهی 
جاتی تھی ۔ اس طربق کے مطابق کام کرنے والوں نے 
بعض عقائدہ مثلاً عصمت انبیاقبل اڑ نبوت کو بھی 
اصول الفقه ک ضمن میں موضوع بحث بنایا ےے , 
اس طریقے پر اصول فظہ کی اولیں کتابوں میں 


امام الحرمین_الجوینی ی تتاب البرھان اور امام 


غزالی کی الستصلفٰی نعایاں هیں ۔ دیگر اھم کتابوں 
میں معتزلی عبدالچبار کی کتاب العمده» امام رازی 
کی کتاب المحصول اور الآسدی کی احكام الاحکام , 
شامل ہیںء جن کے خلامے اور شروح بہت شہرت ا 
رکھتی میں ے 

علماے عنفیہ کے طریقے کی خصومیت به 
تھی کہ اس میں فقہی اصول ان اروعات اتبيه 
کی روشتی میں مرتب ھوے جو ائمۂ متلیہ ھی سے 
منقول تھے ۔ اس طریقے کی اهم کتاین یہ ہیں : 
الدبوسی کی تقویم لول الجصاص کی کتاب الاصول؛ 
اسرضی کی تمبید النصولء البزدری ک کتاب 
آلاصوت» اور النسفی کی کتاب المتار (دیکھے مفتاح' 
السعادء ب: ماه 

متآخرین کا طریقہ یہ تھا که وه مذکورا بالا 
دونوں طریقوں میں مطابقت پیدا کرتے تھےے۔ اس 








محفوظ نہیں رها - ان کے بعد امام شالعی؟ لے ا ہی ی ان اما کی کاب لا 


اناج نے ا 


۰۷۸۰۰۵0 


ر مایم کش 


انظام جح بوچ کتای آلبزدری تلاخام: مدر 
الشريغة کی کلب تح آلاصول؛ تاج الدین السبکی 
ی جع آلجوآمع: ابن الہمام کی تاب اتعریر اور 
محب اللہ بہاریٰ کی مسلّم الثبوت مشبور هی (تفصیل 
کے لے دیکھے مفتاح السعادة» ۲ :۰۳ تا «»؛ بدران 
ابوالمینین : اصول للفقه؛ ص م , تا 

اُس کے بعد دور تقلید شروع هوا اور شریح 
و تشغیصلت کی کوششیں ظہورمیں آئیں ۔ 
دور جدید میں لئے حالات نم اصول تقه ی 


. دوین نو ی طرف پهر متوجه کیا؛ چنانچه اس لئے 


زبائے میں الخضری کی آصول آلفقه اور تاریخ آلتشریم 


لاساامی» السلاوی ک تسبیل الوصول» هبدالوهاب , 


خلاف ی علم اسول آلفقةء على عسب اللہ کی اصول 
التشریع آلاسلامی شیخ ابو زھرہ کی اصول الفقہہ 
الاستاذ .الزرقاہ کی اکن المحمصانی کی فلسقة 
ائنشریم الاسلامی اور مقدمہ فی احیاء علوم الشرعیق 
نیز الاوقاع التشریعیة في دول العریة قابل ذکر 
اوز مشجور ھیں. : 

_ ان کے۔علاوہ سلطنت عثمالیه کے دورآخر میں 
اللہ میں احکام شریعت کی جو تدوین نو هوئی اس 


کے مقدمے میں جدید اصول للقہ کے متعلق ضروری, 


قواعد کی بحٹ ے (دیکھے یوسف:الامیر : السنْلہ: 
وبوت ۲.۶ ) . دوسرے علوم کی طرح امول له و 
غرالت کی :بھی مخصوص اصطلاحات ہیں (دیکھے 
جدران : 'کتاب انترکات والمواریث)._ 

" علم له اور (علم) اضول الفته مي فرق : 
جیسا کہ پہلے لکها جا چکا ہے علم نقه کی 
تعریف ہے : عنوالعلم بالاحكام' الشرعية المنلية 
المکنسب من لھا التفصیلیة ۔ اس تعریف کی ایک 
هکل به ہیی ےہ : هو جوعة الاحكام الشرعية المملية 
الصتنادة من ادلتها التفصياية؛ يعلى یہ مجموعہ 
ااحتام شرعیہ ,علیہ ے؛ جو ادا شرھی (یملی ا 


“ََ 


ہے ا خر 1 7 


علم (هلوم انفند) 
| مجیدہ سنہ اجماع اور قیاس) کی بنا پر مستبط ہوتے 
ہیں۔ اسی لیے بعض اہلِ ان نے ایسے احکام کو لیوم 

بھی کہا ہے . 

اس کے برعکس اصول فقہ سے سراد وہ قواعد و 
مباحٹ ہیں جن کی سدد ہے اد تفصیلیہ ہے احکام 
شرعیه عملیه کا استباط کیا جاتا هے , 

اش کا مختصرا مطلب یه هوا که علم اننه 
(یا فقہ) ہے مراد مجمومه احکام‌اور اصول فته ہے سراد 
احکام کے استنباط و استفاذہ کے قواعد ہیں (عبدالوهاب 
خلاف : علم آصول اَلققه بار تہمء قاھرہ .ے۱۹ء/ 
ry IP‏ 

فقه. کا موضوع ہے ہو فعل المکلف من حیث ما 
| یت له من الاحکام الشرعيةء يعلى مكف کا قصل 
جیں طرح کہ احکام شرعیھ ہے ابت ہے بعلا تناز 
ہیںء روڑزے میں؛ بیم و شراه می» بے سے 
توکیل وغیرہ میں۔ 

امول فقه کا موضوع وہ شرعی دلیل كلی ۓے 
جس ک با پر احکام کل مستتبط هوتی هی . 
مال که طوز پر یه دیکهی که ترآن مجید احکام 
کے سلسلے میں اول دلیل شرمی .ه -لبدقابل تیه" 
اس یہ بش که تصوص تشریمی قرآن مدید میی ایک 
طریقے ے وارد .نہیں خوے بلگہ کبھی صیفۂ امر 
میں هین؛ کبهی ضیف نھی میں؛ کبھی عمومی عور 
ہے اور کبھی مطلق طور پر - اب .اصولی عالم کا کام 
یہ دے کہ وہ ان الوا سی سے هر ایک نوع بر 
خور کرک ایک حکم کی نالا » جس ۶ لی و 
قران مجید کے عام اسلوب بیان کو بھی زیر نظر 
رکه .۵ اور اسالیب هریی اور اتعمالات شرهیه عم 
بھی استقراہ کر کے کچھ نتیحی نکالتا > ملا وہ 
اس لتیچے پر پہنچتا ے که سیخ امر ہے بالعموم 
ایجاب کا مفہوم لکلتا ے اور صیفۂ نہی سے تحرام 
کا صیفۂ عموسی ہے به نتبجه لکلتا .۵ کہ اس میں 





ا 
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علم (علوم الفتم) 
جمیع افراد عام طور نے شامل ھیں اور صیقۂ اطلاق 

اس طریق کار ہے یه قواعد ھوے : )١(‏ میغڈ 
اس سے ایجاب؛ (م) صیشڈ نی ہے تحریم؟ (م) عام 
میں جملة افراد شامل هی اور(م) مطلق میں خاص 
(يدل على الفرد الشائع بغير قيد) . 

فقيه ان قواعد سے فائدہ اٹھا کر ان کا جزئیات 
پر اطلاق کرتا ہے ۔ قواعد پمنزل دلیل کلی کے 
ھیں اور نقیه ان ے دلیل جزئی پیدا کر کے حکم 
شرعی عملی تفعبیل کا فیصلہ کرتا »مثا : 

قرآن مجید میں آتا ے2 U:‏ الذین 
انتوا آونوا بانعقود (انه ایمان والو آبنی 
اقراروں کو پورا کرو ء [المایذة] : )١‏ ۔ اس ہے 
یه ابفاےعقود کا حکم شرعی نالتا غ کیونکه بصورت 
امر یه واجب ے امی طرح فاا اين انوا 
ایسخر قوم من قفوم (سوسنوا کوئی قوم 
کسی قوم سے تیمسر نله کرت ۳۹ 
[الحجرات] : ,) ہے یه حکم شرعی نکالتا هم که 
کسی قوم کا تسخر اڑانا حرام ہے - اسی طرح 
حیست علیکم آنمتکم (تم پر تمهاری 
مائی حرام کر دی کلی هین» م [السا] : بب) 
سے یه ہکم عام شکلا که سب مائیں محرنات 
میں سے میں 

دیل لی اللہ کی وہ وع عام سے ہس میں 
کئی جزثیات شامل ہوتی ہیں ء مثلاامره نهی» عام» 
مطلق» اجماع صریح؛ اجماع سکوتی وغیں ۔حکم 
کی احکام کی وہ نوع عام ہے جس میں کلی ام 
جزنی شامل ہوتے ھیں ؛ مثلًَا ایجاب, تحریم؛ صحت؛ 
بطلان - شا کے طور پر ایجاب حکم لی ۓ 
جس میں ایجاب الوٹاہ بالتصورء ایجاب الشہود فی 
المشهود اور اس طرح کا هر ایجاب شامل ره . 

تحریم بھی ایک حکم كلی ہے؛ جس ہیں 





ifl 


علم (علوم الفته) 


تحریم کی جمله اقسام (مثّلا زناء سرقه و دیگر تحریمات) 


۱ شامل ہیں ۔ اسی طرح دوسرے احکام کل ھیں؛ جن 


میں فعل معین حکم جزلی کی حیثیت رکھتا ۹ 
اصولی (اصول فقه کا ماهر) ادل الجزئیه ی 
بحث نهی کرتا نه وه احکام جزئیه عم سروکار رکهنا 
ے ۔ وہ توصرف دلیل “لی سے بحث کرتا ہے , 
نقبه اه الکلیه ہے سروکار نہیں رکھتا اور 
ند ان احکام کلیہ سے جو دلیل کلىی ہے مستنبط 
وتے ہیں بلکہ اس کا دائرۂ کار دلیل جزئی اور حکم 
جزئی هوتا ےہ ۔ 
علم فقه کی غایت احکام شرعیہ کے مکلفین 
کے اقوال و افعال کی تطبیقء یعنی ان کے اقوال و 
افعال کو احکام شرعیه ے مطابقت دینا ۓ 
(بصورت تحریمء ایجاب؛ صحةء بطلان وغیرہ) ۔ اصول 
لہ کی غایت ہے : تطبیق قواعدم و نظریاتہ علی الادلّۃ 
التفصیلیة للتوصل الى الاحكام الشرعية التی تدلّ علیہًا۔ 
انھیں قواعد کی مدد ہے وہ تعارضات و تناقضات 
کو رفع کرتا ھے اور انھیں کی مدد ہے قیاسہ 
استحسانء استصحاب اور دیگر اسولوں کے ذریعےء 
احکام کا استنباط کرثا ے ۔ علم اصول فقه باشابطد 
طور ے دوسری صدی ھجری ے پہلے سدون نہیں 
هواء اس لیم که اس کی ضرورت نھ تھی ۔ اول زماے میں 
خود شارم علیه السلام موجود تھے ۔ صحابةڈ کرام 
دور مين قرآن بجید اور سنت رسو اللہ ہے 
استتباط کر لیا جاتا تھا - تابمین که زان میں 
نش نم سائل بیدا عوع؛ چانچه اولین 
ابا کبار نی احکام ع. نجمویی مرتب کیی؛ 
جن کو (قرآن وسنت کے بعد) سند مالا جاتا تها. 
فتوحات اسلانیه کے بعد کثی خارجی عناصر 
شامل هو گئے؛ ملکہ لسائي سلامت نه رهاء افتباهات 
و احتمالات ی کثرت هوگنی؛ چنانچه ان حالات 
میں قواعد و ضوابط (لسانی و فقہی) کی ضرورت 
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ہس 


محسوس عوثی اور اسی ‏ ضرورت ‏ سے علم اصول 
الفقهی بنیاد پژی . 
جیسا که بیان هو چکا هه اس کے پجلی 
مدون شاید امام ابو بوسف" تهی» جساکه اين الندیم 
نے کتاب القہرست میں لکھا ے؛ لیکن امام 
اہو یوسف کی کتاب ضائشع ھو گئی ۔ بہرکیف 
۱ امام شانمی* (م ے. جھ) کا رساله عم تک پہنچا ۔ 
بدیں وجھ انھیں کو اصولیین کا امام کہا جا سکتا 
ہے ۔ یه رعاله حضرت امام کے شاگرد الربیع المرادی 
نے روایت کیا ہے اور اب شائم هو چکا مگ .. 
الأدلة التشريعية : آدنة جع ے دلیل کی - 
دلیل کے لغوی معنی ہیں : الھادی ای شی حسي 
او ممئوی خير او شر (ب دلیل وه ۓ جو کسی 
معنوی یا حسی شے کی طرف» خواه وه خبر هو یا شره 
رفنمائی کرے) ۔ 
اصولیین کی اصطلاح میں دلیل کے معنی ہیں: 
ما یستدل پالنظر الصحیح فیه علی حکم شرعی عملی 
على سبیل القطع اوالنْ (۔ کسی حکم شرعی عملی پر 
قطعی یا ظنی طور پر صحیح صحیح استدلال کرنا). 
ادلة الاحکام» اصول الاحکام: مصادر 
التشریعیة اور الاحعام سترادف الفاظ هی» 
لیکن بعض اصولیین کا ۔خیال هه که دلیل مرف 
وه جس ہے حکم شرعی عملیء قطمی طور. پر 
مستتبط هو (ما یستفاد سنه حکمم شرعی عملی على 
سبیل القطع)؛ لیکن جس ہے ظنی طور پر مستنبط هو 
وہ دلیل نہیں؛ اے صرف امارۃ کہیں گے ۔ بایں همه 
عام راے يہ ے که دلیل دونوں پر حاوی ہے ۔ 
اسی لیے دلیل کی دو قسمیں بیان کا گئی ہیں : 
(,) قطعی الدلالة افر(ء) ظنی الّلالة, 
ادلة الشرعیه چار هی : () قرآن مجید؛ (م) 
سنت؛ (م) اجماع اور() قیاس - ان کی ترتیب ترجیح 
بھی بھی هم - بعض کے نزدیک ان چار ادلة الشرعیة 





کی 0 ل2 تا 
Marfat.com‏ 


علم (علوم الفظع) 


کے علاوہ چھے اور بھی میں : () استحسان: (م) 
مصالع سرسلە؛ (م) الاستصحاب؛؟ (م) عرف؟ () 
مذهب صحابه اور (+) شرع سابقه؛ لیکن جمہور ان 
چھے کو اصوی ادله میں شمار نہیں کرتے ۔ ان کے 
نزدیک قطعی آدآےہ چار عی ہیں , 

احکام شرعیہ : اصول فقہ میں احکام کے مباحث 
چار ہیں :۔ : 
)0 الحا کم : جس سے حکم صادر ھوتا اھ 

(م) حکم : جو حاکم ی صادر هو اس اراد. ده 
ہے که مکلف کو اس بر عمل کرنا هوک 

(e)‏ المحکوم به : فعل مکلف؟ 

(م) المحکوم علیه : مکلف: جس که قعل ہے 
حکم کا تعلق ہے , 

علماے اسلام کا اتفاق راے ہے که حاکم 
خداے تعا ی کی ذات ے اور جمله مکلفین کے افعال 
کے لیے احکام شرعید کا مصدر وعی ھے ۔ اسی لیے حکم 
شرعی کی تعریف یھ کی گئی ھے : : خطاب الله المتعلق 
بانعال المکلفین طلا او تخییرا او وضعا . 

ترآن مجید کی یھ آیات اس کی دلیل ہیں 
ان انحکم الا" مش الح وم ةة 
امین (ہ [الانعام] : م)؛ یعی (ایسا) حکم 
اللہ ھی کے اختیار میں بے وہ سی بات. يان 
فرماتا ھے اور وہ سب ہے بہت فیصله کرے 
ولال ع؛ ان الحکم اش" آمر لاتمبنوا لا 
ایاه (۲, [یویف] : (r.‏ یعنی (سن رکهو کد) 
خدا کے سوا کسی کی حکومت نہیں - نبا که 
نزدیک حکم شرعی کی تعریب به هه : فهوالاثر له 
یقتضیه خطاب المایع فی ال کالوجوب» والحرمة 
والاباحة. 

حکم شرعی کی دو قسمیں۔ میں : 
)06 حکم تکلیفی اور(م) حکم وضعی ۔ ۔ حکم تکلیفی 
وہ ىہ جس میں مکل سے کسی فعل کا اتا کیا 


علم (علوم النقم 






اتا ع بلا خد من آنوالهم سفق (ہ 
[التوبق] : + ٠)ء‏ یعنی ان کے مال میں سے زکوٰۃ 


بول کر دو؟ و عَلّی الثاسِ جج ج ابیت 
من شتطاع اليه سيلا (م [آں عمزن] : ۔۹)؛ 

یمنی اور لوگوں پر خدا کا حق (یعنی فرض) ےہ کھ 

جو اس کھر ٹکر جات کا مقدور رکھے وہ اس کا 
ح جکرے؟ با اونوا بانعتود (» ژالماندة] i:‏ 
یعنی اپتے اقراروں کو پور! کرو وغیره؛ یا جس کے 
ذریے مکلف ک و کسی فعل ہے روکا جانا ده متا 
۰ نت علیکم المیتة ۔والدم ولحم الخنزیر 
وبا اهل لغمیراقه به السْضعةة والمووة 


و و 


والمتردية والتطیحة و ما آغل اسب ا سا 
نیتم (» [المآیدة]: ء)ء یعنی تم پر مرا هوا 
جانور اور (بهتا) لپو اور سور کا گوشت اور جس چیز 
پر خدا کے سوا کسی اور کا تام پکارا جائے اور جو 
جانور گلا گھٹ کر مر جائے اور جو چوٹ لگ کر 
من مجائے اور جو گر کر سس جائے اور جو سینگ لگ 
کر س جائے یھ سب حرام هی !ور وه جائور بهی 
جس کو درندے پھاڑ کھائیں مگر جس کو تم (مرنے 
سے پہلے) ذیخ کر لو , 
اختیار دیا گا هم که وه اس کره با نه 
کرےےء مث و اذا حللتم فاصطادوا (ه [المادة] : 
۷۴ یعنی اور جب احرام اتلردو تو(بھر اخیار ےکم 
شکار کرو؛ ؛ ناذا قضيت الملوة قان تشروا فی 
لر (بد [الجمعة]: ۹) یعنی پھر جب نماز هو 
چکے تو اپنی اپنی راہ لو۔ اس قسم کے احتام کو 
تکلیفی اس لے کہا گیا ےہ کہ اس میں مکلف ہر 
کسی فعل کے بارے میں تکلیف (فمل کی ذہے داری) 
ڈالی ئی ہے ۔ 

حکم وفعی : فهو ما اقتضی وفع شی 
نی ار او مان می یاو ا ا 
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علم (ملوم للنقها 


استواً اا قمتم ال الصلوة فائسلوا 
وجومکم و آیدیکم الى الرافق واسستوا 
برفسگم وارجنتکم ال العمبی (. 


[المایدة] : ب)» یعنی مومنو! جب تم نماز پژه کا 
قصد کیا کرو تو منه اور کہنیوں تک ہاتھ دھو لا 
کرو اورسر کا مسح کر لیا کروِ- اس میں ارادۂ اقامت 
صلوة کو ایجاب وضو کا سبب قرار دیا گیا تہ ۔ لسی 
طرح شرط اور مائع کی مثالی بھی ھیں. 

حکم تکلیفی اور حکم وضعی میں فرق دو وجوه 
نم ره : ال اس بنا پر که حکم تکلیفی میررطلب فعل 
مکلف یا اس کی تخییریا اس عم رو کنا مقصود بالذات 
عم» مکر حکم ونعی میں اس قسم کا کوثی حکم 
مقصود بالذات نہیں هوتا بلکه کسی مقصود بالنات 
حکم ی شرط با سیب يا اس عع مائم هوتا. ے* 
دوسری وجه یه ے که حکم تکلیفی مکلف کر 
مقدور مین هوتا هه اورحکم وغحی ضروری نہیں که 
اس کے مقدور میں ہوا یا مؤخرالذ کر اس وقت اس کے 
مقدو میں ھوتاے جب وہ کسی اور شے کاعہب یا 
شرط بنتا ىے ۔ احکام وضعی بھی احکام شرعی کا شوج 
رکھے ہیں, ۱ 

احکام تکلیفی کی قسمیں پانچ میں : (,) 
ایجاب؛ () النلب؛ (ج) التحريم؛ (م) کراهل 
(م) اباحة, ۱ ۱ 

جب کسی حکم شرعی کا مکقف بح به تعاضا 
هو که وه اس فعل کو حتمی اور لازہی طور ہے 
کرے توٴیہ ایجاب ۓ اور ایس حکم کو واجب 
کہتے ہیں , 

جب کسی حکم شیعی میں حنبی اور لای 
ھوئے کا تقاضا نھ هوه یعنی اس کے کرنے کو مستحسن 
سمجھا جائے اور نہ کرنے پر کوئی گرفت هو تو 


: یه ندبه هی اور ایس حکم کو مندوب کہتے هین. 


جب کسی حکم شرعی کا تقاضا په هو کھ 


و آ 
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فئ(نرم ائا] 
ملف اس ہے حتمی اور لازمی طور ہے رکے تواے 
تحری مم کہتے میں اور اس فعل کو حرام کہا جاٹا ھے .: 

اکر رک جانے کا حکم لازسی او حتمی 
نہیں تاھم اس ہے رکنا پسندید اور اس ہے له رکدا 
بهرحال اپسندیده .ه تو ای کراهت کمی گص 
اور اس فعل کو مکروہ کہیں گے . 

میاح یہ ھے که مکلف کو ترک و ارتکاب 
میں اختیار هو ات اباحة کیش هی . 

ان میں سے هر ایک ی کثی کنی قسبی هی ؛ 
ملا واجب کی چار قسمی هی:(). موقت؛ () 
مطلق عن التوقیت؛ (م) معین ؛(م) غیر معین ۔ 

واجب کی ایک اور تقسیم بھی ھے : ()) عیئی 
اور (م) کفائی - عیلی وہ ہے جو هر هر فرد مکلف 
کے لے واجب (فرض) ه» مثلا نمازه روزه» الوفاه 
بالعقود» وغیره - کفائی وه عے جو مجموعی طور سے 
مکلفین پر واجب .ه» هر هر فرد کے لے واجب 
نہیںء لیکن اگر کوئی فرد بھی نہ کرے تو سب 
گناہ کار هون گر» معا نماز جنازەہ آگ کا بجهاناء 
طب کا میکهنا؛ صناعات» تضاء افتاه» وغرد. 

واجپ کی تیسری تقسیم مقدار (یا تعداد اور 
پیمانے) کے لحاظ سے هه : () واجب البحدد : 
جس مین شارع نے ایک مقدار مقرر کر دی ہے؛ 
مثلا نازون کا پانچ ھوناء چا زکوة. کا تصاب؛ 
() واجب غیر محذدہ : جس میں شارع نے حد 
و مقدارمقرر نہیں کی مثلا انفاق فی سبیل اللہ تعاون 
على البرء تصدیق علی الفقراه» وغیره. 

واجب ک چوتهی تقسم بود ۵ : (۱) 
واجب معین : : جس کا شارع نخ معین طور پر 
حکم دیا مثلا صیام؛ صلوة ۔ اس میں بھی معین 
مقدار و تعداد مطلوب عه؛ (۲) واجب مخیر : 
جس میں اختیارے اور تعداد مقرو نہیں . 
سندوب کی قسمیں یہ ھیں:(م) مندوب مؤکدہ: 





علم (علوم افت) 
جسے سنت مؤکدہ بھی کہتے ہیں ؟ () مندوب 
ژائده و الله : : مندوب مستحب, 

اس طرح محرمات؛ مکروعات اور مباحات کی 
تسین هی, 

احکام وضمی : اب تک احکام تکلیفی کا 
ذ کر تها - اب وضعی احکام آنی هبی (وضعی کی تعرش 
پیچھے آ چکی ےہ) ۔ ایسے احکام کی پائچ تسس 
ہیں: (ر) کسی فعل کا سیپ هون کی وجہ ے؟ 
(م) اس کی شرط ہونے کی وجد ے؛ (م) اس کا مانع 


' ھونے کی وجہ ہے؛ (م) بناے رخصت (نه که بناه 


عزیمت) هو ک وجہ ہے؛ (م) اس کے صحیح یا 
غیر صحیح ہوئے کی علت بن جانے کی وجہ ہے 
(تفصیل کے لے دیکھے عبدالوهاب الخلاف : 
علم اصول الفته) . 

احکام کے سلسلے میں کلف کے لیم تکلیف شرعی 
> جواز ی دو شرطی مین : () المحکوم یه فیه 
(ثعل المکلف الذی تعلق به حکم الشارع) اور (,) 
الحکوم عليد (موالکذّف الذی حکم الشارعِ لفعلم)» 

یعنی اول یه که مکلف تکلیف کے جاز ک دیل 
ہے آککہ ہو (اسی لیے اس کے عاقل و بالغ هون 
صاحب فہم ہونے کی شرط لکائی گئی ہے؛ درب 
کہ جو تکلیف ڈا ی جا رھی ہے اس کا وہ اعل عو 
اس کی طاقت رکھتا ہو؛ اس کی صلاحیت رکھتا عو, 

اصولیین کے نزدیک اهلیت کی دو قسمیں ہیں: 


(,) اهلیت وجوب اور اھلیت ادا ۔(ء) اعلیت کے لے 


ذمه کا لفظ بھی استعمال هوا هم - ذمے کے معنی 
هي : ھی الصفة القطرية الانسانية التی بها تثبت 
الانسان حقوق قبل غیره و وجبت علیه واجیات لغیره؛ 
اهلیت ادا : هى السئوليه واساسها فی الانسان 
التمبیز بالعقل (تفصیل کے لے دیکهی عبدالوعاب 
الخلاف : علم اصول آلفقه» ص وم ,). 

غرض احکام شرعیءک پانچ قسمیں ھیں؛ لیکن 
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علم (عدرم الفقم) ۱ 4 


علماے احناف نے اس کی سات قسمیں کی ہیں :۔ 

, - فرض : اکر شارع کا حکم آیت قرآنی و 
حدیث متوائر سے قطمی و حتمی بش تو یہ فرش ےا 
۔ واجب : شارع کا حکم دلیل ظنیء مثلا 
حدیث غیر متواتسر عم .هم یا قیاس .هش تو یھ واجب 
هی مثلا اقامت صلوة فرض ب (بذريعة وآنیمو 
الصلوة (م [البقرة] :٠٣م‏ .٠إ‏ م [النور] : 
ےج ٦ہ‏ ہے [المزسل] : . )» لیکن نماز میں قراءۃ 
الفاتحة واجب سے اور ات براه راست قرآن مجید کی 
آیت ہیں فرض نہیں کیا گیاء لیکن حدیث سے هوا 

ره مثلا و لا صلوق الا بغاتحة الكتاب, 

م المندوب : ما طلب فعله طلا غير حتم . 

م - المجرم : هو ما طلب الشارع الکف من 
فعله طلبّا حتماه یمنی دلیل قطعی ہے کسی فعل ے 
روک کیا - اگر یه آية یا سنة متواتر ہے ہے تو مجرم 
(حرام کرده شلم) هش . 

- مکروه تحریمی : یعنی" کف عن الفعل 
(بخلاف نمبر م) دلیل ظني .ش تو یه بکروه ے؛ مگر 
بعض کروهات ہمنزله حرام قرار دیے گئے ھیںء مثلا 
م‌دود ‏ لے ریشم کا لباس وغیرہ اختیار کرنا 
(پذريعة حدیث : هذان حرامان علی رجال امتی حلال 
لضائہم)۔ 

> - مکروه تئزیپی : جو فعل مکروه هی » 
مگر لمیر ہ کے حکم میں نہیں آتے» وہ قابل 
ملامت میں البتد آن پر عقوبت نهس . 

لمکروه :هو ما طلب الشاوع من الستكلف 
اف من فعله طبّا غیر حتم - یه بهی.یا تو لفظ 
کراهت و مکروه سم ظاهر هوتا ےء مغلا ان الہ 
کره لکم کذا؛ یا بصیغذ نهی» مگر اس طور سے که 
نہی سے کراهت تک ته که تحریمء؛ ملا 
اتستلوا عَیْ اصیَاء ان بد نم تومه 
)ےم [المآابدة] : ؛ . ۱ یعٹی ایسی چیزود ک باره 


٤‏ هھ 








تب (م [الہقرم] 


علم (علوم اللقہ) 


میں مت سوال کرو کە (ان کی حقیفتیں) تم پر ظاھر 
کر دی جائیں تو تمھیں بری لگیں؛ یا بصیغڈ نہی 
اجتنابی؛ .لیکن قرینے سے ظاهر هو که یه تحريمی 
نہیںء مثلا و ڈروا الییم (بب [الجمعة] )؛ يعنى 
اور(خرید و) فروخت ترک کر دو - بهر حال مطلوب 
اس کا بهی اجتتاب فعل .هه . 

حرام اور مکروه می فرفی یه .هم که حرام پر 
عقویت وارد هوتی. .هه اور مکروه پر لوم و سلامت 
تو وارد هوتي ےہ لیکن عقوبت وارد نہیں ھوتی : 

(ء) : ابا : هوما خبرالشارع المکلف بین 
فعله و شر که -شارع ز ه تو ایب کرن کا حکم 
دیا هه اور نه اجتناب کا- یه یا تو اختیار ضریح نے 
ہے یا خاموشی ے‫ رش ایس احکام کا اظپار یا تو 
صریح هوا ہےء مثلا لا الم علید» یا لا جناح علیکم» جیسے 
جملوں ہے ابتدا عوتی تھے ۔ بعض اوقات صیغة امر میں 
تخییں کا پہلو ٹکاتا ےء معاد اذا حلم فاضطادوا 
(ه [الماندة] : )ء یعنی اور جب اخرام. اتار دو تو 
(پهر اختیار ه که) نکار کرو - ان دوتون و 
میں حکم نہیں تخییر ے؟ ؟ لیکن اس آیت ہیں 
صریح e‏ بوجود ۓ : فاذا تَضِیت الَمُلوةُ 
فائتشی وا نی اي( [الجسة] : ۰ یعنی 
پھر جب نماز ہو چکے تو اپتی اپنی راه لو . 

محرم ق تعریف : هو ماطلب الشارع 
الف عن تعله طلبا حا 

تحریم کی علامت یه هر کہ یا .تو ایں کے 
سلسلے میں صریح لنظ حرست با تحریم کا استعمال 
ثلا مرست علیکم الْميمَة وَالدم و 
لحم الخنزير (ه [المآندة] : م)»-يعلى تم پر 
مرا هوا جائور اور (بنت) ہو اور سور کا گوشت 
حرام ھیں؛ یا بصورت نہی عن الفصل. متلا 


کے لوم عفقابلدھ 


ولایسل نکم ان تاخُدوا بنا اتيتموهن 
)» پعنی اور یه 
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و سا و 


ین مس 
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1۹ 


علم (علوم الفته) 


خت ت سس 
جائڑ نہیں کو سبر تم .انا کوادے پکے“ھو | کا مصدر صدور حکم راما کون ے؟ (م) 


اس میں سے کچھ وابس لے لو پا لی حتمی/ مقلا 
ولاتتربوا نی اله كانْ نَاحفَة (ے ابی 
اسرآهیل] : +ج)» یعنی اور زا کے بھی پاس لہ الا 
کہ وہ بے حیائی ے؟ یا نہی حتمی کے ملترن الفاظ» 
تایه یت لس اد نی اسر ی 
و الانماب و لو رجس س عمل الشیشن 
( م [المآندة) : کے یعنی اے ایمان والو ا 
هراب اور جوا اور .بت و ہاے (یه سب) 
ناپاک کام اعمال شیطان مب هی؛ یا جب فعل کے 
ساتو عتوبت کا ذکر آتا ےء مثلا والذین یرون 
شیب گم انم با بازنمه شهده 
فاجلذوهم تمدین جلدةً (مب [اللور] : »)» نی 
اور جو لوگ پرهیز گار عورتون کو بدکاری کا عیب 
لگائیں اور اس پر چار گواہ نھ لائئی تو ان کو ای 
دره مارو. 
تحریم کبهی صیغذ خبریہ کی صورت میں 
آنی سے اور کبھی صبیغۂ طلییه کی صورت مین ؛ کبھی 
بصورت نہی اور کبھی بصورت امس بالاجتناب اور 
> کبھی اجنٹاب قرینے سے واضح ہوتا ے ۔ 
محرمات کی قسمیں: () محرم اصلىی لذاته اور 
(۲) عارفی - اصلی وه غے جو ابتدا ھی ہے حتمی طور 
پر بنات خود جرام .عم اور عارشی وه ۓ جو کسی 
خاص صفت عارض کی بنا پرریجرام هو سثلا چوری 
که کبژود مین نماز ادا کرناه با بیم» جس میں کوٹی 
غش (دهوکا» فریب) هو اب اس دوسری صورت ہیں 
ٹماز اور بیع تو مشروع ہیں؛ مگر صفت اور ہب 
غیر مشروع . 
شرط صحة تکلیف بالفل تین یں : (,) مکلف 
کو تکلیف کی نوعیت کے بارے ہیں علم تمام هولا 
چاھے؛ (م) مکلف ”لو معلوم ھونا چاھے کہ تکلیف: 
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مکلف کے لیے تکلیف ممکن ھوہ بعنی مکلف کی 
قدرت میں هو اور اے ۔اختیار:عو کہ کے ای 
نه کرے. 

اس ے دو اصول نکلتے میں :() ائه لا 
شرع التکلیف العستحیل» » یعنی امر محال کی تکلیف شرعا 


| جائز نبی» ىثلّا ایسی:چیز کی جو عقا و عاد محال 


ےء جیسے جع بین الضذین (ایجاب نعل اور تحریم 
فعل پیک وقت محال ے) اور جمع بين النقيضين 
(خواب اور بیداری ییک وقت محال ے)؛ () انه لا 
يصح شرعا تکلیف المکف بان یفمل غیره فعلا او 
یکف غیره عن فعل . . .» مثلا کوئی شخص اس بات 
کا ذمی‌دار نبین هوسکتا که کوئی غیره مثالَ کے۔طور 
پر اس کا یاپء نماز پڑھے؛ یا وہ کسی پڑوسی کو 
روک نہیں سکتا که وه چوری نه کرے کیونکه 
یہ باتیں اس کے مقدور میں نبی- اسي طرح اسپاب 
طبیعيه کے تاہع امور میں کسی کو اسر و نہی کا 
مکلف کرنا درست نہیں ۔ بایں همه یه یاد ره که 
کسی نعل کے مقدور نہ ہونے اور شاقی ہونے میں فرق 
سے ۔ بقدور ہیں مجبوری ےء لیکن شلق میں ` 
مجہوری نہیں اور ھر تکلیف میں مشقت کا عنصر 
ضرور موجود هوتا 2 . ۱ 

مشقت کی دو قسمیں :ہیں : (م) ایسی مشقت 
جو انسان کی طاقت میں ہے اور انسان اہے برداشت 
کرنۓ کے عادی هيی ؛ (۲) وه مشقت جو معتادغهی » 
یعتی انسانول کے لے وہ عادت کا درجه نہیں رکهتی» 
نھ ان کے لیے اس کا دائمی احتمال سمکن ےہ لور اگر 
وہ اس میں مدافعت پر مجبور کے جائیں تو انھیں ضرر 
پہنچتا ےہ ۔ابسی مشقت کا شارع. نے عکم نہیں 
دیا - عوارض الاھلیة سے ساد وه اوضاف اور حالتب 
ہیں جن ہر تکلیف کی بلیاد رکھی جاتیے ۔ان میں 
ہے بعض سمتقل ھیں اور بعض تغیر پذیر هوتی هي . 


2 | می ۱ یم 


عم (علوم الفقه) 

اصوبین نے احکام شرعی کے اتباظ کے 
سلسلے مین قواعد اصولیه لغویه بھی وضع کے ھیں؛ 
کیونکہ رن و سُنّت کے صحیح مفہوم تک پہنچنے 
کے لیے زبان کے مختلف استععالات اور بیان کے مختلف 
اسالیب کا علم ضروری .هه اور م ذکور؛ُ بالا دونوں 
مآخذ عربی زبان ميی هی - دلالة الالفاظ علی المعانی» 
عام» مطلق اور مشت رک کا علم؛ کن پیرایه ہاے 
بیان میں تاویل ک گنجائش ےہ اور کن میں نہیںء 
زبان کر اعتبار سم دلالة التص که طریق» عیارةلنمی» 
اتتضا: النص اور اشارة التصس کر مختلف قواعد» یه 
سب غلم اصول فقه کا حصه هیں. 

اسی طرح مفہوم المخالفة کے پانج اقسام ھیں : 
مفهوم الوصف» مفپوم الفاية» مضپوم الشرطه مفہوم 
العدد؛ مفہوم اللقب ۔ ان سب مفاهيم پر اسول ی 
کتابوں میں نہایت عقلی منلتی بحئیں آنی ہیںء 
جن کی اساس زبان کے استعمال پر ہے - لغت و بیان 
مین دلالت کا مسثله اهم عم اسی طرح بعض 
پیرائے عیں جو کسی حکم کی نوعیت ستعین کرنے 

علماے اصول نے واضح الدلالة کی چار قسمیں 
بتائی عیں : () الظاہر : جو ظاھر عبارت ھی ہے 
بلا توقف سمجھ میں آ جائے؛ (م) النص : جو سیاق 
عبارت یی بعنی مقصود تک پپنچائی؛ اثرچه 
اس میں تاویل ک گنجائش هو؛ (۳) المفسر : جو 
اپنے وضعی معنوں پر دلالت کرےء لیکن اس میں 
احتمال نسخ بهی موجود هو؛ (م) المحکم : جو 
بغیر کسی احتمال کے اپنے وضعی معنوں پر دلالت 
کرےء دوسرے الفاظ میں وہ بیان جس کے معنوں 
میں ابطال اور تبدیلی کی گنجائش ند ہو اور 
بجاے خود اتنا واضح هو که اس میں کسی 
تاویل کا احتمال باقی نه رے. 

تاویل کے معنی : ما پؤول اليه الاس؛ صرف 


1 


۴۰ جلم (علوم النقه) 


اللفظ عن ظاهره بدلیل؛ تاویل صحیح بھی عوتی 
سے اور غیر صحیح بھی ۔ تاویل محیح وه ے 
جو نص ی روح سے متصادم ته هو اور تاویل 
غیر صحیح اس کے برعکس ے . , 

غیر واشح الدلالة : هوبا لا يدل على 
المراد منه بتفس صیفته بل یتوقف هم العراد منه علي 
امس خارجی - اس ی چار قسمی هین : (,) الخفی؛ 
(») المشکل؛ (م) مجمل؛ (م) المتشابه لفظ مشت رک : 
اگر کوئی لفظ ایسا _هه جو دلالت لغوی اور دلالت 
شرعی میں مشترک ہھ تو اصول یه که اس میں 
دلالت شرعی کو ترجسح دی جائے, 

لفظ عام: جب کوئی لفظ ایسا هو جس کی 
تخصیص کی کوئی بنیاد قائم نہیں عوتی تو اس 
مين عموبیت .هی ماد ی جاش , ٠‏ 

لفظ خاص : جس ی تخمصیص قتطمی ۳ 
واضح هو . 

تشریع کے قواعد اسولیه ی بحث : تشریم کا 
متسد یه ف که ادلٌ شرعی اور نصوص ک بنیاد 
پر احکام کا استتباط کیا جائ تا که مصالح الناس 
اور عدل بین الاس کے تقائے پورے ھوں, ۱ 

تشریع کا مقصد عام یپی .هم که انسانود کی 
ضروریات ک کفالت اور ان کی احتیاجات اور تحسینات 
ی توقیی ی صورتی باحسن وجوه مرتب هود - 
شارع نے جو بھی حکم شرعی دیا ھے و 
مصالح الاس کے لے دیا غےء ہر حکم کے لے حس 
اور مشاهدے کو پنیاد بنایا ے اور انھیں کے توسط 
سے ضروریات؛ حاجات اور تحسینات کی برعان 
حاصل کی . 

اس ضروری : فهو ماتقوم علیه حياة الناس 
ولابد مه لاستقاسة مصالحهم؛ یمنی وه اسر جس پر 
انسانوں کی زندگی کا انحمار هو اور ان که مصالح 








! ک استقامت کر ليم ناگزیر هو - آن معتون میں 


بن اخ 
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جم (عنوم النتی) 


امور ضروری پائچ ہیں : () الذین؛ (م) الئضی؛ 
(ج) العقل (هوش و حواس)؛ (م) العرض اور( م) المال . | 

شارع نے ان سب امور کی حفاظت کے لے | 
احکام نافد کے ہیں اور یھ برامت زند گی ضروری هی- | 
یہ نھ ھوں تو فرد (اور نتیجة معاشرے) کی زندگی | 
مختل ہو جائے,. 

اس الحاجی : فهو ما تحتاج الیه الناس للیسر 
والسعة و احتمال التکلیف و احياء الحياة» يعنى وه امر 
جس کی انسانوں کو اپنی آسانی اور آسائش کے لے 
شکلیئوں کو برداشت کرنے کے لے اور زندگی کو إ 
بس رکرنے کے لیے ضرورت ھوتی ہے - یه فرد و جماعت 
کہ لے ضروری ہیں - یه حاجتی پوری نہ عوں 
تو اجتماعی زندگی خلل 2 ہو جاتی ہے . 

ابرالتحسینی : فهو ما تقتضیه المروهة والأداب 
و سیر الامور على اقوم منهاج» يعلى وه اسر جو 
جوانمردی» آداب و اخلاق اور زندگی بسر کرز کے 
بهترین طور و طریق کا تقاضا _ه - آن امور ک تعلق 
مکارم اخلاق عم .هه اور اجتماعی زندگی کا حسن 
انھیں امور پر قائم ے ۔ ان تعسیتی امور ہے انسان 
کی تہذیب کا پتا چلتا ہے ۔ 

تشریع کے عقاصد : تشریم کے مقصد تین هی : 
() بندے کا رب سے تعلق قائم رکھنا؛ (م) حفظ 
ضروریات و حاجات اهر دفم ضرر؛ (م) تحسین و 


تہذیب قد گی۔ : 
قائم ے : 
پپلا تاعاه : , - المشقة تجلب التسیر : 


یعنی ایسی مشقت جس میں آسانی پیداکی گئی ے ۔ یہ 
سات صورتوں میں نمایاں ھے : () سقر میں قصر؛ (») 
سض میں تیعم وغیرہ کی اجازت؛ (م) اکراہ: ٠‏ 
مجبوری و اضطرار میں حرام کا حلال عو جانا؛ (م) 





نسیان : بھول کر گناه جسے خدا معاف, کر دپتا ھے؛ ا 


۴۲ 


علم (علوم الفتہ) 
(م) الجهل : : لاعلمی کی بنیاد پرمعصیت ۔ ۔ اس میں بھی 
شرع نے یسر روا رکھا ےہ (ہ) عموم البلوی : ایک 
عام گناہ یا اہتلا یا ناہسندیدہ صورت: جو اتنی عام عو 
جائے کہ اس نے اعتراز سنکن تہ ہو سکے اور ےم 
النقص ۔ : بچے یا سجنوں ہے تکلیف کا رلع هو جانا, 
- الحرج شرعا مرفوع : سا ایک عورت ی 
گواھی خاص حالات میں منظور هو جانا. 
۔ الحاجات تنزل منزلة الضرورات فى اباحة 
المعظورات» مغ الثرخیص فی السلم . 
دوسرا قاعدہ : فی ماهو حقق الله وما هو حق 
المکلف : : حق اللہ مصلحت عامہ کی بنا پر قائم ھوتا 
2 - وہ صرف مکل کی مصلحت کے لیے نہیں ھوتا ۔ 
یه حق اللہ خالص ے - یہ کسی ایک فرد ے لے 
نہیں ھوتاء مثلا حدود شرعی حق المکف(بعض خاص* 
افراد کا حق دلائاء مثا عقوبات وغیرہ میں).۔ 
تیسرا قاعده ‏ نیما یسم الاجتهاد فید. 
اجتپاد ی تعریف : دلائل شرعیه کے ذریے 
استتباط و استخراج احکام کے لیے امکانی کوششی مر 
کرنا اجتهاد کپلاتا ے ‏ اجتہاد کے لیے بہت سی 
شرائط ہیں اور مجتہد کے لے بہت ہے اوصاف کا هونا 
ضروری _هه؛ چنانچه اصول کی کتابوں میں اعلیت جہاد 
پر بہت کچھ لکھا گیا ہےء مثلا لفة عربی کا عالم 
هوناء ترآن بچید کا عمیق عمم» سنة کا پورا علم» 
وجوہ قیاس کا علم» علل و حکم شرعیه ک علم» 
وغیره زرد یه اجتهاد] , . 
چوتھا قتاعده ۰ لا نسخ لحکم شرعی 
فی القرآن والسنة بعد وفات الرسول صلی اللہ عليه 
او ینس رت 
موه ان ی علت و حکمست کا علم مجتمد 
کے لیے ضروری ہے ۔ مجپتد کے لے یہ جانتاٴ بھی 
ضروری ہے که نسخ صریح کیا ہے اور سخ ضمنی 
کیا ھے؛ نسخ کلی کیا ےے اور نخ جزئی کیا 
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علم (عدوم الفثه) 


ہے پانخ بدل کیا ے) وغیرہ. 


۰ پانجوان تاعده : فى التعارض والئرجح۔: دو 


نصؤص ہیں تمارض کا مسشله اور ترجیح کے قاعدے, 
ان سب قاعدوں کے بارے میں علم الاصول 

میں بڑی پر مغز اور بصیرت افروز بحئیں آئی ھیں. 
مآخذ : متن میں مذکور ھیں 


(دایم) 


ن علم المیراٹ:(- علم الفرائضش! رلهبہ میراٹ)؛ 
لفظ میراث باد ارث اور ورث سے ہے؛ جو دراصل 
ایک ھی ےہ وا والف نے بدل گئی ے؟ ؛ ورث برش 
وراو ورتا وارثا وارلا مرتَة و ترائا قلانا - الجوهری 
نے لکھا کہ ىادّۂ ورث (میراث) انتقال سال که لے 
هی اور الازث فی الحسب هم - بهر حال میراثه که 
دو معنی هیی؛ (,) اثیقا. چنانچه اسماه افحسئی میی 
الوارث کی معنی الباقی ہیں؟ () الانتقال : کسی 
ایک فرد نے دوسرے فرد تک کسی شے کی منتقلی - 
ان معنوں میں وارث وہ شخص غرم جو منتقلی کا 


۱ سب 
حق دار ہے ایس کی جح ورنة, وارئین اور وراث 
ے4 ۔ اس ہے موروث اور سورث کے اففاظ اور 


اسطلاحلت :وضع هوئی هی . 

به فن» جو علم الفرائش بهی کہلاتا ے ل2ك 
اسلامی کے اہم فنون میں شمار ھوتا ۓ؟ چنانچه 
آنحضرت* نز فربایا:تعلموا الفراخش و صلموها 
انش بان یم ادیدم. 

جب حضوت عمرن" بن الخطلب نی ره 
میں شام کا سفر کیا تو اس کی ایک غرض یھ تھی 
که طاعون عسواس میں جو لوگ وقات پا گئے تھے 
انك. کے ترک کو حسب قواعد شرعی تقسیم کیا 
جلسکے (انکاملء مطبوعف يروت ۲ وہم)ء ے 

میراث کے ارکان تین ھیں:(() الوارٹۂ (م) 
المورٹ؛ (م): الف رکم ۔ 


۳۳ 





عفم هام الننوا) 
میراث کے امپاب به ہیں ی۔ 
و - القرابة : الرابتطة اللسب الحقيقية - اس وابطے 
کے تحقیق کی بنیاد پر وارث تین طرح کے ہیں : (الف) 
اصحاب فروض؛(ب)عصبیات نسبیە اور(ج) ذویٗالارعام۔ 
یه تقسیم اس آیت رہانی بد می جح : للیجال 
تعیب نسماترک الوالان والافرسون" واه 
صب ما توف ران والآفربون سا 
قل ل مئه آو یکره تما مفروضا [م (الساً] : 
ے)ء یعنی جو مال ماں باپ اور قرہبی رشتەدار چھوڑ 
مریں تھوڑا هو یا بہت اس میں سردوں کا بھی 
حصه سے اور عورتوں کا بهی - یه حصے خدا ی 
طرف سے مقرر کیے گئے هر ۔ 
۽ - الزوجے: زوجیت صحیحد؛ جو عقد نکاج 
سے قائم ھوتی ہے . 
- الولاء : (,) ولاء العتاقة (ب ولاء التعمة )ء 
کسی غلام کے آزاد هو جانے پرہ مگر اب اس کا 
رواج نہیں؛ (») وله المالاة یا ولاه الخف یا 
ولا. المعاقده : :ولل جملا سوال اترک 
آبوالدن وال فَرمین* الین نز عقنت آیسانگم 
نوم نمیم ال ال من می کل هی 
شهبدا (م [النساء] : +م)؛ء یعنی جو عال .ناف بلب 
اور رشتے دار چهوژ مریی تو ( حفدازول مين تقسیم کر 
دو که) هم نز هر ایک ک حتدار مقر کر دیے هی 
اور جن لوگون ہے تم عہد کر چکے و ان کو بھی 
اس کا حصہ دوہ بےشک خدا هر چیز کے سامنے ھے: 
يہ آیت احنافه که نزدیکه مسوخ. نهی 
هوئیء لیکن دوسرے سالک کے لزدیک: مشوخ 
ہو گئی ہے ۔ احثلف یہ کہتے یں کھ کسی دوسرے 
وارث کے نه هو کی صورت میں اس که اطلاق 
ھوتا ے . 
شروط السیراث : اس کی دو انمسیں ھیں : 
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() شروط عابے؛ (+) شروط خاص٭۔ اب شروط عا 
میں پہلی :شرط سورث کی ونفات کا تحتق .هر اور 
اس سلسل میں بہت ہے احکام ہیں ۔ دوسری شرط ۓ 
تضق وجود الذی تقدم الورائة - اس شمن مين وارث 
ملقود کے احکام بھی ہیں ۔ شروط خاصه کا تعلق 
سیراث بالزوجیة اور سیراث بالولاء ہے ھے ۔ اس کے 
بھی بہت مفصل احکام ہیں 

اسلام کا قانون ورائت فطری تقاضوں کی ٹکمیل 
کرتا ہے ۔ عائلی محبت کے رشتوں کو استوار کرتاء فرد 
کے یر معتدل احساس فردیت کو معتدل بنا کر سچا 
اجتماعی شعور پیدا کرتا اور دولت کے غیر منصفانه 
ارتکاژ کو روکتا ه - اس کی چتد بنیادیی 


اولاد کے مابین قرابت داری؛ () قرابت اغوت؛ یعنی 
اولاد اور یاپ اور مان دونود کی وجه ی قرابت؛ () 
قرابت روجیت» یعنی زوج اور زدجه _ک مابن قرابت . 

م - اثبات حقوق الساه : اس جاهلی رسم ی 
تسیخ جس کے تحت عورتوں کو مطلّا حقوق سم 
محروم کر دیا جاتا تها - عربوده کر نزدیک مرد 
هون هی بنا_ عم استحقاق نها - اسلام نر مرد اوز عورت 
دونون کو مستحق قرار دیا . 

ه - مغرو کبر ک تفاوت کی تسیخ : 
جاهلي عربوں نے (جیسا کہ بعض اور ملکوں میں 
بھی ے): چھوٹا هونا اور بڑا هونا وجه استسقاق با 
لیا تھا متلا لے لڑے (کبار) مستحق سمجھے 
جاتے تھے اور چھرٹے لڑکے (صغار) محروم رہ جاتے 
تھے۔ اسلام کے قانون ورائت نے اس فرق کو دور 
کر دیا. ۰ 

۔ استحقاق کے معاملے میں اصول اور فروع 
(یعنی آیاء اور ابناء) کا فرق مٹا کر چند اصول مقرر 
کے؛ جن کے تحت آبا* اپنی بناے استحقاق پر اور 
ابتا: اپنی بناے استحقاق پں یعنی هر ایک ابو 


r 


. COM 


علم (علم اشیرا ری 


حالاتہ و والعات کے مطابق) مسمتحق قوار دیا گھا: 
ے - حالات و فرائض زلاگی کے مطابق تقسیم 
ورائت ک ایک مثال یہ بھی ہے کہ ورالتہ میں 
ذکور کو الی کے مقابلے ہیں دگنا اس لے دیا گے 
۱ کھ مردوں کو جہاد زند گی میں جو مشکلات پیش 
آتی هی اور ان پر جو ڈمے داریاں (مای و کنافتی 
" وغیر) آتی ہیںء ان کے پیش نظر انھیں دگا ھی 
ملنا چاھے تاکہ وہ ان سے عہدہ بر آ ہو سکیں ۔ 
گویا فرائض اور ذہے داری اصل الاصول هوئی - 
چونکه پرورش کے خاندانی اصول میں سب 
ذمے داریاں مردوں کی هوتی هين » اس ليى چائدادون 





أ ا 


| سے پیدا شدہ مالی وسائل بھی ان کو زیادہ دے 
هیں : (م) علاقۂ قراہت ہر بناے ولادت: یعنی باپ اور | 


۸ - لا ارث للاخو والاخوات م .یبود 
الابوین - اس کر علاوه ید حکمت بهی .هم که مال 
ایک هی فرد کے هاته مپی. نه رهم بلکه تقسیم هو 
جائے اور یہ حکمت معافنزنی کو اختلال معلشی 
سے بجاتی .۵ . ۳ 

انلام میں احکام میراث کا تدریچی نفاذ : 

ھجرت سے قبل مکی زمانے تک مسلمانوں 
میں عصربوں کا پراا طریقة وراثت جاری رها - هچرت 
| کے بعد ورائت کے لے ایک اظام موقت قائم هوا : وه 
| یوں که جب مسلمان هجرت کر که مدین منوره گذر 
تو یم زر و سرمایه تهی اور انھیں ایک نی جگه 
مین نئے سرے سے زندگی شروع کرئی پیژی - 
مدینے میں انصار نے انھیں جگە دی اور اپنے گهرود 
میں ٹھیرا کر ان کی خاطر ایثار کیا اور عر طرج 
ا کی معاونت کی۔ آفحضرت صلی الله علیه و آلہ و سلّم 
نے مہاجرین و انصار کے مابین مواخات قائم 
کی؛ یہاں تک که ان ہیں باعمی ووالت 
کا سلسله بیدا کر دبا - یه سلسله به. (مفح 
| حدییه تک چاری رها - ستعلقه آیته به. ۵ : 
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علم (علم الممراث) 


اك آنذین استوا ۱ و مَاجروا وجھلوا بانوالیم 
واننمیم فی سبل اش والذین اوواونسرناً 


اه سے ا طف 


اوک بعضهم آوليا' عض" * والذین توا 


شیر خشی بهاجروا (م [الانفال] : ۲ء)» 
بعنی جو لوگ ایمان لائے اور وطن سے هجرت کر 
گئے اور خدا کی راہ میں اپئے مال اور جان سے لڑے 
وہ اورجنھوں نے (ھجرت کرنے والوں کو) جکه دی 
اور ان کی مدد کی وہ آپس میں ایک دوسرے کے 
رفیق ھیں اور جو لوگ ایمان تو لے آئے لیکن عجرت 
نہیں کی تو جب تک وہ هجرت نه کریں تم کو 
ان کی رفاقت سے کچھ سروکار نہیں , 

چپ که فتح هو گیا تو وجوب عجرة ختم 
ہو گیا اور اس کے ساته هی توارث بالهجرة (جو 
مواخاة کا باعث هوا تها) وه بهی ختم هو گیا - میراٹ 
> سلبه مور جو آیات نازل هوی ر وه یه هی : 
والذین آستوا من بعد و هاجروا و منوا 


منم فاولیک منگمه دازا لاحم بعشیم 
آولی پم بیعض فی کنب ال“ 2 ال بک شیر 
علیم (م [الانفال] : »ء)» یعنی اور جو لوگ 
بعد میں ایمان لائے اور وطن سے هجرت کر گئے اور 
تمھارے ساتھ عو کر جہاد کرتے رے وہ بھی تم 
ھی میں سے ہیں اور رشتےدار خدا کے حکم کی رو 
سے ایک دوسرے کے زیادہ حقدار هیں کچھ شک 
نہیں کہ خدا ھر چیز سے واقف ے . 

اس عربعدسووة انا ک یه آیت نازل هوئی : 


هه و ور 


بوسیکم ال فی لاد کر مثل 
ظط لانفیین» تال کن تساه قوق تین 


EE 
نلهن تَا اترک و إن ن امد ننها‎ 
النمف؟ و یه نگ واحد نها ادن‎ 

مما ترک ان ن له 


وة 


د ق لم ین له ون 


۴۳ 





إ نلابے السلس بن؟ اعد دسید بوسی بها 
۱ و دی ناکم و ابتاژ گم لا رفن اک 


علم (علم المیراٹ) 


دو اہن انه ازشلت* نان کن نه الحو 
لے“ 


قرب لکم تشم افربضا من اه 7 الله خن 
غلیما عکیما (م [السآء] : , »)١‏ یعنی خدا 
تمهاری اولاد ‏ بارے میں تم کو ارشاد فرماتا 
ہہ که ایک لڑکے کا حصہ دو لڑکیوں کے حمس که 
برابر ے اور اگر اولاہ میّت صرف لڑکیاں هی هون 
(یعنی دو یا) دو ہے زیادہ نوکل تر میں ان 
کا دو تہائی اور اگر صرف ایک لڑکی هو تو اس کا 
حصه ثصف اور میت ک مان باپ کا» یعنی دونوں می 
ہے هر ایک کا ترک مین جھٹا حصهہء بشرطیکه میت 
کی اولاد مو اور اگر اولاد نه هو اور صرف مان باپ 
ھی اس کے وارث هون تو ایک تپائی مان 5 حصه 
اور اگر میت کے بھائی بھی نو تو ناں کا چھٹا 
حصه (اور یه تقسیم ت رکه میت کی) وصیت (ک تعمیل) 


| کے بعد جو اس نے کی ھو یا قرض کے(ادا ہونے کے 


بعد جو اس کے ڈے ہو عمل میں آئے- گی) تم کو 
معلوم نہیں که تمھارے باپ دادوں اور بیٹوں ہوتوں 
میں ے فائدے کے لحاظ سے کون تم سے زیادہ 
قریب ےہ یه حصر خدا کے مقرر کے عوے ھیں 
اورخدا سب کچھ جائنے'والا (اور) حکمت والا هد 
(نیز دیکھے السیوطی :اسیاب النزولء قاہرہ ۳ر۳ 
صءو ) ۔ ان آیات ئے مواریث کے سابقه سارے-سلسلۓ 
بنسوخ کر دیی البته حنفیه که نزدیک ٹوارث 
بالموالاة منسوخ نہیں هواء لیکن وه اس کا" درجه: 
توارث نسبی کے بعد مانتے ہیں ۔ 

ت رکه کے معتی: ترک کے عام لغوی معنے تو 
ہیں کسی شے کو چھوڑ دینا اور اصطلاحا میت کا 
وه مال جو وہ م‌نر بر پیچهی چهوژ جاتاه: لیکن 


| اس کے بارے میں نقبا ی توجیبات مختلف هی :- 
NIT‏ 


ا 
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جلي (علم إلمورات) 


شرانح ؛ کل و اشیا جو کسی انسان کر 
پاس حالت حیات میں موجود تهین اور وه مرنی که 
بعد پیچھے چھوڑ گیاء بصورت مال یا حتوق یا اخخصاصء 
اوروہ ئے بهی جو اس نی عم باعث حاصل هوئی اور 
کر کی نی مرنے سے پہلے دام بچھایا تھاء لیکن 
شکار اس میں مرئے کے بعد پھنسا تو یہ بهی متولن 
کا ت رکه سمجھا جائے 5). 


مالکیه : : هی الحق الذی یتبل التجزی |" 


والذی ید پثبت لستحته بعد موت من کان لک لد 


(ت رکه بح هجو تجوی (شیم) کو تب 


کرتا ھے اور جو ثابت هوتا هه اپنس مستحق کر 
لی اس شخص کی وفات کے بعد کہ جس کے قبضے 
میں پہلے تھا), 


حنابلر :2 الحق المخلف عن المت 
و یقال نه ”الثرات' (ترکہ میت کا وه حق ہے 
: جو اس کے پیچھے رہ جائے ۔ اسی کو !ٴتراث“ کہا 
جاتا ے). 

حشفیه : مایت رکه السیت من الاموال صالیا 
عن تعلق حق الغير بدينه فالاعيان التى تعلق بها 
حق الفير "بالرهن"* مثلا ليست مسن الج ركة بهذا 
المعنی (میت کا وہ چهوژا هوا مال جو غیر ے حق 
الدین ہے صاف ہو ۔ وه چیزیں جن ہے غیر کا حق 
متعلتق هوه‌مثلا رهن رکهی‌هولی چیزس» تو وه تک 
مي شمارنه هونگی اور مقتول خطا ی دیت بهی 
ترک میں دسار ہو گی (آحکم تركات واسرارمتہ 
ص جس سم) ۔ ابن عابدین (رد المحتار على الذر 
المختار بحوالۂ احکام التركت) کا قول ھے : ان ال کة 
فی الامطلاح هی مات رکه المیت من الاموال صافیااعن 
تعای حق الفیر بعین من الاسوال ويد خل فيها 
الدیة الواجية با لقتل الخطاً او بالصلح عن العمد 
او بانقلاب التصاص یعفو بعض الاولیاء . 


re 


علم (علم الیراث) 
ائه میں اخلاف کا باعث : ائم لاله 
(نالک٦؛‏ شافعی؟ء احمد* بن حتبل) کے هاں 
ترے میں میت که احوال اور حقوق سبھی 
داخل ہیں۔ ان کا استدلال اس حدیث یی ے ۽ 
من ترک مالا اوح فلو رغه ونس ترک کاو 
اوعیالا فالی (اور حقوق کا وهی وارث هو سک 
ہے جو مال کا وارث .عم کیونکه وہ یا مال کے 
تابع ہیں یا معتّی مال هیں) ۔ احناف کی یھ راے ے 
که ترے میں اسوال اور حقوق دونوں شامل ہیں اور 
اس سلسلے میں دیون (قرضوں) وغیرہ کا ذکر کیا ۓے 
(دیکھے بدران ابو العینین بدران : آحکام انر کات و 
المواریست) . 

اسلام ہے قبل یبود کا بھی ایک نظام میراث 
تھا اور رومنوں کا بھی؛ لیکن اسلام کا نظام 
میراث اصول عدل پر قائم هوا چبکه دوسرے نظام 
(اصول صلڈ رحم کے برعکس) مصالح پر ہنی تھے 
(جیسا کھ آگے بیان کیا جا رها ه). 

اسلام کا نظام سیراث : اسلام نے جو نظام 
میراث قائم کیا اس کے بنیادی انفرادی اجتماعی 
مسحرکات چار هی : (,) آلحب : یعنی سورت سے 
محبت کے مدارج یا سورث کی محبت کر سدارج کا 
لحاظ؛ (ب) العشرة : یعنی وه وارث جنهود نے سورت. 
کے ساتھ معاشرت میں طویل ساتھ دیاء مثلاّ بیویاں؟ 
(م) النصرة : یعتی وہ لوگ جو مورث کے لے 
زند گی میں کسی دائمی رشتے کی بنا پر باعٹ نصرت 
ومعاونت ھوے؛ (م) المَطف : فطری بیلان؛ جیسا که 
خونی رشتون مین ذوی الارحام عع هرا کرتا .هه . 

اسلامی نظام میراث کی یه سب اصوئیات فطرت 
انسانی کے بطابق ہیں اور اجتماعی زند گی میں 
ربط و ضہط پیدا کرنے کا ذریعہ ۔ اس کے علاوہ اسی 
میں ایک حکمت یھ بھی ہے کہ اس کے ذریے 
حقوق ک ضبط و تخدید ہو گئی ہے تاکه هر شخصس 
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ا علم (علم المبرات) 


کو معلوم ہو کہ اس کا جصة کیا ‏ اور تیج 
| کپین کین عورتوں کو ورثھ دینے کا رواج بھی 


کوی وجه پریشانی یا احساس مخرومی ابھونے لھ 
پائے - اکر یہ حصے مقرر تہ ھوتے اور محض شخصی 
پسند و اپسند پر یه معامله رهتا تو خاندانود. میں 
تفت و اتراق رهتا اور ایک هموار عائلن زند کی 
کے لے یہ امر باعث اختلال ھوتا ۔ پھر یھ بھی قطعی 
طور سے واضح کر دیا گیا که وارئود مين بیشی کو بھی 
فرور حمه دیا جائے گا او تقسیم ورائت میں اصل 
(ہنیادی یونٹ) بیٹی کو قرار دیا؛ چنانچھ ارشاد 
خدوندی ے : ندڈکرمشل مق انیم ئن 
و ان کات واحدة نها العف (م [السا: 
,۱ء یعنی ایک لک کا حصہ دو لڑکیوں کے 
حصّے کے براہر ے اور اگر اولاد سیت صرف لڑکیاں 
ھی عوں (یعنی دو یا) دو سے زیادہ ٹوکل تر کے میں 
ان کا دو تہائگی اور اگر صرف ایک لڑکی عو تو اس کا 
عربوں کے اور اسلام کے اصول ورائت میں 
امتیاز : اسلام سے قیل عربوں میں بھی ایک نظام 
میرات جاری تھاء جس کے ٹین اصول تھے (م) نسصب 
(, تبلی ( - میتی با لب کی رسم) ور(م)* ال . 
جسا که پپلر ذکر آ چکا ھے عربوں میں 
متوقی کے سب ے بڑے بیۓے کو ورالت منتی تهی 
اور چھوٹے بیش اور سب یلٹیاں؛ محروم رھتی تھیں ۔ 
روایت ے کھ ذوالمجاسد الیشکری پہلا شخض تھا 
جس نے لڑ کے کو دو حصے اور لڑکی کو ایک حمد. 
دیا این حبیب : آلمحبر» مطبوعٌ حیدرآباد (دکن)» 
ص م۷۲ تا هچس) - الطبری فی لکها ه : ولا یرٹ 
الرجل من ولده الا من اطلق القتال (تفسی لبریء 
مطبوعة مصر؛ ہر : ,۳)» یعنی ورائت کا ہب 
مرف قتلل کے قابل حوئا هوتا تها اور ظاهر .ع که 
سفار (چهول بش ) اور نساه تال کر قابل نه تهی 


iol 


تک 





ہے علم (عکم الیرات) 
اس لے انهیی ورئي سے محروم کیا جاتا تھا - 


موجود تها (جواد على : اريخ العرب قبل الاسالام» 
٥‏ : ہے ۲)» مگر عام دستور ورثه نھ دینے کا تھا 

اس پر راے دیتے ھوے ابن المریی نے الآحکام 
میں لکھا ےے که یه عربون کی نا سجھی کی علامت 
ه» ورنه چهولی عمر والی بچ اور ضعیف افراد سأر 
بیٹیاں) قوی افراد کے قابلے میں ہراثت کے زياده 
مستحی تور (فَانْ الوزفة الضفار انوا اس 
بالمال من القوق)؛ جاهلی عرب اس حکمت 
کو نہیں سمجھ سکے (الاحکام؛ سطہوعۂ مم 
تقسیر سورة السا آیة ے), 

متبنی کی اور حلف و عبد کی ورائت کو بعد 
میں اسلام نے متسوخ کر دیا (ورائت حلف کے لے 
دیکهیی بدران ابوا لمینین : احکام الترکات و المواریت» 
بار اول و ,عه کن ۰ ۲۱ رو 

چونکە وراٹت کے سلسلے میں حقوق کا 
حواله بھی آیا به» اس لیر اننواع حقوق کا مسثله 
اس کر ساته لام و مازوم .ه - انواع حقوق دو 
هی : (,) حقوق بالیه اور (۲) حقوق. غیر مالید 
(جنھیں حقوق شخصیه محضه بهی کپ هیر). 

حقوق بالیه ق تین قسسی هی : (,) 
حقوق بالیه بعضه» ثلا دیون اور حقوق 
الارتناق اور دیة؛ حى حبس الرهن لاستیفاه الدین؛ 
() حقوق سالية متعلق بالشخمیه : ثلا نحق 


الرجوع فی الهبة وغیرہ؛ جو شخصی هوتی هن 


اور متوفی کر مرن کے ساتھ ختم هو جاق هن ؛ 
(م) الحقوق المالیة المتعلقه بالارادہ و المثیئة 
لا بالشخصية ما حقوق الفیارات فی البیم (خبار 
الشرط والرية والتعیین و خیار العیب)؛ جو شخصی 
هوتن ہیں اور ستوفی کی وفات ‏ ساته هی ختم هو 


| جاتے عیں اکرچہ اس ہے مختلف راے بھی ے. 
ا ا 
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ya kill J RY Eel‏ نخیں ھ 
اوراس میں ورائت نہیں چلتی ۔ امام شانسی؟* اور 
ایام بالک٦‏ کے نزدیک اس ہیں بھی وراثت ہے ۔ 
اہی طرح احنباف ک راے میں سالم (اجارہہ اعارف 
وصیتء اور وتف) میں وارث مورث کا قائم مقام 
نی هو سکن - ېر حال اباحت کاھےء جس میں 
انام شخصی تھا۔ ۔ یہ سنوی کے ہاتھ ھی تم ہو 
چاتا عم (أحام الترتات و المواریث, باراول؛ ص 
(FR ‘Ye‏ 
ا.. علم میراٹ میں یه بحث بهي آتی ے که 
۰ کیا وایث ی خلافت (وراشت) ی حقیقت مالیه .هه یا 
شخصی» یعنی ورائت اس که مال ے متعلق سے یا 
اس کی ذاتے اور صوری ھے یا حقیقی.۔ اس کی تفصیل 
کتابود میں. آتی ے (دیکھے بدران ابوالعینین : 
کتاپ مذ کور ص مج تا مج 

لسی طرح یہ بحٹ بھی آتی ے که وارث ی 
یف ترکے کے منتقل ہونے کا شرعی وقت کونسا 
ے۔ ید تو ظاہر ہے که ستولی کی وفات کے ساتھ 
ھی وہ وقت شروع هو جاتا ھ؛ لیکن اگر اس کے 
دیون و حقوق کا مسئلہ سامنے هو تو ترکھ اس وقت 
متقل هوا. چاہیے جب مورث کا ترکھ ان دیون و 
وق سے پاک ہو جائے (دیکھے عمر عبداللہ: 
.احکام المو آلموآریشه مطبوعة . مطبوعة مصره پار دوم» ص ۲ج ببعد؛ 
الكاساتى: بدائم الصٹائم الصنائعء مطبوعۂ سر ,بار اول 
۳۴ ء)ء 
ترک ہے متعلق حقوق (بعد وفات - چار 


ہیں : (ر) متوفی کی تچھیز و تدئین ؛.() دیون ۱ 
(قرضوں) کی ادائی؛ (م) وصیت کا اجرا و نفاذ؛“(م) جو ' 


باقی رهم اس کی ورٹا کی طرف منتلی - صاحبب الذر | 


المحتار نز ایک پانچوان حق بهی تجویز کیا .ه": 
۱ قضاء حق الغير اذى تعلى بعين من اعبان ال کة 
کان کت مرب ( تک و ارم م4۰ 


ك۲ 





علم (طم الہراٹ) 


ی سک اس جق کو پور کرنا که یک تما 
تسه سب چھوعید هوئی کسی ایسی جبڑے ہو ور 
زین رکهی هوثی تعی؟ لیکن به تو ایک طرح با 
ذلن هی هوا؛ لهذا حتوق جار ھی :ھیں, البته په 
سب براہر نہیں,.۔ ان میں سے بعض اقوٍی اور اقدم 
ہیںء لیکن .ای حیثیت ہے لقہا: میں اختلانی هر 2 
بہرحال یہ مسلم سے کہ سب سے زیادہ قوی ع 
تجہیز و تکفین کا ه کیونکه به میت کے 
احترام د وتا هه اور اس پر اسلام نے بہت 
زور دیا ہے . 

اصول المیراث اور اس کی مصلحتی : ورائت 
کی اساس الاقرب فالاقرب کے اصول پر رکھی 
گی سے ۔ اس اصول کی دو مصلعتیں میں 
(,) انه پراعی مقلنة الحاجة؛ (ج) انه برای 
العدالة فی التوزیع و عدم المحاياة - پهلی مسلحتب ید 


هه که اس نظام یی ملت کا استحتام مقصود .ه - په 


محض رابت جسمانی کی بنا پر نہیں باکه اس میں 


یمان و اسلام کی شرط بھی ے , 


موائم میراث : موائع میراث یہ ہیں : کوئی 
غیر مسلم مسلم کا وارث نہیں هو سکتا؛ کوئی 
حربی دار الاسلام والے کا وارث نہین هو سکتا ؛ مورٹ 
کے قتل کا کوئی ذس دار وارث نميي ہو سکتا ۔ 
گویا اختلاف الدین ایک اهم.مانع ے؛ لٹٰذا بوتد 
کو ورائت نہیں سلتی۔اسی طرح قتل مورٹ کا ارتکب 


سائع ورائت ھے ۔ اسی طرح دار الحرب اور دار الاسلام 


کا فرق وراثت ہیں مااع ے ۔ علوم هوا کید 
میراث محض انتال سالي اور قمراپت داری. ک. ملد 
نبپین - اس بیی نهایت اهم انساني اخلاقی. اوو ملی 
قلبار روندنه:) و معبالح بھی مد نظر ہیں (تفصول کے ۰ 
لیے دیکهی بدران ابو المینین : آمم. الکرکات 
والمواریث س مد بعد), 
متا اجت, اور لجام: مدالت: اسي اوج ¡ 


ا 
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علم (علم المیرانش) 
الاقرب فالاقرب كا اصول فطری مصالیح , و 
بیلائات کر لحاظ سے نہایت مضبوط ےہ ۔ مظنة 
حاجت کا مطلب یھ ےھ کہ متوقی کہ متعلقین میں 
یم سب نم زیاده ضرورت مند اس کی بیوی هوتی 
ہے جس کے لے متوقی کے مرئے که بعد بھی کچھ 
- نه کچه انتظام زندگی بسر کرن کا هونا لازمی .هه ۔ 
پیر طبقة نسواں مسومی طور پر شف بش - 
اس ے لے ٢و‏ لليّاء ٹسیب با ٹرک 
انوالدن “ کا حکم ھوا ۔ ذوی الارحام کو اقربا 
ے پیچھے رکھا ے 
واضح ھیں۔ 
احکام میراث کے مقاصد (.. عدف) اور اصول : 
اسلام ی تشریعات (احکام) اصول اجتماعیت پر 
تام هی ؛ یہاں تک که عبادات ( نمازه روزه» 
حج» ژکُوة) بهی ایک اجتماعی پهلو رکهتی هی 
اور میراث عه احکام ی اساس تو خضوصی طور عم 
اجتماعی ہے , 
اسلام نے حقوق اور ذمےداریوں (تکلیفات ) کا 
ایک فطری اور عقلی نظام اجتماعی تیا رکیا ھے -میراث 
میں بھی حقوق و تکلیفات کا ایک نظام نظر آتا ے؛ 
میراث کا ایک پہلو یہ بھی ہے کہ اسلام کی رو سے 
اسوال افراد کے پاس ملک مجازی ھیں: حقیقی مالک 
خداے تعالٰی کی ذات ہے ۔ اموال انسانوں کے پاس 
محدود بدت تک ے لیے امانت (ودائم) ہیں اور 
انسان محض امانت دار (نائب؛ قائم مقام) ہیں؟ اس 
لیے خداے تعا ی نے اے افراد کی مرضی ہر نہیں چھوڑا 
کہ دہ (جتے جی اور) مرنے کے بعد اپنی خواہش کے 
مطابق سرف کریں بلکھ اس کے لے صریح اور واغح 
نظام نامه اور دستور العمل خود خداے تعالٰی نے بطور 
قرض قطعی تجویز کر دیا ے؛ جس میں فرد اور 
جماعت دولوں کا فائدء ے ۔جیسا کہ پہلے بیان هوا» 
اسلام کا نظام میراث پانچ اصولون پر قائم ہء لیکن 


il ا‎ 





۔ اس میں جومصالح ھیںء | میں 


: 
0 
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علم (علم اثیرات) 
اس کی روح ولابت و نصرت ہی اور یه اجہاری (لازمی) 
ء اختیاری تپی. 

ورائت کی قسمیں : میت کے ہاتھ رٹ کی 
توعیت کے اعتبار ے اسلامی شریعت میں افراد کو چار 
قسموں میں تقسیم کیا گیا ۵ : (,) اصحاب الفروض 
یا ذوی الفروض : قسم اول : یس مين متوقی کا خاوند 
یا یوی شامل ہیں اور قسم دوم : اس میں میت کی 
ماں» نانی» دادی؛ اخیانی بهائی اور ببن شامنل 
هه (بعض صورتوں میں بیٹی بیۓ کی عدم موجود گی 

میں اور حقیقی بہنء حقیقی بھائی کی عدم موجودگی 
می) باپ» داداء پرداداء بیثی» پوتی» برپوتی» 
حقیقی اور سوئیلی بہنیں بھی آ جاتی ہیں؛ (م) 
عصبه (جمع : عصبات) : (و) عصبه نسبی (عصیه بنفسه» 
عصبه بالغیں ععبه معالفیں)؛ (ب) عميه سی 
(بدران ابو العینین: احکام التّرکات اثمواریثسص ٠۹‏ ۱؟ 
شیر امد بگوی : تشیم ورت منص لامور 
۹۰ء ص ہ۹ (م) الرد : بعض اوتات 
میّت کے ذوی الفروض وارثوں کو ان کے مقررہ حصے 
دینے کے بعد کچھ باقی بچ جاتا ےء لیکن اس کو 
لینے والا کوثی عصبه موجود نپین هوا - اس صورته - 
میں ذوی الفروض کی طرف وہ تقسیم لوٹ جاتی ے؟ 
(م) فو ایام : جب میت کے وارٹوں میں 
سے کوئی ذی فرض تسم دوم زنده نه هو تو 
ذوی الفروض سم اول عم بچے ہوے ترکے کو ذوی 
الارحام مین بانث دیا جاتا هر - اگر ذوی‌الفروض قسم 
اول میں ہے بهی کوئی نه هو تو مارا ترکه ذری 
الارحام میں تیم هو جاتا ے؛ درجه اول : واساہ 
؛ درج دوم : بش کا نواسا اور بیٹی کی واسی؟ 
درجه سوم : نواے اور نواسی کا بیٹا اور بیٹی وغبره. 

اسباب المیراث : 

قرابة ؛ , - اصحاب فروض . يراد بَکلمة الفروض 


| في المیراث آتصباه الورلةء فیکون اصعاب الفروض» 
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عاتم :نیرا __ 
هم ایحاب هنه الأنصباءألتی بیتها الفرعء 
یغدی علم فیراٹ میں قروض لفظ سے حصے سراد 
لے جاتے هی - بنا ہریں اصحاب فروض وه لوگ 
کہلائیں گے ہجو ان حصوں ے۔ مالک عونگے 
اور وه کل ہارہ ہیں؛ چار سرد اور آتھ عورتیں؛ 
مرد حسب ذیل هی : باپ داداء اخیائی بھائی اور 
. خاوند؛ عورتیں : بیوی؛ بیٹی؛ پوتی اوراس ے لیچے؛ 
عینی جهن » پهمی» حاله» مان اور دادی (نانی» دادی) . 
۴ - عبات (عمبه): العاصب غی المیراث من 


لییی له فرفن مسمی» یعتی میراٹ ہیں عاصب اس. 


وارث کو کیپتے ہیں جو اصحاب الفروض عم بجا 
هوا مال لے یا جب اصحاب الضروض میں ہے 
کوئی :ند ہو تو وہ سارے ترکے کا وارث عو . 
عصبات دو قسم کے ھیں: () عصبات تسبیه؛ 
جو سب کی طرف منسوب هول» مثلا باه باپء عینی یا 
حلاتی بهائی». چچاء چچا زاد بھائی؟۔(م) عصبات _ببیدء 
وه عصبه..جس .5 سیب ولا» العناقه یا ولاء الموالاة هو 
م -ذوی‌الارحام : الارخام وحم ہے بمعنی 
قریت» ے ۔ ذوی‌الارحام سے وہ رشتر دار مراد هی 
جن کہ حصے قران حدیث اور اجماع الامة میں 
متعین انهین» مثلا میت کی پیٹیوں کی اولاد. بہنوں 
ک اولاد. بهائیون کی اولاد .اور اس کر ماسود» 
خالائس اور پهیان (اجاب انترجات و اامواریعت 
سی ۰۸ .)١۹‏ 
علم میزاث ی بعض اصطلاحات :- 
اصحاب الفروض : تعریف پنہلے آ چکی ے , 
العصبه : تعریف پہلے ۲ چکی ے 
ذوی الارحام : تعریف پہلے آ چکی ے , 
بنو'الامہان :( د عَینی)؛ سیت کے وہ بھائی 
بچن جو ایک هی بان باپ ک اولاد هون - انهیی اس 
بنا پر بنوالاعییان کہا جاتا ه که وه ایک هی 
ذات (عین) بیی هو هب . 
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4 علم (علم الميرات) 





نو العلات : (ے = علاتی)ء میت کے وہ بھائی ہین 
مین کا باپ تو ایک ہومگر ان کی نائیں مختلف ہوں, 

یتو الاخیاف : (- - اخیافی)ء میت کے وہ بھائی اور 
بہٹیں جن کی ماں:ایک ھوء مگر باپ مختلف ھوں ۔ 
الجدالصحيح : وہ مرد سے کھ اس کے اور میت 
= درمیان عورت کا واسطه نه هو ماد دادا, 

الجدة الصحيحه : وه عورت ہے کہ اس کے 
اور ميت ک درمیان مرد کا واسطہ لہ ھوہ جیسے 
ماں کی ماں (نانی)۔ 

الجد الفاسد : . نسپ میں میت کی-طرف اگر 
کسی عورت کا واسطه آ جائے تو جد فاسد کہادتا 
بش - مثلڈ مان کا باپ (نانا), 

الجدة الفاسده : نسب میں اگر کسی مرد کا : 
واسطه آ جائے تو جدۂ فاسدہ بن جاتی ے؛ مثا ماد 
ے باپ( نائا) کی ماں ۔ 

الحجب : (اسی ہے حاجب اور محجوب ۓ) ۔ 
بعض افراد بعض دوسرے افراد کو حق ورائت 
محروم کر دیتے ہیں ؛ مثا میت کا بیٹا زندہ ہو تو 
ورائثت میت کے پوت ےکو نہیں مل سکتی اور باپ زندہ 
هو تو دادا کو حصه نہیں ملتا ۔ اس صورت میں 
پیش کو حاجب کہتے ہیں اور دادا کو محجوب 
کہتے هی - حجب بمعنی رکاوث .هه - میت کا قریب 
ترین رشش دار میت که دورک (اور ناصل والے) رشۓے 
دار کو ورائٹ سے محروم. کر دیتا .ق - محجوب 
الارث پوت کا مسئله اب اختلانی صورت اختیا رکر گیا 
1 ۔ اس کے لے دیکھے اسلم جبراج پوری اور مولانا 
سلیمان ندوی کی بحث» در رسال معا اعظم گڑھ, 

العول ؛ (یا تخفیف حصص)ء بعض اوقات ذوی 
الفروض (قسم اول و دوم) کے وارلون ک مقرره حصون 
کو جع ع کیا جائے تو مجموعہ مقدار ٹرکھ ہے بڑھ جاتا 
ہے ۔اس صورت ہیں تمام ذوی الفروض کے حصوں 


| میں متاسب کمی کر کے حصوں ک تعداد کو: 


TATÎ 


علم (هلم المیراش 


بژها دیا جاتا مه . 
الرد ؛ تعریف پہلے (ص بر ۲» عصود ب (۳)) 
آچکی شه. 
الکلاله : وہ آدمی چو مر جائے اور اس کا ته 
باپ هو نه بیلاء یا وه وارث جو میت کا نه باپ هو 
اور نه یگ . 
الام خة ؛ جب ایک وارث کے بعد دوسرا وارت 
مرجائے اور ترکھ ابھی تک پہل مرنے والے وارث میں 
تقیم ند کیا گیا ہو تو اس صورت میں بعد میں 
مرنے والے کی اولاد وارث هو گی , 
التخارج ؛ تخارج یہ ے کە سب وارث آپس 
ہیں اتفاق کر لیں کہ ترکہ میں ہے مقرزہ حصے 
کو نکال دیں اور کسی خاص شخص کو دے دیں . 
التصحیح : ترکے میں سے اتنا حصدہ ثکال دینا 
تصحیح کہلاتا عہ جس ہے تقسیم پر اثر نہ پڑے 
اور تقسیم صحیح هوسک ۱ 
مواریث کے بارے میں اسرار التشریعیه : 
اللہ تعالی نم میراث کو اووالارحام کے : لیے 
ابت کیا ے - ارشاد خداوندی ے ۽ ۽ دَأوَوالأَِعمٍ 
بمشسپم آوی ببْعْض فی کتاب اللہ - زوجان 
(خاوند بوی) کو بھی انھیں کے ساتھ ملایا گیا ے 
اور اس کی وجه به ےہ که ورائت طبعی مصاحبة | 
اور نطری تعاون پر سبتی هوتی .هم کیونکه عارفی ! 
حالات پائدار نپیی هوتی» چه جائیکه آن پر نوامیس 
کلیہ کی بنیاد رکھی جائے - زوجین کا تعلن چونکه 
اعتبارات قویه ہیں ہے ے؛ اس لیے شریعت نے اس کا 
بھی اعتبار کیا ۔ دوسری وجه په بھی سے که خاوند 
اپنی بیوی پر خرچ کرتا هه اور اپ مال کا انے 
امین ثهیراتا .ه» اس لے ان ے تعلق کو معمولں 
نہیں کہا جا سکتا ۔ تیسری وجہ يہ ے که عورت 
نے شوھر کہ مرنے کے بعد عدت کے دن بسر کرنے 
ہیں : ہیں ؛ اگر اہے خاوند کے مال سے حصہ نہ ملے تو 
وہ اخراجات کہاں ہے پورے کریگی ۔ ہنا ہرپی 





ی 


هم یملاع 





عورت خاوند کی اور خاوند عورت کا وارث موتا هه 
ورائت ککے اسباب : ورائت کے اسباب دو 
ہیں : پہلا بدکه مرن والے کا شرف» بزرگی اور 
اس کا مقام .حاصل کیا جا سک - اسی نقصد کر 
لیے لوگوں کو اپنی اولاد کی خواهش هوتی. 
عے؟ دوم یہ کہ خدبت اور باھمی غم خواری 
کا جذبه پروان چژ هی - پپلا سبب بیش» باب» پھر 
بهائی» بھر چچا میں پایا جاتا _هه اور یه سیب 
کمزور درجم میں بمن اور بیثی ميی پایا جاتا _ه؛ 
سیب ثالی باپ؛ ماںء پھر بیٹا بیٹی؛ پھر بهائی 
ہہن؛ پھر چچاؤں میں موجود ملتا ے ۔ یہی اسباب 
ان لوگوں میں پائے جاتے ہیں جو نسب کے 
سلسلے میں اوپر یا نیچے شربک ہیں ماد باپ کا 
باپ یا بے کا بیٹا ۔ ان اسباب میں بھی پھر یه دیکھا 
جانا بے کہ تقدیم کا حق کے حاصل ےہ متا 
باپ کی موجودگی مين اگر میت کا بیٹا بھی موجود 
عو تو بیٹا تقدیم کے لائق هے؛ کیولکہ بیۓے کو 
باپ کا مقام فطری طریقے سے حاصل ھوتا ے اور 
اس کر برعکس پاپ کو نپیی هوتا - اسی طرح بهائهود. 
اور باپ کی موجود گی میں باپ زیاده حق دار ۵ . 
ورائت کے درجات مراتب کے اتحاد کی صورت 
مین متحد هوتی ھیں اورمختلف ہوئے کی صورت میں 
مختلف ہو جاتے ہیں ۔ حکم یہ ے که اگر وریا 
ایک ھی برابر حعے ے درجی میں غوںہ خواء مرد 
هود یا عورتین» تو ان میں برابر پراہر ساب تقببیم کیا ' 
جائے گا؛ کیونکہ وہاں کوئی داعیه .نی که 
جس کی بنا پر تقدیم و تاخیر کا فرق ملحوظ رکھا 
جائے ۔ اگر ایک ھی درجے میں مرہ بھی عونل 
اور عورتیں بھی تو وھاں مردوں کو مقدم رکه 
جائے کا ایک حصے کے حساب ہے (لِلذ کر سل 
مق )گر فا کی مر یی میں 


ہی | تو پھر یہ دیکھا جائے گا کہ ان میں کوئی وجد 
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لل نیا 87 ۱ 
مظاک هو کی ہے - اگر و سکتی هو مث بیٹا 
خو لو ابسی صوزت تیم ذٴتاخیر کے فرق کو 
باین سرت دفحزظ رکها جائش گا کہ رشتے میں 
جو قریب٘ تر عہ وہ :“نے سے بعید تر کو محروم کر 
دے گاہ مشلا دور کے بیش ک سوجودگی میں دو رکا 
پوتا- محروم وه ؟ - اگز کوتی: وجه مشق رکه 
بی پائی جانی تو بهی ور مین قریب تر ابش سے 
بھی قر کو محروم کر.ده 6 مثلا خاوند کی 
موجود گی ہیں دور کا بیٹا محروم رےکا, 

شریعت نے حصے (آدهاه تیسراء چوتهاء چھٹا 
وغیرہ) اس لیے رکھے ہیں کھ اولیں مخاطب من 
تھے وہ حساب کی باریکیوں کو نہیں سمجھ سکتے 
تھے؟ اس لیے آسان تقسیم کا اصول بتایا گیاء جس 
میں کوئی دقت نہیں ۔ یہی وجه غ کم ساتواںء 
پانچواں؛ نواں وغیرہ حعے شریعت نے متعین 
نہیں کیے؛ جن میں باریکی اور دقت مطلوب هوتی 
سے ۔ دوسری وجہ ید ھے کہ حصوں میں کی 
بیٹی واضح اور غیز مبہم هونی چاهیی_ تا که هر 
شخص کی سمجھ میں اچھی طرح آ سکے ۔ شریعت 
نے جو حصے متعین کے ہیں (نصف یا ثلٹ یا 
سدس پا من) وه ایس .هن که ایک جاھل: ہے 
جاهل آذمی ک مبجه می بهی بآسانی آسکتر هن 
اور انھیں سمجھنے کے ل ےکسی طرح ی:کوئی دقت 
پیش نہیں آتی ۔اگر حصّے پانچواںء ساتوان» نواد» 
گارهوان وغیره هوتر» تو ان کر .لیم جس علم اور 
جس دماغ کی ضرورت ھوتی نع وہ عرثعخخص کے پاس 
نہیں ہوا - اس کا یج یہ نکاتا که بہت نے 
لوگ بیراث کے احکام کو سمجھ نہ پاتے 

وی ورس سا رھت 
اگر متوفی کر ایک هی بیفا هو تو ایس تما 








۱ 
1 
1 


علم (علم المیرات) 
دیا جاتا ے؟ اگر صرف ایک هی لڑکی عو تواے 
صرف نصف سال دیا جاتا ے؟ اگر دو نڑکیاں یا 
دو ے ژیادہ ھوں تو انھیں دو تهائی مال دیا جانا 

ہے۔افربقیه تھائی عصبات میں تقسیم هرت 
ہے۔ آخر یہ کیوں؟ اکیلا بیٹا هوئے کی صورت میں 
اس تمام مال کا تشہا وارث قرار دیا جاتا ہے تو ' 
اس کی وجہ یہ ےہ کد فطری طور پر بیٹۓے ”کو باپ 
کی جائشینی اور قائممقامی کا حقی ہوتا ہے ۔ وہ اس 
کی زندگی میں اس کی حمایت اور اس مه نقصان 
دور کرنے کا ذے دار ھوتا هه ۔ اس لے اس کی وفات 
کے بعد اس کا سال اسلاک بھی اسی کو ملا 
چاھے؟ لہذا شریعت کا یه فیصله عین مقتضائے 


۔قطرت کے مطابق ےھ ۔ دوسری وجے ید بھی ے 


کھ مت کے جمله اخراجات: جو ہسلسلۂ وقات 
کے جاتے ھیں؛ ان سب کا وهی ذس‌دار حوتا ےۓ؟ 
لہٰذا مال کا بھی اسی کو حقدار قرار دینا چاھے ۔ 
فخلاف اس صورت کے که جب متوفی کر 
صرف ایک لڑکی یا ایک ہے زائد ل ڑکیاں ھوں تو 
ایسی صورت میں متوفی که بہت سے حقیق کی 

نگمداشت ت کی ذہے داری دیگر قریبی رشتے داروں پر ` 
عائد هوتی ےہ مثلا یبی کد دشنون که مقابل بی 
اس کی حمایت ک جاش اور ان سے پہنچنے والے نقصان 
کو دو رکرنے میں اس ہے تعاون کیا جائ -ظاهر ه 
که یه کام مردون کے ہیں اور عورتیں اپنی طبعی 
تواکت ک ہا پر ان امور ی ادائی عه قاصر هن - 
اسی طرح انهی میت کر نفع نقصان کا بھی ذمی‌دار 
نہیں قرار دیا جا سکتا؛ لہذا ورائت میں بھی اس 


| بات کو پیش نظر رکھا جائےگا اور لڑکیوں کو 


ہے شی ات وی ہت 
هه بقید اس کے ان رشتے داروں میں تقسیم کیا 


سال کا وارثك قرار دیا جاتا ه؛ اگ رف رم جائے کا جو میت کے قریبی ونے کے ساتھ سات 
اور ایک لژ ہو تو لے کو لڑی ہے دوگنا | اس کر نفع نقصان مين براہر کے شریک ہوتے عیں۔ 
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علم (علم الیراث) 

اسی :ظذرح اگر ایک لڑی ھو تو اہے نصف اور 
دو هون تو ان ہیں عع هر ایک کو تهائی مال 
سلتا سے ۔ اس ہے کم اس لے نہیں دیا جاتا که 
اگر اس کے ساتھ لڑکا بھی شریک هوتا تو بھی 
اس کا حصه تہائی ہے کم نهیی هو سکتا - اسی 
طرح لڑی کے ساتھ دوسری لڑکی کے شریک ھونے نے 
بھی اس کا حصه تہائی ہے کم نہیں هو 5. 


اسلاسی نظام سیراث کا دوسرے نظاسات 
سقابله : 

یہود یوں کے هال ورائت کی تقسیم کا طریق کار + 
بہودیوں کے ھاں تقسیم وراثت ہیں یھ ذھنیت کارفرما 
هوتی تهی که تقسیم ورائت ک باوجود مال خاندان" 
سے باھر نھ جانے پائے - تقسیم کے اصول یه تھے : 

(,) اگر میت که پس ماندکان میں کوئی لڑکا 
موجود ےہ تو تمام مال وراثت کی ملکیت کا تنہا 
وهی حندار هو تا اور بیٹیاں اور دیگر یشتےدار اس 
صورت میں محروم رہیں گے؟ ( ٥‏ گر میت کی کوئی 
اولاد ترینه بوجود نه عو تو ایسی صورت میں متوفی 
6 باپ» بهانی» چجا یا اور کوئی قریبی برد مال کر 
وارث هون گ ؛ (۳) تریی رشتم‌دارون مين کوئی 
مرد وارث موجود هو تو عورت کا ان کے هاد کوئی 
حصه نه تهاء خواه وه بیئی هو بهن هو یا بیوی مو؛ 
(e)‏ اگر میٹ ے بیٹے بھی ہیں اور بیٹیاں 
بھی (جو غیر شادی شدہ ہیں) تو ایسی صورت ہیں 
وراثت صرف لڑکوں کا حق ھوگی اور ل ڑکیوں کو 
شادی عونے تک خرچہ دیا جائے گا؛ ( )٥‏ اگر ماں 
کی وفات ہو جائے تو بیٹا یا بیٹی اس کے مال کے 
وارث عونگےە لیکن بیٹا یا بیٹی کے مرنے کی صورت 
میں مال کو کوئی حصه نہیں ملے گا؛(ہ) اگر 
متوفی کے ایک ہے زائد لڑکے ہیں تو ایسی صورت 
میں آن میں جو بڑا نع اسے دو حصے دیے جائیں گے؛ 


۳۲ 


علم (علم الیراث) 
| اور چهوشود کو ایک ایک حصه؛ الہ 'اگر پڑا 
| بھائی انھیں اپنے برابر کرنا چاه نو کر سکنا ره ؛ 
(ء) اگر متوقی که کوئی اولاد نه هو تو باپ هی 
وارث هو 5 اور باب نه هو تو بهائی وارث هونگی . 

اس نظام کی خراییان : اس نظام کو جو 
یہودیوں کے مان رائج ے؛ کسی طرح عدل پر مبتی 
نظام نہیں قرار دیا جا سکتا کیونکھ اس نظام میں 
پیشتر حالتون میں ورائت > حتدار صزف مردون هي. 
| کو فرار دیا گیا ے؛ حالانکه بیوی بھی مرد کے 
ساته ثروت کے حصول مين برایر ی شریک کار هوتی 
ہے - بیوی کو اورءاسی طرحبیشی کو وراقت 
بحروم کر دی کا فیصله کسی طرح بهی متصفانه 
نہیں هوسکتا ۔ دوسری خرابی اس نظام کی یہ ے کہ 
| اس نظام میں ورثہ کے متعدد ہونے کی صورت میں 
حصوں کا معاملہ واضح نہیں؛ جس کی بئا پر طال کے 
خورد برد ھوئے اور اسی طرح چھوٹوں کو ان کے 
حصوں سے کم دیے جانے کا اندیشه عوتا ے . 

۔ اس کے برخلاف شریعت اسلامیه نے عورتول کر 
بھی حعے رکھے ہیں اور مردوں کے بھی اور 
تقسیم کا طریق کار اور حصود کی کمی بیشی اد 
ساده اور واضح ے که ھر شخص کی سجھ میں 
آ سکتی ھے ۔ اس طرح اس میں افراط و تفریط کا 
اندیشه نہیں هو سکتا, 

رومیوں که هال تقسیم ورائت کا طریق کار + 

رومن لاء میں تقسیم وراٹت کے سفنل.می 
یه نظریه کار ریا هم کہ مرد کو خاندان :میں 
آسر مطلق کی حیثیت حاصل هوتی نه» خناتچه 
اس کے اپنے اقرار کو جس وصیت کپا جاتا 
ے؛ بنیادی اھمیت دی جاتی ے۔ وہ اپتی وصیت میں 
| اگر ایک غیر حقدار شخص کو بھی وراثت کا عقدار 
قرار دے دے تو اس کی ومیت نافذ العمل هو گی 
اور جائز حقدار من دیکھتے رہ جائیں گے ۔ اس کے 
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پرخلاف. یهت تایه یں اوک تما مال تک 
.موی کی وصیت ‏ لفط ,للاح وت ہچ اور اس سے 
زائلہ ناقایل عم قیار صا ذی تین مق ,.- 

2 ماس کے علاوہ روساون 2ئ جا ووائت کی تقسیم 

. کا اصول ینه تي: (:) وصیت کو مر کزی احمیث 
حامبل هوتی .مهر؛ (۲) وضیت. هون ک صورت.می 

. اولاد الظبور(یعنی لژ کود ک‌اولاد) هی وارث قرار 
دی جاتی ے اور اولاد البطوت (یعنی لڑکہوں 
ک. اولاد) کو کوٹی حصه انھیں ‏ دیا جاتیا ؛ 


(م) متوفی کے بش اور بیٹیاں هون .ک. صورت,, 


ہیں ان میں ہے هر ایک کا. حصه :پرابر هوتا هو 
اوی ل ڑکوں کو لڑکیوں ہے ہزائد کچھ نہیں لتا ؛ 


اس کے بہن. بھائی زندہ ھوں' اتو اس کا دالی انھیں | 


لوٹا دیا جاتا سے اور اس کی اپتی اولاد۔محروم رعتی 
ے اھان اکر اس کے ۔بہن ۔بھائی۔ زندہ لہ هون 
تو ۔.ایسی صورت میں اس ک۔ ایی اولاد. وازث : 
ہو سکنی ہے؛(6)نسب میں جائز نکھائڑکی کوئی: 
وعایت .نه.. تهی - ولد. المحیغ ب(جائن اولاد)؛ ولد 
الام (ٹلجائز:اولا۔۔اور مینیٰ (لے پالک)» جیب.. 
کا دیج برای نش اور تیم وراچ نین بھی ابر 
که شریک متصورھوتے می ےہ ا ی ر ےا ا 

اس‌قظام کی خراییان پاس تللم .کو کسی طرح ` 
عل پو مہنی نہیں ۔ قراو دیل چاسکیا-اس.یی وجه ید 
کہ اس نظام وراشتر میں .لک اورا ل ڑکیوں: کے 
جمیے بالکل, یراہ رکھے؟گئے عیب ۔خالانکہ غطر جورت 
آور مد. برابر نھیں هی سکتی:- متوایرای جانشهنی 
اور اس ک تیابت, لژ1. کر آگرنی :هوتی ره نه که 
لیک کو اس لے به امیل رت بای عر لاف 
ہے ۔ دوسری خرابی اس نظام_ میں یہ سے۔ کیہ 
اس کے مطابق جائز ناجائز اور یه بولی بش برابر 
ہوتے ہیں .اس ہے ہے حیائی اور تجائی کی 
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غلم (علم المیراث) 
ہمت افزائی ھونے کے ساتھ جائز اولاد کی حق تش 


هی لہ کہ ان کا جصه اولاد ارام کے براہر قرار 
دے دیا گیا 

املامی نظام وراثت کی خوبی یہ ےھ که اس 
مین اشساتی فطرت کے بدیہی تقاضوں کو مدنظر 
رکھا گیا اور ایسی راہ اختیار کی گئی ہے جو 
افراط و تفریط کہ درہیان واقع ے اور جس میں 
جائز حقداروں کی حق تلفی بھی نہیں هوتی اور 
حصی دارود کے حصے بھی ان کے اپنے مقام کے 
مطابق انھیں مل جاتے عیں . 


علم میراث کی اهم کتاپی : علم النرائضش 
پر تقریبا هر دور مین کتابی لکهی گئیں۔ چند ایک کا 
ذکر کیا جاتا ہے : ابوعلی الحمن بن زیاد اللؤلؤی 
الجنفی (م م, به): کتاب الفراتض؛ (ابن الندیم : 


| آلفهرست» صی م. ب)؛ ابو خاد یزید بن هارون بن 


زاذان انواسطی (م + . جه) : کتاب الفراتض (الفهرست» 
کي رجم)؟ امام احمد بن حنیل" (م رمبها و 
کتاپ الفرائض (الفپرست» ص و( ب)؛ عبدالحمید 
بن سھل المالکی (تیسری صدیء نصف آخر) کتاب 
جامع الضفرائض (الفپرست. ص .,.))؛ ایک 
منظوم رسالہ بد( منیة) الباحت) جس کا معروف 
ثام الأرجوزة الرحية .ه» محمد بن على الرحبی 
(مےے٥ھ/‏ ۱۸۱ ۴ نے لکھا تھاء جو انگریزی اور 
فرانسیسی ترجموں کے ساتھ شائم ہو چکا ھے ۔ اس 
کی تٹری شیع عبداللہ بن بپام الدین محلد العجبی 
الشْْمُوری الفرائضی الشافعی (م ۹9۹ ۹۰/۵ 9وعا نه 
۵ ه ع میں لکھی › جو الازھر میں خطیب 
تھے ۔ رسالے کے آخری پانچ ابواب میں احکام میراٹ 
دیے هی - یه شرح قاهره ب ۲( ,ه ی اپر پوس 
سے ۹۰وی ہیں شائع هو چکی هه موزۂ بربطانیه 
(عدد موم شفبةٌ عربی)ء نیز کتاب خانة خدپویه 








- کو 


ET 


هام (علم, المیراٹ) 


تاره میں اس کا ایک ایک نسخه. موجود: ےہ۔ 
اس شرح کا ام .الفواند الشنشورية فى شوح شوم المنظومة 
الرحبیه ۵ . 
میراث میں سب سے مشپور, کتاب سواج الدین 
ابو طاهر محمد بن محمد ین عبدالرشيد السجاوندی (جو 
میں زندہ تھا).کی کتاب الفرائض ,السراجية هه 
اس پر ایک شرح. موز غ بریطاليه (عدد ٥٣م‏ ) میں ےب 
جو السید شریف الجرجانی (م ۵۸۱۰ /۶۱۳۱۳) ف 
لکهی» (تفصیل کے لیے دیکھے برا کلمان : تکملهه 
10.14( ۳۳ 
ایک منظوم رساله نظم اللالى فى علم الفرائض 
(علن مذهب الامام محمد بن محمد بن ادریس آدریس الشافعی)ک نام 
سے تاج الدین ابو محمد صالح بن ابی حامد ثامر 
الجعہری الشائعی (م ہ .ےھ / ہ.+٣بے)‏ نے لکھا؛ 
جو یعلبک میں قاقی اور دمشق کے نائب الحکم رہ 
چکے تهر- یه کتانبه آلجعبریه کے نام ہے زیادہ مشهور 
۔ اض کا ذکر الدرر الکننه. اور. نشف الظنون 
وغیرہ میں تعریفی طور پر آیا: ے اور اس کے نسخے 
موزه بریطانیه (قدد بدسم) کے علاوہ نیا کے بعض اور 
کتاب خائوں میں بھی میں (براکلماك : تکعله 





:۳۰ 
بدر الین محمد بن محمد سیط سے 
شیخ مد الکاائی ڑنہےےےھ / € کی کاب 
السجموع تی علم آلفرئقن هی کی ایک بمتر اور مرتب 
صورت ی - یه موز بربطانیه (فمپرست مخطوطات عربی» 
طبع چاولس ریوه عدد ,۳م؛ الضوه اللامم» و : دس) 

میں محفوظ هد . 

ایک اور کتاب السحیط الجامع نحاتی ال 
سے و قاسم بن محمد بن تاسم اين احمد استعیل 
الاعرج ی تصنیف ےء احمد بن نصر العنسی الشافعی 
(آٹھویں صدی هجری) ک کتاب الوسیط پر مبنی .۵ . 


7آ ت8٤‏ اج 


بعد 





۲+ جم؛ تاج : 


علم (علم السوا) 

چند اور کتابون که نام یه هین.:- 
و - وجیه الدین گجراتی (م ړو ھ۹ ۸ہ .عاا: 
البسیط فی الفرالض (برا کلمان : تکله. ب : و . ج)د . 
٣‏ -.مجمد بن معمد المعروف بهسیط الماردینی 


(انضوه اللامع اللامح میی. الماردانی مرقوم ے) : 
شرم الفصول. المهمه (فصول المہمع)ہ جو ے ٥ھ‏ / 
وم وت میں تصنیف هوئی -. القصولر کا: مصنف 
شاب الدین احمد این الہائم (م ہ ۸۸ھ /,٭رجم بع) 
ے. (فہرست مخطوطات. کناب خان بانکی. ہوں۔ _ 
عدد. و :)۰ 

م.- سبط. الماودینی : کشف الغوامض». جی کی 


, شرح خود مصنف نے ارشاد الفارش کو نام سے لکھی.۔ 
. موخرالذکر ,وه / مرمع مي پایة تکمیل کو 
: پپنچی (الزرکلی : آلاعلام» ء : ۳۸۲ - 


سید دلدار علی لکهنوی. (م ۳۰ ۲به/ 
۹ 6: الرسالة المیرائیه (فپرست.مفطوطات 
کتاب خانة بانکی پور؛ س مد ,) بهی علم میراث بر 
اعم کتاب عے. 

فھرست مخطوطات باتک پور میں میراثہ کی چن 
او رکتابیں محفوظ میں (دیکھے انگریڑتی فهرست 
کتاب خان بانق پوره ج ۾ ,)»ما الفوائد الشنشوریه. 
(فپرست م ذکوره ص مر علد .وا التمليقه 
(علی درر القرانض.. مسنفة. یر جمالن,اللمين. على بن 
حسینء چهلی صلی؛ دیکهیی فهپرست من کوراصی و سر . 
عدد رمو) کر مصتف کا نلم محلو نہیں - ید . 
ساتویی صدی کے کسی عالم کی تصتیف .هی (نیز ایکهیم 
فپرست مخطوطات کتاب ان برلن. عدد وی ۰ 
من بو و) - آلفراتض النراجیه. جس کا: گر پیلن 
آچکاےء۔سراج الدین ابوطلعر بن محمدد بن عبدالرشيد 
السجاوندی (م تقرییا به/ معا ی تصنیشد 
ے (اس کے حالات کے لے دیکھے آلجواھر المضیئہ؛ 
برا كلما ۽ : 





تراجم» س ورو 
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مف: (علم. الستزان4- 

)یه ثپایت: هی مقبول. کتاب نع اور سدیون 
یم دون مين شانل .هر - اس پر" کلی شرحین . لکھی 
کی هی (دیکهی کف الظنون» م : وود 
فپوست بانکی پوره ص ده ).عفد وم ).- جییا که. 
پہلے بیان هوا امن کتاب کی شرحوں.میں نویں صدی: 






کے عالم علن بن محمد.ين علن المعروف.به سید شریفد ۱ 


سوا مکش الق کو ا 
بہت قہول عام حاصل ھوا(دیکھے فہرستہ کتاب خانۂ 
بانکئی, پور؛ ۱۹ 
اسی طرح ابو العلاه مجمود. + 
(م .)نے ضو ضو السراج کے نام سے 


IAS oar E وم‎ £ 


ایکف شرح لکهی (فهرست کتاب خانةً بانکی بوه عدد ۱ 


مه ) - ایک اور شر, مار آلسراجیه ه. جد 
تیر هویس صدی هجری کے ایک عالم محمد عبدالقادر بن 
محمد بن علی نے لکھی (فہرہت کتاب خلنه بانکی ہورں 
ورد .و عدد عوو ؟ برا کلمان؛ تکمله» ۱: 
التلسیانی (م .۵۹۹۰ / ,ورع) : آلارجوزة 
المنظلومه کی شرح آڈ ٹھویں صدی هجری کے ایک بالکی 
مصیف الامشولی السغیل نے لکھی ے (فہرست 
کتاب خالة بانکی پور ۱١۹‏ : رو علد رہو٢)‏ 
اسی طیح فضل الله سعود النجدوانی ى التکیل, 
ےہ جو ہے ےھ / .ےم رع میں سکمل۔ ھوئی (فھرست 
کتاب خان بانکی پوره ٩‏ : ,علد ٣هو‏ ). 
ایک اور کتاب؛ جس کا. ذکر حاجی خلیفلہ 
ررھ۔) کے هانه متا همه شیخ الاسلام احمد بن 
0 پلشا (م .موه / سجورع) کی تصیف 
اشکال الفرائضش حے؛ جو ۹+۸ / ٢ہ‏ ء میں لکھی 
گئی تھی (موزۂ بریطانیهء عدد ںرمم). 
چارلسی ریو نے موزۂ بریطائیه کی فپرنت عربی 
مخطوطات عدد ۹ م) میں زیدی علم المیراث ی چند 
کتابوں کا ذک رکیا ے؛ مثلّا چمال الذین محمد بن 


1-1-7 


ابوالقاسم (م تقرییا ۵۸۰۲ / مجح ۱عا : 


(e. 





بن ابی بکر الکلا باذی 
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عله (علم,المیرات) 
الفاق المقدع اللجاسع للخلاف الراشق» 
اور مد بن الى سعدان العصیفری (م. 7 قربا دهاز 
(ers‏ : مفتاح الفائض فی علم الفرائضء وغیرہ, 
برصغیر پاک و ہند کہ مصنفینِ اوران ک 
نی آنه . 
ان کتابوں کے علاوه فارسی؛ نرک اور اردو میں 
چھوٹے اور بڑے رسالے بکثرت ہیں . 
مانعذ : بن میں مذکورہ مآخنذ کے علاوہ 
دیکهیی (,) بشیر احمد بگوی : تقسیم ورائت مفصلا 
(حنفی؛ : شیعه, هندو). لاهور ووو رعد (ب) وهی صف 
۳ مجمل ( حننی ): : لاهور ۰ (() وهی 
مصنف : کلید و ورائت لاهور «وورعءٌ (م),دھی مصلف : 
v4 beaner's Guids t0 the Division of Inheritance‏ 
لاهور بو رع [سید عبدالہ نے لکیا] ‏ 





[ادار]. 

تعلیقه (شیمی نقطهة نظر ے) : میرات 
بمعنی ترکه: میت کا چهوژا هوا مال ملکیش؛ 
قرآن یجید مس یه کلمه اس طرح. دو آیتوں میں 
استعمالد هبوا ہے ”و لله سيراك السسموت 
والأرض لم [أل عمرت], : ۰ :؛ عه» [الحدید] م. ما» 
یعنی اور آ-مانون اور زمین کا وارشد خدا ھی ہے 

انسان جب ے اجتماعی زندگی میں داخل هرا 
ملکہیت اور توارث کا عمل اسی وقت سے 
شروع هو گیا تھا لیکن هر اجنماعی. گریم (نمل) 
کے طریقے جدا جها رهم هین - امی عمل کر مایق 
میراث اور ترکے کا قانون ے؛ جو هر قوم کا جدا:جها 
تهل - عربوں کے بھی اپ خاص دستور تھے ۔ ابلاکب 


یا اموال گهوژ_ه» افث اور سونر چاندی بلکه آلات 


جنگ تک کے مالک اپنی سلکیت کیهی اپنی زند.گی, 
ہیں اور کبھی مر کے بعد اپنے طاقت‌هر بش کو 





علم (علم. الیرات) 


مذهبی: (با سیاسی) رهنما کو ۔ کچه _عرصد مه 


خاندان» ماحول "ور ریاست ک بهلائی -ک پیش نظر 
وصیت و حلف؛ معاهده اور ریسم و رواجم کو دخل 
حاصل هوا . 

قرآن مجید نے علاقائی رسم و رداج» قبائل 
دستور اور نجي مفادات کو تحفظ دیتے والر حکومنی 
قوازن کے مقابلے میں عام انسانی بفادات اور حقبقی 


خاندانی ضرورتوں اور اس ضمن میں لفسیاتی تقاضوں 


بر مبنی قانون بنایا اور میراث کو عقلىی نگر 
تشریعی اصولول پر متضبط کیا ‏ جوتکه يه موضوع 
بڑی اھمیت رکهتا تها اور اس کے عملی پہلو سماجی 
انصاف اور فرد کے حقوق و مفادات ہے گھرے هوه 
ین » اس لیے فقه کی تدوین اور سائل کی نشریح 
کے وقت اس کی ضرورت کو محسوس کیا گیا - آئے دن 
واٹی؛ قاضی اور مفضت یکو میراثٹ کے مقدمس سننا 
بڑے تو اس شعے کو مستقل علم کا درجه مل گیا. 
اس علم کو ”'علم المیرات“ اس لیے کہا 
جانا هھ که قرآن بچید میں ماد ۶× کے 
مشتقات انتقال ملکیت متوفی کر لے بکثرت مستعمل 
هوے میں (محمّد فواد عبدالباقی : اس برس 
لالفاظ القرآن الکریم؛ بذیل مادہ) ۔ کہ 
اسی مفہوم کو فرض,؛ فریضهء فروض ہے تعہیر کیا 
گیا ہے اور اسی بنا پر علم المیراث کو ''علم الفرائضش “ 
بھی کہا جاتا ے ۔حدیث نہوی ای : 
تعلموا الفرانض و عتموها الغاس فانى 


ورث 


اسر مقبوض: وان العلم سیقتبض و نظهر | 


الشتن حشی یختلف اثنان فی الشریضة 


۹۷ 





نلا بجدان من یفصل بینهما (حسن : 
النجنی : جواهر الکلام» ص . ٠‏ ؛ سید علی الطباطبائیء ۱ 
ریاض المسائل؛ ؛ کتاب المواریٹ) ۔ یه بهی حدیث , 


ہے که تعلمو الفرائض اٹھا من دینکم و ان نمف 
العلم (ریاض المسائل ). 


ا 
ا 


عاي (علم البیراٹ). 
سول اللہ عِلّے ال علیه و آله سم زر اس علم 
کی اھمہت کے پیش نظر بنیادی اصول کی تشریح اور 
اعم جزئی بساثل بحضرت علی علیہ الام کو 
لکھائے تھے ۔ یه احکنم کناب الفرائضی» صحیفة 
الامالی اور صحيفة الفرائضش کے نام یم بار بار 
حوالود میں بیان کے گے هب مثلا زرارہ کہتے 
ہیں: امام باقر علیھ السّلام نے جعفر صادق علیه السّلام 
ہے صحیضة الضرائف منگوا کر مجھے پڑھنے کا 
حکم دیا (الکلینی : الکانی» الفروعء کتاب المِراثء 
باب آخر فی ابطال العول) - محمد ہن مسلم زر | 
کتاب کو امام محمد باقر عليه السلام کے سامتے 
پڑھا تھا ۔ وه کمت هی : صعيفة کتاب الفراتص 
التی هي املا. رسول اللہ صلی اللہ علیہ و آله وسلم و 
خط على عليه السلام بیده (اببو جصفر الطوسی : 
تپذیب الاحکلم» ۰۲-9 

قرآن مجید» احادیث و احکام کے مطالعی ہے 
واضع عوتا ہے که میراث که قوانین خداوند عالم " 
نے دائمی اصولوں؛ مستقل نصب العین اور منضبط 
فلسفة قانون کی بنیاد پر جاری فرمائے ہیں ۔ عام 
انسانی فطرت اور اللہ تعا ی کا حکیعانہ نظام اس کی 
روح ھے۔ اس قانون کے چند موٹے موٹے عنوانات 
یه هی و 

, -سلمان کا وارث مسلمان هوک - تانون 
اسلام کا منکر بیراث ‏ . اصولود کا منکر ے؟ 
لپذا سسلمان تو منکو اسلام کا وارث هوسکتا هه 
مکر اس کے برعکس نہیں هو سکتا» یغنی کفو 
ماع ارٹ هه - اسی طیح قتل اور رق (علامی و 
کنیزی) بھی مائع ارث ہے . 
٢‏ ۔ انان کی تخلیق میں فطرت کی بیاد 
“٤‏ حم“ ہے! لہٰذا میرات کی تقسیم ''رحم“ کی بئیاد 
پر هو لی ۔ ییٹا وھی ہے جو باپ کے صلب سے رحم 
مادر میں لتقل وا ھو۔ اس کے بفیر کسی کو 


ر 
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می یقاب کاوین چ سب منٹقل نہیں جھتا 


و با جحل ادعیاءکم. ایتاه اک ڈیم 
قرم اراک ا الحق و هو 





عنتالف ونم تعلموا ابام فَاحخُواکم 
فی الدین و موالي كم (مم [الاحزاب] ؛ ہے م)؛ 
یعنی اور نه تمھارے۔لے پالکوں کو نمھارے بیٹے بنایا 
یه سپ تمھارے مھ کی ہاتیں ہیں اور خدا تو سچی 
بات فرماتا ھے اور وھی سید ھا رست د کھاتا ے , 

۔ میراٹ میں مرنے والہے کے حقوق محدود 

۔ اہے هبه اور ومیت کا حق. دیا جا چکا تها - 

هبه اور وصیت؛ نیز واجبات سالی کی ۔ادائی کے بعد 
مال پر حقوق ورشہ کے ہیں اور اس کی تقسیم کے 
احکام هين » جن کا نگران حاکم شریعت هو ۴" 

مرنے والے کے تال ے پهل قرض, حج [جو 
اس کی طرق ی سکولی شخص اذا کر ےک)ء زو 
اورخس جیسے فرائض کے اخراجات» تجهیز و تکنین 
کے اخراجات اور وصیت (جو ثلث مال سے زیادہ ہیں 
نافد نہیں ھواگی) کی شم نکل جائے کی - باقی 
ت رکه وارٹون کو دیا جائے گا . 

ترے کے حق‌دار دو قسم کے ہیں: 
(] نبی : یعنی نسل» ولادت و قرابت رحمی رکھنے 
وال افراد؛ (م)“ سبیی 5 زوجه» شوهر : 

نسیٰ وارٹوں کو *"اولوا الارخام** کہا جانا 
ہے ۔ ان میں درجہ بندی اور طبثات کا تەین ہے ۔ 
وارٹ کی غربت و امیری کا اعتبار نہیں ہے ۔ امیر 


الخ. 


af“ 


و ادعویم لاباسهم هو افسط., 


سپ 





شخص اگر پہلے طبقے میں ھے اور غریب کا تعلق ٴ 


دوسرے طبقے . سے عے تو پہلے طبقے والے امیر کو 


محروم کر کے دوسرے طبض والے غریب کو یا 


مرک برعکس میراث نہیں دی جائے کی, 
لمال یا۔انتلل ,بھی پیر منتلقی عمل. هوک د | 

هہاںء قانوئی اخوت اور ۔ینؤاشاق اسلامی اینی | ماه و و 
جکه بالكل صجیج سل ارشاد باری گت 


هلم (هلم المرافت) 


اولوالا رحام ی درجاتی ترتیب ے ؛ و أولوا الارمام 


هم لش یک اف رز ون 
والسهچرین 0 آن تنعل ال وس کم 
رتا (مم [لامزاب] : ٦‏ بعئی رشتے دار 
آپس میں کتاب اللہ کی ر رو ہے سسلمانوں اور سہاجروں 
سے ایک دوسرے (کے ترک) که زیاده حقدار هی 
مگر یھ که تم ان دوستوں سے احسان کرنا چاهو, 
ولوا الارحاه بعضیم 01 کا اصول 
[الانقال] : دے ہیں بھی بیان هوا ے ۔ دوسرا 
اصول «للذ کر مشل حظ لین )الا : 
۱ نیز وعب) بهی دو مرتبه بیان وا ے 
طبتات ورنه : نسبی رشتول اور رحمی قرابت 
کی بنیاد پر وارئوں کے تین طبقے قرار دیر گے ہیں 


. اور یه قطعی اصول ہے که پہلے طبقے کے کسی فرد 


یا افراد کے ھوتے ھہوے دوسرے طبقے کے کسی 
شخمن کو یا دور ه طبقی کے وارث ہوتے هوے 
تیسرے طبقے کے کسی وارث کنودتیراث نہیں, 
ملے گی, ۱ 
پپلا طبقه : والدین و اولاد» یعتی مان یاپ» 
یہ ین اک دنت کم هتشون 
الک تنم قَرِيِضة من ان 3 اه کان 
علیما حکیما (م [السا] : ))ء عنی تمهارے 
پاپ دادان اور بيشون آپوتود میں سے فائدے کے 
لحاظ ہے کون تم ہے زیادہ تریب ہے؟ يه سے 
دا کے مرر کے ھوے ہیں اور خذا سب کچه 
جاننے والا (اور) حکمت والا ‏ . 7 
دویرا طبقه : اجداد و موم" یعنی داداء دادی 
انا نانی» بهائی؛ بپن» عینی و حقیقی یا پدری یا صرف 
بادری: نیز بهائی بپنون كي اولاد, علاتی» یعنی 
ایک شخص کی دو بیویوں کی اولاد اور اخیالی؛ یعنی 


چن کے باپ الگ الگ هول . 
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حلم (علم السیرلت) 


تیسرا طبقه : اععام و اجوال یعنی چچا ۔ بھی؛ 
عاموںء خاله یز ان کی اولاد. 

صاحبان فروض : وہ دس افراد جن کے حصوںە 
کی معین صورت قرآن مجید میں یان کر دی گئی 
سے : ماں, باپء ایک بیٹی؛ دو یا دو ہے زیادہ یٹیاںء 
ایک یہن؛ چند پہتیںء مادری ایک بھائی یا ایک 
بون» مادری چند بهائی یا چند بپنیی» شوهر» زوجه . 

فرض ہے ساد ہے ترکے میں وارث کا 
معین شرعی حصه ترآن مجید (م [النساه] : ۸۱۱ 6۲ 
میں چھے فرض بیان هوه هی :- 

() نصفء یعنی ترکے کا آدھا حصه : :یہ حه 
تین جگھ دیا جائ ےگ : (الف) ایک بیئی هو: : وان انث 
وادء نله الصف ام (اة] : یت (ب) 
حققی یا بدری ایک بهن هو: : ان اما ملک لیس 
نه‌وند وله أت لها نف ما ترک (م [السا] : 
0۳۳ ج( اولاد ک غير موود کې میں شوھر کا 
حصد : و لکم نصف نا ترک ازواجکم ان لم 
ین هن وند (م [السسآه] : ج,)» يعنى 
جو مال تمھاری عورتیں چھوڑ سریسں اگر ان کے 
اولاد نھ هو تواس میں نصف حصه تتھارا۔ 

(م) ػلٹ: مال کا تیسرا حصه ؛ (الف) اولاد و اخوہ 
ند ھونے کی صورت میں مان کا حص : فان سم مک 
ند ود و ووه اہو فلا اة ان ان له 
وة نہ الس (م (الاساء] : on:‏ یعٹی 
اکر اولاد نه هو اور مرف مان باپ هی اس کے وارث 
هون تو ایک تهائی مان کا حصھ اور اگر میت کے 
بهاثی ا دود تو مان کا چهثا حصه؛ (ب) کلالة 
الا یعلی بادری پہن بھائی : و ان نان رجل پور 
کل و سرا وب أ 


عق 


آو ات نگل واحد مٹھما 
سس » ان انوا ار بن ا دنک نی شرا فی 
الثلث (م [انسا] : وراه 


5 


معت اکر ای و 


ا 








علم.(هلم المیرات) 


پا عووت کی میراث هو جس که نه باپ هو نف با 
مگراس کے بھائی یا بہن هو تو ان میں ہے حراایک 
کا چھٹا حصھ اور !گر ایک سے زیادہ ھوں تو سب 
ایک تہائی میں شریک ھوں کے . 

(م) شین ي یعنی دو تہائی مال کی وار : (الف) دو 
یا دو سے زیادہ بیٹیاں : بومیکم ۳ فی اولاد کم 
تفر سفق مط یهقف ف َة 
رق شنت نلم لفان ترك( (سةم: 
١)ء‏ یعنی خدا تمھاری اولاد کے بارے میں تم کو 
ارشاد فرماتا ی که ایک لڑ کے کا حصہ دو لڑکیوں 
کے حصے کے برابر ےہ اور اکر اولاد میت مرف 
لژ کیان هی هول (یعنی دو با) دو عم زیاده توگل 
تر کے میں ان کا دو تہائ نی؛ (ب) حقیقی یا پدری دو یا 
دوه زیادہ بہٹیں : :فان انا انغتن قلهسما 
سفن ما ترک (م [السا] : ہے؛)ء یعنی 
اگر (مرتے والے بھائی ک) دو بہنیں هول تو دونوں 
کو بھائی کے تر کہ میں سے دو تہائی, 

(r)‏ ربع راف شره رک کا چھوتھا حضه چب اولاد 
مشا ترکن 5 [النسا] : )ء يعلى 
اولاد ہو تو ترکے میں تمھارا حصه چوتھائی 
(ب) زوجه کو چوتھائی مال بل گا جب اولاد 


له هو ولهن الریخ با ترکتم ان لم ین 
92 ولد (م [الشساه] : ۷:)» یعتی جو ماله تم 
(مرد) چهوژ مرو اگر تمهارب اولاد نه هو تو 
تبهاری عورتول کا اس می جوتها حصد .۵ . 

(ه) سدس : : (الف) اولادی سوجود کی میں والد 
اور ولد کو چھٹا چھٹا حه ملے کا : ولامویه یکل 
واد بها الستش نما ترک ان کان نه 


ولد (م [السا] : :)ء یعنی اور میت کے ماں پاپ 


کاء یعنی دونوں میں ہے هر ایک کا تر کے میں چھٹا 
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سم جعم یرایت 
حصه هر بشرطیکه میت که اولاد هو م بھائیوں 
کی موجود کی ہیں + قان کان له وة فلت 
السستفس (م [الستاع] :ی ب» یعتی گر میت کے بھائی 
چهی هون تو نان ک چهثا حصه - چونکه آیت میں 
*اخوة؟* جمع کا کلمد هم اس لے ایک ہے زیادہ 
بھائی یا ایک بهائی اور دو بہئیں یا چار بہئیں 
عون گی تو مان ک حصه کم هو جائی که نیز ماد 
میت کے بھائیوں کے لے حاجب (یعنی ر و کنر والل) 
عوکی اور انھیں حصه نہیں ملے گا۔ 
(+) شمن: : ایک یا ایک ہے زیادہ بیویوں کو آٹھواں 

حصه مل کا اکر اولاد موجود هو/: :فان کان نکم 
ولد نلین امن سنا ترکتم (م [الشسل] : 
۲ یعتی اکر اولاد هو تو آٹھواں حصد . 

ذوی الفروض کے مندرجۂ بالا افراد کے علاوه 
کچھ اور قرابت دار بھی ہیں جنھیں میراث ملتی 
ےہ : و آولوا الا رسام بخشهم مم اول ببعض ۳ 
[الاحزاب] : +) اور ویک جعلتا سوالی سا 
ترک آنواندان والاشربون (م [الساه] : (r‏ 
اصول ہے ان لوگوں کو ”اصحاب قرابت ٴ٠“‏ کہا 
جاتا لے . 

تقمیم میراث کا ۔اصول : جب ذوی الفروض 
اور اولو الارحام ایک هی طبتی میں جمم هون تو پہلے 
ذوی الفروض کا سہم معین نکالا جائ ےکا اور ہاقی تر کھ 
اصحاب قرابت کو سلے کاء مثلا میت نر ماد پاپ اور 
ایک بیٹا یا کئی بیٹیاں چھوڑی غیں ۔ ان میں ماں 
باپ ذوی الفروض هی ؛ دو سدس دوتون کو دیے 
چائیں گے ۔ اب اگر ایک بیٹا هه تو پاقی مال اسے 
دیا جائے کا۔ کئی بیٹے ہیں تو پورا ترکہ براہر ہے 
بائٹ دس گی اور اگر بیش بیٹیاں متعدد هون تو 
لژ کیون کو اکپرا اور لڑکوں کو دھرا حصہ ملے گا - 
اسی طرح جب دونود صاحبان فروض هون بش 


ماں باپ اور ایک ہیٹی یا دو پیٹیاں تو پہلے ماں باپ 


we 
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غلم (علم #لعیراف) 


نک حصے انھیں دیں گے (جو سدسین ہیں)ء دی کو 
نصف دو بیٹیوں کی صورت میں لٹیں ۔ جو ت رکه باقی 
بچ ےکا وہ سب پر تقسیم کر دیں گے (سحمد اعجاز 

£ لفرائضء تیم کے قاعدےء اھ ) ۔ 
اگر وارث طیق : او یه هون اور صاحب فرض طبقہ 
ثائيه سے تو وارث طبقۂ وی کو میراٹ مل ے گی اور 
طبقة ثانیه ا صاحب فرض محروم ہو جائے کاء جیسے 





کثی بیش اور ایک بہن ۔ بھن کا غرض نصف حصهہ 
بطور فرض ہے اور ذی الفروض میں کئی بیٹے ذکور 
نہیں هیں ء لیکن اوی الارحام میں وه نقدم , هی ؛ 
لہذا یہن حصہ ئە ہائے گی۔ بیٹا بیٹی زندہ ھوں تو پوتا 
پوتیء نواسا تواسی میراث کے حقدار نہیں کیونکه 
اصولا اقرب ابعد کا حالبب هوتا ره (الکلینی : 
الکافی الفروع» کتاب المیراث؛ باب مبراث والد الولد» 
ص وهب؛ الصدوق : بن لا بحضره الفقیه , ص 
ج مم سید ابوالقاسم الخوئی : منهاج الصالعین » ۳ : 


۱ ےم سثله ۲١ء‏ 


حبوه : بڑے لڑکے کو ت رکذ پدر میں ہے 
چار چیزیں دی جاتی ھیں: متوفی کی تلاوت کا 


قرآن مجید» انگوٹھیء کپڑے (لباس) اور تلوار۔ 


فرزند اکیر هی ک ذس یه رش کے وہ باپ کے 
واجب الادا حقوق کو ادا کرےء قضا نماز بڑے اور 


روزے رکھے یا رکھوائے ۔ حبوہ مختصات ققد شیعه 
میں ہے هم (ابو ج جعقر الطوسی : . کتاب الخلاف؛ 
مطبوعة تہرانء ۰۶۰ ۸۱). 


حبوہ کی تین شرطیں هی : (۱) یه لنر6ا سب 
اولاد می با هو اگر دو جژوان بچم تمام اولاد 
ہے بڑے ھوں تو حبوہ دونوں میں براہر براہر تسیم 
هوک اگر لڑک بڑی هو تو یه چیزیں حسب فروض 
وسہام تقسیم هون گی؛ () میت کا ت رکه ان چیزوں 
کے علاوہ بھی هو (۳) میت پر آتنا قرض نه هو جس کی 
ادائی میں ان چیزوده کی بھی ضرورت هو (سید 


عنم (علم افمیزانث) 


ےت( 


علم (علم للبیراث) 





ایرالتاسم الخوئی : السائل آلخنتخه» مطبوعة نجف» 
سس ہہم؟ وھی صلف و مهلج الصالحینء 


نطبوعٌ تجف + عم بعد الکانی» الثروعء 
اب ماءیرث الکیپر من الولد دون غیره؛ مطبوع ایران» 
ی TOA‏ ؟ تہذیب الاحکام» و : مس م» باب براث 
الاولاد؛ حسن النچفی ۽ جواهر الکلام» مطبوعهُ ایران» 
کل ۶۱ ۰۲ 

سببی رشتے دارون کی میراث : ذوی الارحام 
کے علاوه پانچ وارث ایس هي جو سبی کہلاتے 
میں : شوھر زوجه: بعتق» ضامن جریره اور 
امام - شوهر و ژوجه ذوی الفروض ہیں هین» 
جن کا تذکرہ ہو چکا ۔ یه دونول هر طبق کے 
ت رکھ پاتے هن بلکه ان کا حصہ نکال لیا جاتا ھے؟ 
پھر دوسروں کو حصه سلتا ھہ؛ جسے متوفیه کا 
شوھر اور کئی بہنیں هون نو نصف میراث شوھر 
لو دی کے بعد جو باقی بچے ا وہ بہنوں 
ہیں مساوی نقسیم مر 8 - لاولد زوجه لو جو 
فرض بل کا اس می زسین داخل نہیں 
ربییه پیسه. سوثا چ‌ندی» برتن باسن» جانوره 
سواریاں؛ مان درقت لکڑی 
اور مر شے کا حساب کرکے ربع حصه زوجه 
8 حق ہے البته زمین یا اس ک قیمت نہیں ملے 
ٹی ۔ صاحب اولاد زوجه که لیے یە معانعت نہیں 
(متها اج الصالحینء ج ب» مسئله ہرے؛ ؛ الکانی» 
ہت باب ب ان النساه التساء لا یرن من مار ی ص 


اش 


یک ر جیزء باغ کے 


۲۹ حدیث ہہی, ا جوا بوامر الکلا۔ عں 
1 


ہے ؛طیب آغا جزائری: سوک اش یت لام 

سبیی وارئون میں معتق اور فان جریرہ و امام 
ادو ولا“ سے ذیں ہیں بیان کیا جاتا ھےہ اور 
اصولی طور پر شوهر و زوجه سبیی طیتی مين بقدم هی » 


Î 


پھر معتقء اس کے بعد ضامن جویرہ اس کے بعد امام :۔ 

( ) مغتق» یعنی غلام با کنیز کو آزاد کرنے 
والا تین شرطوں ہے وارث ھوتا ے : (الف) ممل وک 
آزادی مالک کے کفاری یا نذر واجب کا نتیجه ند 
هوه نیز یه آزادی طبعی عمل انه هو ۔ مالک اپنے 
مملوک کی ناف یا کان کاٹ لے تو مملوک آزاد هو 
جانا ے ۔اس صورت میں مالک میراث نہیں 
پائے گا! (ب ) مملوک دو آزاد کرتے وقت اس کی 
خطاؤں کی ذنے داری ے بے تعلقی کا اظہار نه کیا 
هو ؛ (ج) ممل وک آزاد کا قریب و بعید وارث نه هو , 

( ۲ ) مان جربره ؛ یعنی دو شخص آپس میں عہد 
کو لیں کہ اگر تم سے کوئی ایسا جرم سرزد هو 
جس ی وجه ہے دیٹ یا تاوان دینا پڑے تو تمھارے 
بدلے وہ مال میں ادا کروں گا اور تمھارا وارٹ میں 
بنون "6 - شامن جریره نسبی وارث کے هوتے موے 
میراث نہیں پائےکا. 

(۳) اسام : جب مرنم والے کا سہی 
وارث موجود نه هو تو ابام وارث هون گے ۔ عال؛ 
شوهر و زوجد اپنر فرض اور حضه واجب کے مالک 
هیی اور یاقی ترکه امام کا هو گا۔ غیبت امام کے 
زمانے میں مجنہد جامع الشرائط وی شرعی هن ؛ ان 
ہے رجوع اوران ے حکم م پر عمل کیا جائے کا 
(تمام: کب بیراشه خصوصا سید روح اللہ خمینی : 
ولادت فقیه با حکوست اسلامی؛ یروت سا 
ابوالقاسم الخوثی : منپاج آلصالحین» مطبوعا تجف 
۱:مم؟؛ اثوسائل اور الکانیء فرع کب ارات 
باب الولاء) , 

تمصیب و ول ؛ فروض و سیام دبع هوته 
غرب و تقسیم ہیں کبھی کچھ رقم گهاتی با پژهتی 
ہے (مفصل صورتوں کے لے دیکھے اعجاز حمن 
| ایضاج الفرائغی مطبوعة لکھنؤہ ص ٥‏ ء) ۔ اس صورت 
میں فقہاے اھل سنت زائد رقم ”مویہ کے مردوںی 
میں بانٹ دیتے هي , مثلا میت نر ایک بیٹی اور ایک 
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عل اقلم ابرم 
بھائی اور بھن چھوڑی ۔ بیٹی ذوی الفروض میں ہے؛ 
ترک کا نصف حصّه اے دے دیا جائے گا؛ ‏ باقی 
ترکہ بھائی کو ملے کا اور بہن محروم ره گی .اس 
عمل کا تام تخصیب ہے (حسلین محند مخلوف : 
المواریٹثء مطبوعڈ مس ص ۱۲ 1). 
قق جمفزی میں ولوا ارام بعشهم 
آولی بیع" کی بنیاد پر پہلے طبقے کا وارك موجود هو 
تو علبفۂ ثائيہ کے کسی وارٹ کو حصّہ نہیں مل 
سکتا؛ یقیه رقم اسی طبقے کے وارٹوں کو ”ردا“ مل 
جائے ۔ رد میں سبام کی رعایت اور لدرجال 


سيب با ترک اتوایئن رون 
سن تسیب سر ترک الوالدن 


والانربون ما قل منه اور نصمبا 
تروش (م (السة]:ے)ء یع جو مال مان 
باپ اور رشتی‌دار چهوژ مربی تهوژا هو يا بپت 
اس میں مردوں. کا بهی حصه هه اور عورتون کا 


بھی؛ یھ حصے (خدا ے) مقر ر کے ھوے ہیں۔ 


کلیه ہے ۔ عورت کو سد کے مقابلے میں یا 
اقرب . کو ابعد ہے محروم نہیں کیا جا سکتاء 


البه "شلد کر مثل حظ این " > اصول 
پر مد کو دھرا اور عورت کو اکنهرا حمّہ ملے کا 


(تہذیب الاحام؛ ج وء ص بروم؟ الکلینی : الکاقی» | أ 
حسن النجفی : جوآهر: 


الفروع ‏ حر عاملی : آلوسائل؟ 
الکلام وغیرم)ء انام جعفر صادق عليه السلام نے 
کتاب علی عليه السلام' کے حا سے فرمایا کہ 
ٹرہبی رحم والا :ز: زشتےدار دور ے رشتے دار کے لے 


ماع ارث ھوگا(الکلیٹی : آلکفی؛ الفروعء ۲ ہوم), ” 


اعول : یعنی فرائض و سہام کی تقسیم میں رقم 
کی کمی؛ جے پورا کرنے کے لے دوسرے حمے 
داروں ہے کچھ رقم کم کی جائےء مثا ایک عورت 
نے ''ہنے بعد چار وارٹ چھوڑے : ماںء بای بیٹی اور 
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لم (علم البردع) 


شوهر تومان اور باپ کو چھٹا چھٹا حصہ؛ بیٹی کو 


آدها ت رکه لور شوهر کو چوتهائی میرات مار گی ۔ 
فریضه بارہ ے تقسیم هوا : دو دو والدین ے؛ چھے 
بیٹی کے اور بارہ کا چوتھائی» یعنی تین شومر 
کے؟؛ لیکن یہاں باقی دو بچتے ہیں - اهل سنت 
اس کمی کو تمام وارٹوں سے پورا "درتے ہیں 
(حمتین بحمد مخلوف : آلمواریث؛ مطبوء. مسر ص 
۶) -شیعه روایات ہیں ے السام ل تعول 
(الکلینی : آکالي» الفروع ی عم ب) - ایک اور کلیه 
مھ امن له الغدم قَلة الوم“ جن لوگوں کو 
ردا اضافه لے که انھیں لقصان کی حالت ہیں کم 
دیا جائے گا یعنی سب وارثوں کے یہاں کی نہیں 
ہوگی بلکہ صرف ہیٹی کے حمے ہے ایک کی کمی 
پوری کر دیں گے (حسن النجفی : جواھر آلکام 
مطبوعذ ایرانء ص ہوم سید عل طاطبائی ۔ 
شرح کہیرء مطبوعۂ ایرانء ۲: +ےم)۔ 

علم المپراث پر موجوده متون میں الکلینی 
کی وہ تحریر بهت پرانی .هه جو آلکاقی ميی کتاب 
المواریث کے آغاز میں ہے - اس کر بعد محدثین 
و فقہا نے جو انداز استدلال اختیار کیا ہے اس ے 
درجہ بدرجہ اس علم کے فگری و عملی ارتقا پر روشنی 
پژتی ھے ۔ علم المیراث کے بنیادی ماخذ وهی هی 


جو عام فته کے مصادر هی , 


ماخحذ : (,) الکلینی : آنکانی (الفروع)» تہران 
۳۵ چ ۰؟ ( این نابویه : من لا بحضره الفید, 
ایزان م۳۲ ھ؛ (م) الطوسی : تهذیب الاحام» تران 
۳۹ هچ و+(م) القیض : الوآفی؛ مطبوعة تہران٤(ھ) ٠‏ 
محمد حسن التجنی : جواهر الکلام» کتاب المیراث: 
ايران ۲,م,ه؛ (ب) بحند حسین الظباطبائی : المیزان 
فی تضیر الترآن» تهران ,هه ج ع(ع) ابو القاسم 
افغوئی : منہاج الصالحین؛ نجف مره ج ۲ ها 
وھی مصلف : السائل المنتلیع بیروت روم ۵؟:(۹) 


علم (علم المیرات) 


زین الذین الشهید؛الرو2ة آلسپیه شرح اللممة الدمتقبه» تبریز 
٣٣‏ ۱۰ حرالعاملی : وسائل الشیعه» مطبوعةة 
تهران :(: )محمد حسین النوری :ٍمستدرک الوسائل» تهران 
Gr) Sarr.‏ سید علی الطباطبائی : ریاض الساتل 
(شرح کییں)ء ایران ۱۳۲ هه ج ۲ (۳) حسنین محمد 
مخلوف : المواریث فی الشريعة الاسلامیه» قاهره ۱ء۲۶۱۹ 
(م:) شریف حسین بریلوی» خزينة الرشاده ترجم 
ذخیرۃ المعادء لاهور ,و ,ع؛ (۰) طیب آفا : بیوه 
کی میراث قران کی روتنی میی» لاهور موه بع؛ (دم) 
سزا احمد علی اس‌تسری : ورائت شیمه بیوکن» لاهور 
۹٦۳‏ ۱ء (ے ) علی نقی النتوی : اسلامی اسلامی فانون ورائت» 
لاهور »ده وع: (مرو) نجم الدین حلی : شرائع آلاسلام» 
مطبوعۂ لکھنؤ؛ (وم) محمد اعجاز حسن بدایونی : 
ایشاح الترالش» تکهنق مرها (.) اىیر على : 
جامع الاحکام فی فقه الاسلام لکھنؤ ۱۸۸۰ء ج )")6 
زين العایدین ذوالمجدین 





: ترجمه و شرح تبصره علایه» 
تهران ۹مہ جو (ہم) محمد جواد مغلیہ : فقه آلامام 


الصادق» پروت دوبع (مم) وعی مصلف؛ 
الاحوال الشخصیہ؛ نیروت مب ,ع؟ (۲) ابو جعفر 


الطوسی : کتاب الخلافء تجران م۳ هه ج ۳! (۲۰) 
على بن حسين العلوى: محطط کتاب آلایث» تم 
۲۳٣ےھ‏ 
(سید س تی حسین فاضل) ۔ 
علم العقائد : () ایک اهم دینی علم؛ عقائد 


جمع ۵ عتیده ق» جس کے معنی هیں وہ قلبی تصدیق 
جو کسی تعصور میں یقین کی کیفیت پیدا کرتی .هه - 
سید شریف الجرجانی نے کتاب. التعریفات میں غقائد 
کہ معنی لکھے ہیں: سایشتد فیه نقس الاعتقاد 
دون العمل: یعنی اس ہے صرف اعتقاد مقصود ےء 
عمل :اس میں شامل : نہیں؟ اگرچہ عمل اسی کے 
تج سی وتوم می آسکتا ع. . 





r 











بجاے الزامی 


عم (علم امتائب) 


بعض مصنفین علم کلام اور علم عقائد کو 
مترادف قرار دیتے هی» لیکن به. محیح نہیں ۔ 
کلام اور عقائد میں جزوی ترلاف کے باوچود 
کچھ اختلاف بھی ہے اور وہ یود هه ته علم 


| عقائد محض اقرارات که بیان اور آن ک تعیین کا 


نام ہے اور علم کلام میں ان اقرارات و تصدیقات 
کا بدلائل (زیادہ تر عقلی) اثبات کیا چاتا هه - اکر 
مقصود اثبات .هه اور اعتراضات کے جواب میں مداقعت 
کا رنک خالب هو جائے تو یه علم مناظرے کی حد میں 
جلا جاتا هء» لیکن اگر یپی مناظره اثبات حق که 
جارحانه اسکات مخالف کا مقصد لے 
ھوے هو تویه جدل ک حد مين آ جاتا ه. 
اتنتزانی نر مختفف علوم دینی کی تشریح 
کرتے ہوے لکھا ہے کہ ته ۲ سر ام 
العملية عن آدآشپالتفمیلد * - اصول نقه. ےھ 
معرفة احوال الادنة اجاله 7 انادتہا الاحکام» 
یعنی ادنة > احوال ک اجمای معرفت اس 
نقطا نظر یی که وه اصول وضم کے جائیں جن 
سے احکام ی مختاف نوعیتی بتعين هوتی هی » 
مثلا حکم تکلیفی ہے یا وضعی ع فرض ہے یا 
واجب وغيره - علم كلام معرفة العقائد عن 
ادلتها التغصيليه سے (کلام کی باقی تصریفات 


| کے لے رل به علم الکلام) - اب رها خود علم 


عقائدء سو تصریف اس علم کی یہ ے : احنه اله 
لر باصول اعتقادية ياحثة عن المدا و اوسانه تما 
لا بد مدہا ھی تحصیل الاسلام علی قانون الله إلشرعيه» 
بعنی بہ وہ علم ھے جس میں ان اصولنٰ مقیدوں سے 
بحث هوتی ے جو مبدأ(ذات باری) اور صفات باری: 
ے متعلق ہیں اورجن پر یقین رکھنا اسلام کے لیے 
قانون ملّت شرعیه کی بنیاد پر نا گزیر .ه. 

علم عقائد صدر اسلام ھی میں پیدا ھوگیا تھا ۔ 


| ذات باری عم متعلق مسائل و موضوعات نزاعی صورت 
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0 ما 






ایا رک رگنم» سول ومک رک بڑھتے ۳ چانچه 
ان کی واشخ تعیین کی غزورت محسوس ہوئی؛ جن کا 
پیشتر حص ہکتب ہیں موجود د امام ابو حنیقذ" کی 
لتق ابر اور الاشمری کی عقالات الاسلامین 


چسی کتاین ایک طیح سم عقائذ هی ی کتاین . 


هیی» لیکن چونکه ان میں اصولی عقائد ک تعیین کی 
په نسبت باطل اعتقادات ی . تشان دبی زیاده ے؛ 
اس لے اصولی عقائد کی بات مبہم رہ جاتی ہے ۔ 
سس 0 

البفدادی کی کتاب الفرق بين الفرق میں فرق ناجیه 
.کے اصولى عقیدوں کی نشان‌دپی موجود ے؛ مگر 
غیر ناجی فرقوں کے عقائد کی طرف توجھ یہاں بھی 
ےء اس لے عقائد کی تعیین ذرا مبہم رھتی ہے ۔ 
ان وجوه عم علما نی به ضروری خیالٴ کیا 
کہ مثبت طور ہے اصوى عقائد قطعیت "و ساتم بیان 
کر دیے جائی تاکه هر عامی و عالم ان که بارے 
میں یقین کی کیفیت پیدا کر سکے , 

اس ی ضرورت امام احمد" ین حنبل ( مہ ھ/ 
۰ ۸ تام ۵۲/ وه مع) نی محسوس ک ؛ چنانچه ایک 


الا ده ان کی طرف منوب به - اس ملسل ‏ 
میں سب ہے مشہور و مقبول کوشش إلنسفی نے کی 


جن کی کتاب عقائند آج بھی ریچ و مستند جج ۔ 
عقائد نسفی کے بہت سے عمده حاشی اور شرہیں 
لکھی نی هین - ایک حاشیه اورنگ یب عالمگیر؟ ے 

دور میں ایک عالم محمد حسن السنبھلی نے عربی بان 
میں لکھا اور اس پر ایک بتدی کا افاله کیاء جس 
میں علم عقائد کی سربوط آر عمده توضیح و تشریح 
موجود ۔ ستبھلی ‏ نے لکها .هی که علم عقائد کا 
موضوع ذات ر مُفات باری ہے متعلق تصورات: 
یعنی ذات کی حقیقت اور صفات (حقیقیء اضافی اور 
فعلیم) کا بیان ہے ۔قدیم شروح میں التفتازانی 
(م ٠۴۸۹/۸۹۱‏ کی شرح بہٹ شہور ے ۔ 


العفدازانی ہے ترح متاتد تتتی ہیں ملم | 
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٠‏ علم (علم العتائم) 
عقائد ک تعیین کرتے ہوے اصول دین ہے متعلق 
مختاف علوم کا تذکرہ اس طرح کیا ے : احکام 
رعید میں سے بعض وہ ہیں جو کیقیتِ عمل ہے 
بطور خاص متعلق ہیں ۔ ید احکام فرعیه عملیه ہیں 
بنش وه هن جو اعتقاد سے نتعلق ہیں جنر 
آصلیة اعتقادیه کہا جاتا هم - اول الذکر کو علم 
الشرائع والاحکام کے ہیں اوز انی الذکر کو علم 
التوحید والصفات: کیونکه ابتدائی عہد اسلام میں 
انھیں دو باتوں کی بحثیں سپ نے پہلے اور سب 
ے زیادہ پیدا ھوثیں , 

شرح عقاند ي مزید تفصیل ید کہ آنحضرت* 
کہ زمائے میں اور آن .که بالکل قرینی زمانی می قرب 
عہد رسالت کی برکت, سے اختلاب کی قلت تھی اور 
اگر شکوک پیدا 'ھوتے بھی تھے تو فور پر بوقع 
ھی ان کا ازاله عو جاتا تھا ۔ بعد میں جب 
اختلالات بڑے؛ سیاسی اسباب اور علوم دخیله کي 
وجه سے شکوک و نجبہات کا طوفان اٹھ کھڑا هوا 
تو بنیادی عقائد کے بارے میںء جن میں خدا کی 
ذات و صفات کو خاص اعمیت حاصل تھی؛ بہت سی 
نزاعات اٹھ کھڑی عوئیں ۔ ان ہیں ہے بعض تو 
عام قسم کی تهی » مگر یعض بیرونی سازشون اور 
اهل البدع والاهواه ی وسوسه انگیزیرن کا نتیجه 
تهی - آن حالات مین » چیما که پپل بان هواء 
علماے امت نے صحیح عقائد کو غلط عقائد ہے 
الگ کرنے کی ضرورت محسوس کی ۔ اسی ے علم 
عقائد کی بنیاد پژی. 
به تھی علم عفائد. ی تعریف اور اس کی 
ابتدا ی سرگزشت - اب اس علم کی غایت 
دیکھے - التفتازانی کی نظر ہیں اس کی غایت .هه : 
كمال الفف في‌النشأة الاولى والاخرى» غوایات 
قلبیة ہے طهبارت؛ عذاب یی تجات ق سبیل» اعمال 
قلبیه ی حفائلت اور دارین میی سعادت حاصل .کر . . 


wpe 


علم (علم القائد) 





یھ علم اصل اسول اسلام سے جس کے بغیر 
اعتقاد دینید ضربریه که مکمل اور فجیح با: غاط 
عونے ك> بارے میں امتیاز قائم نی هو سکتا - اسی 
کو ستبھلی نے پھیلا کر بیان کیا ہے ۔ اس مصنف کے 
بیان کے مطابق عئیدے کے معنی یہ ھیں: ان العقید2 
ما يعتقده الانسان بفلیه بحيث برکن و يسكن اليه 
نفسه و برتبط به اقؤاده و بنقطع عليه الطلب» يعنى 
جس چیز کواآدمی اپنے دل ہے اس طرح نانے کہ 
اے سکون و راحت ہو اور کوٹی تشنگی محسوس 
نه هو 

اب سوال پیندا غوا کہ بعض عقیدے ایسے 
ہوتے ہیں جن میں ظن کا پہلو موجود ھوتا ے؛ 
ت وکیا یہ بھی علم عقائد کا عصه میں؟ لیکن علماے 
علم العقائد نے ایسے ظنی خیالات کو عقائد نہیں 
کہا: ان الط لا يعني من الق هیا 
(. (یونی] : +م)ء یعنی کچھ ھک نہیں کہ 
ظن حق کے مقابلے میں کچھ بھی کار آسد نہیں 
ھوسکتا ۔ اصن عقائد وہ ہیں جن میں یقین کا 
پپلو غالب هو؛ تبهی وه عقائد کا درجه حاصل کرتے 
ہیں۔گویا عقیدۂ اصلیه که لیے یقین ضروری ہے ۔ 

عقائد کی دو قسمیں ہیں ں۔ 

() مغارف ربوبیە؛ جن کا ادراک فطرت انسانی 
کے اندرموجرد ے؛ یا جنھیں عقل تکلیقی سے سمجھا 
جا سکتا نے . 

(۲) ممعیه, جو کتاب و سنة پر ببنی یں 
اور ساف عصالج نے ان پر اجماع "کیا ھے ۔ ان میں 
ہے بعض ایسے ہیں جن میں عقلی اور سعی مشت رکه 


میں (اس کی :تفصیل اور دوسرے ملحقات کے لے | 


آگے دیکھے مقاله از ظہور احمد اظہر), 

عقائد کے بارے میں ساف کے خیالات ان کی 
کتابوں کے عوالے ےے ذرا آگے آ رے ھیں ۔ یہاں 
عقائد کی جدید توضیح دی جا رھی سے ۔ سید سلیمان 





اندوی نے سیرۃ آلنبی (ج م) می عفائند ی بحت 


میں لکھا ھے کہ انسان .کے 'تعام افعال و اعمال اور 
حرکات کا مور اس کے خیالات ہیں اور جو 
خیالات پخندہ غیر متزلزل اور غیر مشکوک ھوتے 
ھیں انھیں اسولں خیالات یا عقاند کہا جاتا ھے ن 
پھ سید سلیمان کا قول ہے؛ لیکن بغور دیکھا جائے ٹو: 
بعض خیالات محض وحم اور وسویے کا درجہ رکھتے 
میں اور نہایت عارضی ہوتے ہیںء بعض تخیل عم 


| ابھرتے ہیں یا عقل و فکر کا نتیجہ ھوتے ھیں اور 


بعض حیالات کا منبع قلب ہوتا ہے ۔ جن خالائند 
کا تعلق تلب ہے ہے وہ بہت پخنه هوتر می لور 
اگر ان کی پخخگی کے ساتھ یقین کی قوت بھی شامل۔ 
هو جائے تو وہ حیالات کو عفائد کے درے تک 
پہنچا دیتی سے ۔ اییے۔خیالات (عقائد) کو عقل سے 
بھی سمجھایا جا سکتا ے؛ لیکن په بطور اص عقل " 
کے محتاج نہیں ہوتے ۔.یہ وجدان کی کسی قوت پر 
قائم هو کر ایمان بالغیب (بلا دلیل ایمان) کا درجه 
حاضل کر لبت هیی - عقائد پر ایمان پهل لایا 
جاتا ع» دلیل بعد بين تلاش ی جاتی ے ۔ اض 
لحاظ سبز عفیده رکهنا اور ایمان لانا ایک هی شی. 
هم - باس همه هر خیال عتیده نبیر هوتا - اس که لیی. 


| منهاج شرع کی ضرورت هوني ۵ - اگر یه نه هو 


تو جپالت ی هر بات پر تحصب بھی عقائد کا دوجھ 
حاصل کرلے, : 

په منباج قرآن مجید ک صورت مین. موجود 
ہے -قران مجید میں ایسے عقیدوں کا ذکر بار با و آھا۔ 
ہے جن پر ا: مان لانا فردری ہۓء متلا کل اسن 
باه تلم و یہ و وله (م [البتر] + ۰ 
یعلی سسب خدا پر اور اس کے فرشتوں پر اور اس, کے 
کتابوں پر اور اس کے پیغبروں پر ایمان رکھے: 
هی آنحضرت صلی الله عليه وآله وسلمے ی ایس 
ءئیدوں کو کبھی یکجا اور کبهی الک الگ بان 
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خل:(لم العقلعد) rae‏ 


فرمایاً ے ۔۔یه اصوی عقاند پانج میں؛ جنھیں عقائد 
خمسه کہا جاتا ےء یعنی ابمان لانا(م) اللہ تعالٰی 
پر؟ (م) :اس کے تمام رسولوں پر؛ (م) اس ی 
کرد ہو؟ .(م) اس کے فرشتوں پر اہر (م) روز 
پر - اسی کو یکچا کرک ایک "منشور ایمان؟ 
ورس ي ؛جو هس اف ول که و تب 
وله واعت بعد الوت وانقذر یره 
و شه من اللہ تعای“ کی صورت ہیں عتائد کی 
کتاہوں میں مل جاتا سے ۔اس آخری دور میں دین 
کو سادہ اور اس کے بنیادی عقیدوں کو زیادہ سہل 
اور جلد قابل فۂم بنائے کے لیے یه فہرست عقائد 
جو سید سلیمان ندوی نے پیش کی هه مختصر ترین 
ہے جو آیات قرآئی کی مدد ہے تب ھوئی ہے 
[مفصل تعریف آگے آ رھی ے] ۔ طول اور پیچیدہ 
فہرستوں کو نظر انداز کرنے میں یه مصلحت سمچهی 
گی کہ آج کل لوگ سہل پسندی کے پیش نظر 
دین کو پیچیدہ اور تکلیف دہ شے نہ سمجھیں اور 
اس سے بیزار نھ مو جائیں کیوٹکہ حکم واضح ے 
که : : بريد اله بکم الیسر ولا رید یم 
العسر(, لبقرة] : میرر)؛ یعنی دا تممارے 
حق میں آسانی چاہتا ےہ اورسختی نہیں چاهتا, 
علم عقاند کی چند اصولی کتاہیں: 
اگرچە علم عقائد کی بہت س یکتابوں کا ذکر مقالا 
علم الکلام میں آ گیا ے؛ مگر عقائد کی خاص اصولی٠‏ 
کتابیں بھی میں جن کا مجعل سا تذکرہ یہاں 
ہے محل نہ ہوکا, 
ایک لحاظ سے امام آبوحیله" (,م تا 
۵,۰ کی کتاب اللقة آلاکیں (جو غالبا انھیں 
کی تے) عقائد (کلام) کی پہلی کتاب ے۔ 
اس میں مجموعی طور پر ان عقائد ی ہو ایمان 
ے لے ضروری ہیں اور ان حمالات کی جن ہے 





علم'(علم المتائن) 
سب سے پہلے :يہ واضح کیا گیا ہے کہ توحید کا 
عقیدہ سب ہے زیادہ ضروری اور علم التوعید سب 
علوم ے افضل ہے ۔ اا علی قاری نے اس کی تشریے ' 
کرتے ھوے لکھا سے کہ قرا مجید ایل سے اک 
تک توحید ھی کا بیان ہے؛ یا تو اس یں اللہ تعالی 
| کے اسا و صفات و افعال کی خبر ہے (یه توعید علٰی 
خبری ھے)ء یا اس کی بلا شرکت کی دعوت ے(یہ 
توحید ارادی طلبی ے)؛ پا اس و نبی و الزام بطاعته 
ہے (یه حقوق توحید ہیں اور اس کے مکملات هی )4 


با اه توحید کے اکرام و اعزاز ی خوش خہریاں 


ہیں (یه جڑاے توحید ے), يا اهل شرت 
کو وعید سنائی کنی .هم (به تسود .کر متکروں کی 
سزا ے)۔ 

شروع میں توحید ربوییت اور توحید الوهیت 
کے فرق پر بحث ہے ۔ الفقہ الاکیر میں ایمان کی 
اساسیات یه ھیں: | 

آسشت پاش زسلیکعه و گتبه به 
والیعث یمد الوت والنقدر خی س خیره و شره من 
لس تعائی َالْحسب رَائسیْرَان وَانْجَتَۃ والثار 
حق لہ ۔ یہ وھی اساسیات ھیں جو اس عبدی کے 
شروع تک هر فرد مسلم کو کلمۂ توحید و کلم 
شہادت کے ساتھ بچپن ھی ہیں سکھائی اور حفظ 
کرائی جاتی تھیں اور عام دبنی کتابون مبی ایمان 
مجمل اور ایمان سفصل ی صورت میں موجود ہیں . 

بہر حال فقہ الاکبر میں ان کی تنصیل کے 
ضمن میں جن عقائد کا ذکر ھے وہ یہ ہیں : 

خدا واحد .هم؛ اس کا کونی شریک نہیں؛ 
اس کی مخلوق میں ہے کوٹی اس کا مشابه نمی ؛ 
خدا لم یزل اور لاہزال ےے؛ اپنے اسماء صفات ذانیه 
(حياة» قدرت» علم؛ کلام» سعع» پصر؛ اراده) اور سقات 


کف لازم آ جاتا ہے تشریح ے ۔ اس ہیں | فمیله (تخلیل؛ ترزیق, انشاه» ابداع» صنع) که ساتها 
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ملم (علم العقائ ۱ 
قرآن غیر مخلوق هه اور غير حادث؛ خدا کر هاتهه 
وجه اور تس ه» بگر بلا کیف؟ تضا و قدرصفات 
ازلیة میں سے ے٠‏ 

اللہ تعائی نم تمام مخلوق کو فطرت سلیم پر 
پیدا کیا عز (کل مولود بوند نی انفطر: )؛ 
انعال عباد کسب کے تابم هیںء لیکن خدا کے علم 
میں اور اس کی قضا و تدر کے تا هبی؛ ائیبا کباثر و 
صغاڈر سے پاک هي ؛ ک کېیره ګناه (اگګرچه بڑی 
عقوت اور شدید سزا کا ستوجب تے؛ لیکن اس کی 
وجه ) ہے ضؤمن ایمان ہے خارج نہیں ھو جاتا؟ انبیا 
کے لیر خرق عادت اور اولیا ی کرابت حق .هد 
رژیت باری روز تیامت حق ه؛ ایمان اقرار و 
تصدین کا نام ع؛ ایمان گهتا یژهتا نبی ؛ 
مؤسن ایمان کے لحاظ سے براپر هی اور ان میں 
فضیلت و ترچیح پربناے اعمال ے؟ جملہ شرائع کے 
لیے دین اسم جاسم ےے؟ قیامت کے معاملات کے 
بارے ہیں جو کچھ قرآن مید میں لکھا ے 
حق ہےے؛ قہر میں روح کی رجعت یا اعادہ برحق ے؟ 
عذاب قبن برحق ے؟ معراج حق ھے؛ ۔خروج دجّال 
حق ہے۔ ۱ 

یہ اصولں مسائل اعتقادیہ ھیں؛ لیکن ان کے 
کچھ ماحقات بھی ھیںء مثلّا: 

بعض انبا بعض پر افضلیت رکھتے هہیں؟ 
خواص بشر خواص بلائکه س افضل هی ؛ 
خلفاے راشدین ک بعد صحایه افضل هب ؛ تایمین 
صعابه کر بعد الضل هی ؛ نساء کی اتضلیت کا بیان ؛ 
تکلیف مالابطاق جائز نہیں؟ الیاس من رحمة اللہ 
کفر(۔ خداکی رحمت سے اامیدی کفرے)؟ 
تَّصبّ الامام واجب (ے انام کا نص بکوا واجب ے). 

. حضرت امام اعقلم " که نزدیک به اور اس 

طرح کے چند ازر خنیدم اساسیات اسلام کا درجه 


رکھتے هين؛ لیکن یه بالکل وانیح ہے که اصولی | 
I‏ 





۳۹ علم (عم الفتائم) 


سا اعتقادیه په م امل ھیں اوز جنهین ماحتات 
کہا گیا هی وہ اسی صورت میں اساسیت کے درچے 
تک پہنچتے ہیں جب کوئی ان کے انکار پر اسرار 
کرےء ورئه اتفاقی یا وقتی یا بربتاے غفلت انکار 
کی مورت میں ان کا درجه امو کے ارام نہیں ۔ 
ال آنشبیانی (مظوم)ء جو امام محمد بن 
حسن الشیانی زم ۹ ر,ھ / م ری تلمیڈ امام ابو 
حتیفه ۴) کا ے؛ (م) عقائد الأمام احمد " بن 

ید القیای ی ایک شرع نجم الدین 
محمد بسن عبداللہ بن قانی عجلرن (م ہے۸ھ) نے 
لکھی اور انھیں مضامین کر پهیلا دیا. 

عقائد آمام آحمد آين حنبل"(م ۱ ۵۲/ ددع 
کی شرح ابوالحسن علىی بن شکر بن احمد بن شکر 
نے کی (ہہھ)ء جس کا ایک نسخه موه برطانیه 
ہیں ے (فہرست مخطوطات عربی؛ از چارلی ربوه 
عدد ہے ,) - فپرست کتاب خانة برلن (از اهلورت» 
عدد ,بو میں ایک کتاب آعتقاد آهل المتة 
کا ت ذکره _ه» جو شاید ایی کا دوسرا ام 2 . 

يه دو رسالے اس بات کا ثبوت ہیں که ائمة 
کبار کے دور تک اساسی عقائد کا سسثله ہے حد 
اهمیت اختیار کر کیا تهاء جن کے اثبات کے لے منظم 
و سرہوط کوششیں ضروری سمبھی گئیں . 

الاش‌ری"(م ۵۳۲ فش ز ستلات لاسلاستع 
علا ایک اور کتاب الع ای الرد على اهل 
الزیغ والجدع لکھی؛ جس کا بیشش حصه معتزله 
کے خلاف ے؛؟ ؛ لیکن به بھی ائبات عقائد کی مھم کا 
حصه .هه - اس کا انداز بیان سوال و جواب کی صورت 
میں ے؛ جس کے معنی یہ ہیں کہ الشیبائی کے ساہنے 
مقصد یه تھا کە لوگو ں کو اسلام کے بنیادی عقیدے۔ 
حفظ ہو جائیں - اسی ليی انهی نظلم مين بیان کیا 
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ہے اور الائمری“ کے زنائے تک عقیدوں کے بارے 
میں بہت ے مزید سوال اٹھ کھڑے عوے تھے لہٰذا 
الاشمری" ک سوال و جواب اهم بنیادی تشکیکات 
کا چواب میں. 

۱ کتاب اللمم ی سوال و جواب کی شکل 
یه ۵ : : مستله : ان سال سائ فقال ما الدلیل 
علي ان لفخلق مان تمه و ما یرتیل 
اندلیل علی نک ان الانسان النی هوی 
غاي 2 "۰ء عَلَعَة 
نے نی یم بت بت رن 
او ا ا او و سر ا 
نراه فی حال کمال توته و تمام عقله 
لابقدر أن يحت دنتسه سمتا ولا شرا 
ولا آن یخلق لنفسه جارمةً یدل ذالك 
على اله فى حال ضعنه و نقصانه عن 
فعل لک اعجز لان ما قدرعليه فى حال 
النقصان تی فى حال الكمال عليه اقدر 
وسا اعجرعدھ فی حال الکمال هو قی حال 
التقصان عنه اعجز (کتاب اللمم» پیروت 
u ۱۳‏ (. 

ایک اور سوال یود ہے : مسئله : فان قال 
قائل ہم زعمتم ان الباری سبحانه لا شب السقات 
قیل لا لو ابهها لکان حکمه قی الحدث حکیها 
ولواشبهپا لم یل من یشبمها من کل الجبہات 
او من بعضپا فان اشبهها من جمیع الجهات کان 

. محلا مثلها من جمی الجهات و ان اقبههّا سن 
پعضپا کان محدن من حیث اثبهها و یستعیل ان 
یکول السدث لم یزل قدیما وقد قال الله تعال لیس 
کئله شی؟* و قال تعالی "م یکن ند کنوا ایر“ 
(کتاب اللمم» بریت »مورءص ما 

بپر حال سوالات و جوابات کا به 








۳ 


علم (علم العقائ) 


انداز طاهر کرتا سے کہ ان کے زسانے 
میں عقی ژاویة نظر مستحکم هو جک تها 
مسئله محض تصدیق قلبی (بلا دلیل) کا نہیں رعا 
تھا بلک تشکیک بھی عقلی تھی اور جواب بھی 
عقلی تھا ۔ اس کاب میں اور الفقه الا کبر یا عقید7ء 
الشیبانی و عقائد امام احمد ین حتیل میں زمانے کے 
مزاج کا جو ضرق خے وہ یھی ره ۔ اس کتاب کے 
مزید مسائل یه هی : فی القرآن والارادة؛ ؟ فى الارادة 
وانها تعم سائر المحدئاتة فی الرویة؛ 
فى القدر؛ نی الامتطاعة؟ قی التعدیل و التجویر؛ 
فی الاینان؛ فی ۳ وانعام وانرعد؛ 
۱ والوعید؛ فی الاسامة - اس کر بعد یه کوششی 
مختلف شکلیں اختیار کوتی ہیں انجن کی بحث کا صحیح 
مقام علم الکلام ہے [رك بآںہ در مقالۂ علم], 
الاشعری کے بعد جن بزرگوں کا تفصیل عقائد 
میں بڑا حصهہ سے (اور انھوں نے اثبات عقائد 
کی بھی سی مشکور ی ھے) ان میں امام غزا ی؟ 
الشهرهتانی؛ امام راژی اور الامدی بژی فشیلت کر 


میں عقائد و (کلام) پر لکھنے وال مذکوره منقدسین 
پر نقد و جرح کی اور جن متوسطین و متأخرین نو 
اس مواد کی چھان پھٹک پر زیادہ زور دیا ان میں 





معامله صرف یہیں تک محدید نه رها پلکه معقولات 
کا حصه یا جزو اعظم بن گیا ۔ بہ ر کیف حکماے 
اسلام اور معقولیوں اور منطقیوں کی مساعی کو 
عقائد کے بجاے سعقولات کا درجه دینا چاهی هر 
چند کہ ان میں عقائد بھی زیر بحث آتے هیں - 
یہاں تک که امام رازی ک کتاب المحصل بھی 
اچهی خاصی فلسغے کی کتاب بن گئی ے؛ سے وه 
خود تو مختصرا «نی علم الکلام مشتیلا علی احکام 
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مالک ہیں ۔ بعد ے بزرگ؛ جنھوں نے اپنی کتابہوں _ 


امام اين تیمیه" بھی بہت مستاز تھے؛ لیکن عقائد کا . 


علم (علی النتاؤو) 
الاصول والقواعد“ کہتے ہیںء مگر غور کیجے تو وہ 
معقولات ہلکە علم طبیعیات کی کتاب کی حیثیت اختیا زکر 
گی ہے ۔مثال کے طور پر المحصل میں مسشلہ الہرودة 
لیت عدبم الحرارة ھی کی بح کو دیکھ لیجے ۔ ظاھر 
که یه خالساٌ طبیعیاتی بیان ےء جسے حدوث و 
ندم کی عقلی بحث میں داخل کر دیا گیا هه - اس 
دخلِ در معقولات کی وجہ اس زمائے کا علمی مزاج 
سے ۔ موجودہ دور کے بعض لوگ اس طرز استدلال 
کو تضیع اوقات خیال کرتے ھیںء لیکن یھ 
ضرور بدنظر رکھنا چاھے که علماے امت میں سے 


جس طرح بیسوپر صدی عیسوی کا کوئی عالم اپنے : 


زمانے کے سائنسی ماحول ہے بچ نہیں سکتا اسی طح 
علماے امت میں ہے بھی کسی نے اپنے زمانے کک 
غالب و محیط دلیفوں ہے آنکھ نہیں چرائی ۔ 
یھ قدرتی اسر سے کہ جس زیانے میں ایک 
مؤٹر گروہ فلسفد و حکمت طبعی کی دلیلوں سے 
اسلامی عقائد پر حمله کر رها هو ایس اسی زبان میں 
جواب ند. دینا فرض سم غفلت که برابر نها اور یه 
بھی مد نظر رھے که هم بهی اپتی جدید دور میں 
زبانی کر سائسی اور فلسفيانه نظریات عم اعتنا 
کرنے پر محبور ہیں ۔ دور آخر کے ھندوستان میں شاه 
ول اللہ دھلوی* نے اپنے طریق بحث کو پھر متقدمین 
اشاعرہ کے انداز پر عقلی استدلال میں ڈھالنے کی 
کوشش کی اور یه ان ک با کارنامه تها - جدید دور 
میں شبلی لعمائی کی تصائیف علم الکلام اور الکلام 
پر جہاں اشاعرہ کا پرتو عہ وہاں امام غزالی* اور 
شاه ولی اللہ دھلوی" کا بھی ے ۔ وہ مغربی حکمت 
سے بھی استشادہ کرتے هی - واقعه یه ه که 
مغربی حکمت سے استفادے کا ید انداز مصر و شام 
کے غلماے عہد حاضر کے علاوه علامه اقبال لاهوری 
نے بھی اختیار کیا ھے ۔ بہرحال یه بحثی مقالة 
علم الکلامڑھی میں مناسب ھوں گی . 


1 


مم 
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علم :(علم المتلشم) 

ابام غزاف" (م ۰.۰ه) کر زبانی تک قائد 
کی بحئیں پونانی الپیات و عابعد الطہیعیات میں 
ڈوب چکی تھیں چنانجه انھوں لے جب له 
علوم الدین میں عقائد پر لکھا تو علم عقائد کی اس 
علعی و فنسفیائه حیثیت کو نظر انداز نہیں کیا بلکه 
اپنے خیالات کی تنظیم علوم حکمیه که حوالی عم 
بهی کي - آلاحیاه ميی سب ہے پہلے کتاب العلم 
آتی ےء جس میں ایک باب عقل و شرف عتل ےے 
متعلق ے ۔ پہی وجه ہے کہ ان کے یہاں عقائد کا 
اثبات بهی (قرآن و سنت کے علاوه) عنلی دلیلول 
سے کیا گیا ھےء اگرجه وه اثبات عقائد می 
تلی تصدیق و اطینان کے قائل هی اور عتائد کے 
سلسلے ہیں جدل و مناظرہ کی آفات ہے سفت مثلبہ 
کیا هه . 

الاحیاه کی دوسری کتاب کا عنوان کتاب 
قواعد العقاند ےء جو چار فصول پر مشتمل ہے ۔ ان 
فصول میں شپادتین» معرفت ذات باری» معرفت 
صفات باری اور انعال خداوندی کي اهست اور سمعیات 
(شارع علید السلام نے مسسوع ؛ ومنقول عقیدے» میا 
حشر و نشر میزان وغیرہ) ک حقیقتوں پر زور ده کر 
تصدیق کی ہے ۔ اس کتاب میں ایمان اور اسلام 
کے باھمی تخالف. ترادف اور تداخل کی بحث بھی 
ہے ۔ امام صاحب نے بتایا ے که عقائد کو تعلمم 
کی بنیاد بنانا چاهیر کیونکہ بچے کی توبیت کے 
سلسلے ہیں عقائد کا حفظ پہلا مرحله ہے اور شعوری 
افرار و تصدبق کا سوال اس کے لیے بعد میں آتا ىے ۔ 
الغزالی کی نزدیک عقائد کے لے عجت و برهان کی 
ضرورت نہیں کیونکه ایمان ایک قلبی معافله هه - 
ایمان لایا جاتا عے اور دلیلیں بعد میں شک کے ازائے 
کے لے لائی جاتی ہیں ء لہٰذا ان کے بارے میں عقلی 
بحث کی جا سکتی ہے تو بطور تردید یا بطور ابطالہ 


عقید؛ فاسده , 
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طلم (منم المتائہ) 


۳۹ 


علم (علم العقائد) 


یہاں النسفی نسبت کے دو عالموں کا ذکر شروری | آئس 


معلوم ہوتا ے ۔ ان میں سے ایک کا ام ابوالمعین میمون | 
ابن محمد النسقی (م ہ , ه ۱۳/۵ ع؛ یا بقول اعلورت+> 
در فپرست معخطوطات کتاب حانة برلن» عدد ,موب 
میمون بن محمد بن محمد النستیء م (me..‏ 
۔ ان کی تصنیف بحر الکلام ے (فہرست 

مخطوطات موزة بریطانیه؛ از چارٹس ریو عدد وم ) - 
یه کتاب عقائد باطله > رد مین اور اهل الستت 
نک موقف کی تائید میں ے اورطبع هو چکی ے. 

دوسرے النسنیء نجم الدین عمر بن محمد 
(م ے+ہء) هيی - ان کا وساله عقائد علمی اصول پر مہنی ا 
رسائل میں بنیادی حیئیت رکھتا ہے (دیکھے فہرست 
عربی مخطوطات» کتاب خن برلن» عدد ٩10-۱ ٩۰۳‏ )- 
یه کئی مرتبة شرح التفتازانی کے ساتھ طبع ہو چکا ے۔ 
اس العقيدة السقية یا عقائد النسقی بھی کہتے یں۔ 

عقائه لسقی پر التفتازانی (م ۱۳۸۹/۵۰۹۱ 
کی شرح عقائد بہت شہرت رکھتی 

الایچی (م ده۱۳۰۰/۶ع) کی شرح بھی 
آتنی عی مقبول ہے ۔ 
۱ الاوشی (موبه م) کا منظوم رساله عقاقّد بھی اپنے 
ژىانے میں بہت مقبول ھوا, 

عقائید کی دیگر اهم کتابوں کے تام یھ ھیں : 

() شرعة الاسلامء مصنفة امام زادد محمد بن 
اہوبکر القعی (م ٣ےہ‏ . 

(,) تجرید العقائد (- تجرید الکلام) ؛ مصتفة 
تصیر الدین محمد الطوسی (م ہے۹م). 

. (م) حاشيه ہر تجرید العقائدہ مصنفة سيد شريف 

الچرجانی (م ٩‏ ,مه . 

(م) القرشجی (مٍ ۵۸۹ کی شرح تجریدالکلام ۱ 
نلطوبی پر حاشیه؛ مستفۂ محمد این اسعد جلال اندین ۱ 
دوانی (م ۲/۵۹۰۸ 6۱ 


ت 





باقی کتابوں کے نام علم کلام کے غمن میں | یہ 


صالحه ایک خاص مکمل 


گے۔ 

عقائد ی بہت سے کتابیں احتساب (حسبه) 
۳ نصابوں کے ضعن میں مل سکتی ہیںء جن میں 
ایعان و کفر > ليی میزان سبیا ی کنی هه اور 
ایک مسلم کے قول و قعل کے شابطے بترر کے 
کے ہیں ۔ امام زادہ کی کتاب شرعة الاسلام بھی 
تقریباً اسی نوعیت کی ے۔ - ھندوستان میں لکھی هوئی 
ثصاب الاحساب مصلفۂ شیاء الدین ۔نامیء کے 


: مطالب بهی یپی هي . 


عتائد ی ان اصولی کتابوں کی پیروی میں 
نارسی» ترق اور اردو میب بھی مختصر يا طویل 
کتابیں لکھی گئیں؛ جن کی تفصیل کا یھ موقم نپی . 

آج کل بعض لوگ عقاند کو اعمیت نه دے 
کر محض عمل صالح کا ذکر کرتے ہیں؛ یعنی وہ 
کمتم هی که زور عمل صالح پر دینا چاهیر» 
جو عقائد کے بغیر بھی سکن ےے؛ لیکن علماے 
سلف کے نزدیک عقائد کی اهمیت بون .هم که عمل 
صالح کے لی ےکسی محرک ک ضرورت ھوتی ھےء 
جو کسی منہاج میں یقین سے ابھرتا ے اور 
منہاج ضابطة عقائد کا دوسرا نام ھے ۔اس میں شبپه ۔ 
نہیں کہ بعض اعمال ضالح بلا قید مذھب و ملت 
آفاقی ہیں › لیکن آفاقی عمل صالخ کے پیچھے بھی 
کچھ عقیدے کارفرما ہوتے ہیں ۔ اسلام عبارت ہے 
عمل صالح سےء جو منہاج کے مطابق هو؛ لپذا اعمال 
تقشے ے معلق ہیں ۔ 
ایک مسلم کے عقائد میں اس کے تصور زندگی اوز 
تصور کائنات کا بنیادی نقشہ موجود ے؛ اس لے 
اعمال صالح کی قطمی نتیجه خیزی مین عقائد پر 
متحصر ھے ۔ سلف کے نزدیک عقائد کوئی فلسفیاته 
مسئله نھ تها بلکه ایسی تصدیق کا سوال تها جس 
دلیل و حجت کے بغیر دل میں جگه دینی پڑتی ے۔ 
تصدیق بقین وایمان کے لے ضروری .ه ورت 


۰۷۸00۸۰۷ com 


علم (علم العقائه) 


فلینه و حکمت تو شک مه پیدا هو کر شک. هی پر 
ختم هوتا هم - ایمان یقین ہے پیدا هوتا ےہ اور 
یقن پر ختم هوتا هه - بایی‌همه ایمان عقلی تفکر 
کی ضد نہیں ۔ شعور ایمان کی تصدیقات کو عقل 
سے ابت کیا جا سکتا هی » جیسا کہ اقبال نے 
تشکیل جدید الات اسلامیہ میں واضح کیا ے؟ 
لیکن ایمان عقلی تصدیق سس پہلے قلبی تصدیق کا 
نام ے؛ لہٰذا ایک مسلم کے لے ضروری ہے که 
اصولی عقائد پر پہلے ایمان لے آئے۔ اس کے بعد 
کسی لو قائل کرنا عو یا کسی شک کی تردید 


کرنی ہو تو عقلی دلائل ہے کام لے (تفصیل کے لے ا 


دیکهی بذیل علم کلام). 

ماخ : قرآن وستت اور دیگر کتب کر عللاره؛ جو 
متن مقاله میں آ چکی هی » دیکھے (,) ابو اسحاق 
التونسی : رسال فى المقائدء مخطوطة كتاب خانة برلن» 
؛ (م) الایجیء قانی عضدالدين : 
العتائد الحضدیةء مخطوطة کتاب خانة برلن» عدد 


عاد ویوا 


۸ (م) الدوانیء محمد ابن اسعد: شرح العقائد 


العضدیه (مخطوطة کتاب خانة برلن؛ عدد ۹۹۹))ء؛ ٴ 


استائیول ے ٠۸ء‏ و سینٹ پیٹرزبرگے ۱۳۱۳ (ع) 
المذحجیء حسام الدین ابو عیداث: عقائد اهل البیت والرد 
على المطرفیہء مخطوطة کتاب خانه برلن» عدد ۶۱.۲۹۲ 
(م) مصّف نانعلوم : عقائد ال اس مخطوطۂ كتاب 
خانة برلن؛ عدد ج ۰ .وم ؛ (ہ) جعفر النجفی : آلعقائد 
الجعفريه فى ابات مذهب الالنى عشرید مخطوطةۂ کتلب 
خان برلن عدد مو. ب! (ع) الصفدی؛ احمد بن محمد + 

کتاب اب القراند السنيه فى العقائد التيه الستيه؛ مخطوطة کتاب 
خانة برلن» جدد مه . ج؛ (م). الغزالی : الرسالة رسالة القلسية فی 
تواعد المتائد (اس کر ساته امي مصتف ٩‏ عقيدة 
اهل الستة)» مطبوعة اسکندریه؛+(و) ابن قيم الجوزيه : الكافية 
الشافیة فی الانتصار الفرقة التلية (مخطوطۂ کتلب خانة 








۰ 





علم (علم العتائع) : 


6 عبدالکریم بن محمد اللادوری : عقائد الموحدینء 
مخطولد کتاب خائذ برلن» عدد برجم ؟ (۱) الشفی» 
عمر بن ۔حمد: الەقائد النسفية (مخطوطا کعاب خائظ 
پرلن» عدد و ): جو مصر اور مندوستان سے نی 
بار طبع هو چکی ھے: (ہم) النسفیء میعوت. بن محمه : 
بجر الكلام (مخطوطة کتاب خانۂ بران؛ عدد ,2 ب4ه 
به کتاب مضر سر سے لج مرچ ۹ 00 ای 
برلن عدد ۹۰))ء کلک ره و مر روم هط 
(م,) الرفاعی؛ احمد بن حن ; اعتقاد اهل الستة 
و الجماعة » مخطوطك کتاب خالة بران؛ عدد .1+۹۸۰ 
)٠٠(‏ مظفر بن احمد الحنفى ؛ عليّدة بيان الاہمات 
والشريعة» بخطوطل كتاب خالة برلن» عدف مد.م؟ 
(ہم) حسین بن عبدالرحان : لشف.الغطاء. عن لاتق 
التوحید و عتائد الموحدين»؛ مخطوطة كتاب خائ برلنء 
عدد و .ب (ے) بابویہ: محمد بن علی بن حسین : 
العقیدة الامامیةء سخطوطة تاب خانۂ برلن» عدھ نمو 5 
(۸) این تیه تقی الدین : العقيدة الواسطیة (شرح 
السقيدة الامفپانیه): قاهره ۶۱۳۲٩‏ (اردو ترجه. 
مطبوسةلاهور)؛ (9 () این الصریی: محی الدین : عقیلة 
اهل الاختصاص» مخطوطة کتاب-خانۂ برلن؛ عدد 1 


(.۰) الستوسی» محمد : العقيدة الکہڑی الم الشمی ید 





عقیدة اهل التوحید (مخطوطۂ برلنء عدد ۳ , م)؛ 


مطبع جريدة الاسلام» اسعاہول ے؛ء؛ھ؛ (م) 
الطحاوی» ایو جعفر : عقيدة اهل استة والجماعةہ 
مخطوطة_برلن» عدد رمو )ء شازان ۳۱دیع کوج 
عمر بن اسطق حنفی ؛ (:») بکاش زاده» عبدالقادر: 
یدق بکتاش زادمه سخطوبلة برلن؛ عدد ۳م, و وومرد 
(۳) ابو التتح محمد بن احمد الحفی : عقيدة بیان 
آلایمان والشریعةء مخطوطۂ برلنء عدد .یہ م! (مم) 


چو رر جا 


العتيدة التدسرية: 








این تیمیه» تقی الین : 


برلن» عدد »و » مطبع الخیربه» قاهره و م۱ھ؛ ۱ مص مم مھ نیز دیکھہے مخطوطۂ برلن» ‏ 


ی 
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باتفا 


عدد ٠)۹١‏ جو دیگر رنالود نگ ساتنه مجموط. 


رسائل مین ,۳ ,ه می‌طع هو تا ه؛ (۰) وهی 
مص : آلمقيدة الحموية الکژی (مخطوطة برلن» عدد 
سوه قاهره ببس ره (۹م) اہو حازم: عقيدة 
ایی حازم مخطوطڈ يرلن عدد وہ ٢.؛؟‏ (ےم) 
البلبافى الخزرجى الحنبلى» بحید : عقیدة فی التوحید 
مخطوطۂ یرانء عدد ۰۱۔۲ (۸) محمد مار : عقائد 
ال انا والجناهته مطیوعة مصر؛ (۹م) ابو عبداللہ 
محمد بن یوسف السنوسی : ام الہرامین ئی العتائد 
(مخطوطۂ برلنء عدد رہ . :)ء جو الجزائر سے ۱۸۹۷ء میں 
اور مر و فاس سے کتی بار ای هر چکی هه ؛ (۳۰) وهی 
مصلف: کتاب توحید اهل العرفان و معرفة اله و سوله» 
مخطولة برلنء عدد ۲۳,ئمء؛ (رم) وعی مش : 
آهل یی واتسدید ی هی م2 اهل نی 
(مطوطة برانء عدد م۰۲ ۲): مطبع جريدة الاسلام؛ 
استانبول عم ,ه؛ (بج) علوان اين عطیه الجموی :ٍ 
عقیدم مخطوطۂ بران؛ عدد ےس ! (ہم) عبدالوطاب 
الشعرانی : فرائد القلائد فی علم العقاند» مخطوطۂ برانء 
عدد وم مخ (مم) محمد بن حسن الشیبانی: متيدة 
آلشبانی» یھ کتاب قاہرہ ہے کئی بار شاع ہو چک ے؛ 
(۰ع) علوان بن عطيه : کتاب یبان المعاتی فی شرح عقیدة 
الشببالیء مخطوطظ برانء هدد ۱٩۳۰‏ (ید کتابة معر 
عه طي_هرچکی .)؛ (:) ابو اسح الشیزازی : 
طقینة الشبیازی ی؛ سخطوطۂ بران؛ عدد م1۱۹ ل(ےم)اان 
قیم الجوزیہ : اجاع ام الجیوش رش الاسلاميه مر حرب البمطلة 
تالجهیة (مططوظ برلن؛ هدد .و ,)متسر ۱۳۱ ها 
پرم) هلی_بن میمون الادریسی : فرح الاجرونيا عصل 
نمان السَولیه, محطوطة بران؛ عدد ہےہو! (وم) 
الضرای : عتيدة الفزال) مخطوطك بران؛ عدد روو 








ایک چهزلا سا رسالہ؛ جو امام غزا ی* نے الیلی کر 


اپنے عقائد کی وضاحت کے سلسلے میں ایسال "کیا تھا ۔ 
- یہ اسکندریہ ہے عقیدۂ اھل السنة کے نام ہے (تاریخ ے 
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عام (علم. المتاشن) 
بقی) مجبوعة رنائل مین لے هوچکا ے)؟ (.) 
محمد تقی الین > عقیدة آلفیبء مخطوطقا برلن» عدد 
٦۔٤٤‏ (1م) احمد ین قدانه البقسی : لم لی الامتاد 


: الهادی الى سبیل الرشادء مخطوطظ برلن» عاد وړو 


'(ہم) ابو الخطاب الکلوذانی ؛ٍ عقیدة توق 
مخطوطۂ برلنء عدد ۹۰۲ ۱؟ (ج+م) ابراھیم اللقائی : 
عقیدة اللقانیء مخطوطۂ برلن عدد مم »+ 
(مم) محمد الیکری الصدیقی : عقیدمہ مخطوطه بران, 
عاد به ئ؟ (6م) محمد بن_ توما البشربی: المتيدة 
آلمعروفة پالمرشده؛ مخطوطة برئن» عدد. ۳ہ +؟ (ہم) 
شعیب این الحسن التلنسانی : عقيدة ايى مدین» مخطوبلة 
برلن» عدد ۸و م؟ (ےم) سید صدیق حسن خان: 
بغية الرائد شرح المقائد (فاری)!' (ہم) 
عیدالضنی المقدسی : عقیدة المقدسیە مخطوطہ 'برلن» عدد 
۸٥‏ (وم) شيخ شس الدین الخچندی : حاشع 
برشرح العقالا مخطوط بران؛ عدد موب ,4 (:ه) 
ممنف نامعلوم : عقیلة متظومه». مخطوطله بران؛ عدد 
2۱۰۲۰۲ (۱م) استعیل الصایونی (م وجم‌ه): عتيدة 
السلف» مطبوعد مصر و۷۲ ه؛ (بم) حسین این احمد 
الحلوانى : العقيدة الوجيزة؛ مخطوطة برلن؛ عدد. 
7 (م ه) ابو الخطاب : عقيدة اهل عقيدة اهل الأئس مطبوعة 
سر ۱۳۲ هر ۱ 

اله سد عباللہ لے لکھا]. 

[اداربز 

م : هم العقائد کا موضوع ۵ اثه جل شاله ی 
ذات؛ اس کی حتیقی ضفات اور افالیٰ و اعلي صنات کی 
اصل کا بیان . 

اس علم کی تعرید یہ ہے ۔ علم العقائد ایک 
اپسا علم ےہ جس کا نعلق ان اصواں معتقدات بے 4 
جو مدا (ذات باری) اور اس کے صفات سے بحٹ کرتے 
ہیں۔ ان اصوں معتقدات ہے صحیح والفیت حامل 
کے بھیں دین اسلام کا حقیقی علم حاصل صولا 


7 


TAI 


or 


عنم (علم العقائم) 
اسمکن رش . 8 
علم العقائد کا مقصد یا غرض و غایت به ے 
کہ دنیا اور آخرت کی انشبائی سعادت و فلاح فرد 
انسائی کو نصیب هو سکے یا تفصیلّا یوں کہا جا 
سکتا ہے کہ اس علم کے طفیل ائسان دنیا و آخرث 
کی زندگی میں شخصی کعال حاصل کرتا ہے اس کا 
نفس دل کو گمراہ کرنے وا یں قوتوں اور آلائشود سے 
پاک ہو جاتا ےء عذاب دائمی ہے لجات لصیب 
هوتی .هم اور اس کے اعمال ضائع هوني عه 
محفوظ ہو جاتے ھیں۔ 
اس علم کی اہمیت به ہے که په اصول اسلام 
کی بنیاد ے کیونکہ جب تک دینی عقیله درست 
نه هو اس وقت تک اس کے نیک اعمال بھی درست 
اور قاہل اجر قرار نہیں ہائے؛ چنانچہ کفار کے اعمال 
کے ضائع ہونے کے بارے میں نص تطعی وارد هوتی 
ہے اسی طرح اهل بدعت کے اعمال بھی قابلي 
قبول نہیں هي (متدمة شرح ده ص ا 
علمایه علم العقاند کا یه دستور رها .هم که 
اس موضوع پر اپنی کتابون کے آغاز میں آٹھ امور 
کا ذک رکیا کرتے تھے جنھیں الرؤوس الثمائیة (ے آٹھ 
بنیادی باتیں) کا ام دیتے تھے یعنی (,) اس علم کر 
وضع کرئے والے کو کس مقصد نے اس کی تشکیل و 
ترتیب پر ابهارا؟ چنانچه اس علم ک تدوین و ترتیب 
کاسیب یه تها که وه دین اسلام کوشیطانی گمراهیون 
ے محفوظ کر کے اس کے سیدے اصول متمین کرنا 
چاہتے تھے تاکہ عقائد کی تصحیح ہے اسلام کی 
بنیادیں پخته هون اور مسلمان عر معتقدات هوا و 
موس کے شائی یه پاک هو کر سلف مالحین 
کے طریقے پر قائم ہو جائیں؛ (م) اس علم کا م 
ق اور فانده» جس ی ی شمار صورتی هی » | 
مالا حق و باطل اور خطا و صواب کے درمیان تمیز 





کرل دای طرینون تک رسائیء یا جیہے فقہ اور ا 


[ 11 ی ات 


علم (علم المقائہ) 
اصول فقہ کے بنیادی مآخذ کا ائباتہ مثلا قرآن کا 
کتاب اللہ عونا یا سنت رسول اللہ کا قابل حجت 
موناء یا دلائل وبراعین ے مسلمان که ذهن. 
کو چمکانا اور دلوں کو قطعی شواعد کے ذریعے دولت 
اطمینان سے نوازنا؛ (م) اس علم کی وجه تسیه 


| کا معلوم هونا؛ (م) اس علم کے سوجد کا نام 


په بات ثابت ہے کے انام ابو حنیند؟ 
اس کے موجد تهی - ان کی کتاب الفقه الا ذبر سب 
ہے پپلی کتاب هه جو علم انکلام کی تدرین ہے 
بھی قبل مدون ھوچکی تھی ۔ اس کی جمع و ترتیب 
کاکام الحکم بن عبداللّہ المعروف اہو مطیم البلغی نے 
انجام دیا - پھر ملا عل ناروق قاری الھروی نے اس کی 
شرح لکھی؛ (ہ) اس کتاب میں کس قسم کے 
علم ہے بحث ہے؛ یعنی علم العقائد کے سوضوع 
پر لکھے والا ھر مصنف یہ بھی واضح کرتا 
ره که اس کی کتاب کا موضوع علم الکلام .هه 
(گویا اس علم کا نام علم العقائد بعد میں رکھا 
گیا ورنه اس کے موضوعات علم الکلام هي کے بعض 
موضوعات هیی)؛ (+) علم العقائد ک سیکهن کا مرتبه؛ 
(ے) کتاب کی ترتیب و تبویب کا بیان اور () 
کتاب کے مواد کی تقسیم و تحلیل کا بیان ۔ 

عقیدے کی تعریف : عقیدے ے مراد وہ بات _ هه 
جے انسان اپنے دل ے اس طرح تسلیم. کرے کھ 
اس بات پر ای سکون و ثبات مل جائے اور وہ اس کے 
دل ہے یوں مرتبط هو جائے کہ طلب و تردد کا 
مزید سلسلہ منقطع ہو جائے؛ خواہ یہ عقیدہ جزم 
تطعیت کی صورت ہیں هو یا ایس گمان غالب 
کی شکل میں ہو جس پر دل کو ثبات حاصل 
ہو چکا عو اور دل ہیں اس عقیدے کے خلافہ 
وسوسه موجود نه هو ۔ گمان غالب کے بہت سے 
مراتب هو سکتے ہیں - آن مراتب کا آغاز اس جگھ . 
سے حو کا جہاں شک اور یقین کی طرلین کا ساری 
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عم ملم مایا 


مزتبه ختم ہو جاتا ے اور یتین کہ موانن رہحان 
ک صورت پیدا سو جاتی ہے ۔ گمان غالب کے ان 


۰ مراتب کی انتہا اس مرتے ہر ھوتی ہے جہاں ہے ا 


عقیدة جازنة شررع ھوتا ہے؛ لہذا عتیدے ے 
وھی مدارج قاہل اعتبارٴو مقبول ہوں کے چو جزم و 
قطمیت کے قریب تر ہوں؟ مگر جو دارج گمان 
شک کے قریب تر عوں گے وہ قابل اعتبار نہیں 
٠‏ هود گے؛ اس لیے فاسق کے بیان کو قابل اسقاط قرار 
:دیا گیا ےء خواہ اس کی عادت خاسہ کے پیش نظر 
اس کا صذق کذب پر قابل ترجیح هی کیود نه هو 
کیونکه فاسل کا یه بیان بہر حال یقین کی سبت 
شیک کے قریب تر ہے . 

عقیدۂ اسلامی کی تکمیل کے سلسلے میں جو 


اسوو ماحوظ طاطر رکهنا ضروری هین وه دو قسم | 


کے میں : 

ر ۔ وہ عقائد جو شریعت کی بنیاد ہونے کر 
باوہود اس پر سوقوف نہیں اور ان ہے مراد وہ امور 
ہیں جن کا تعلق اللہ جل شانہ کی ہستی کی معرنت سے 
ہم اور جنھیں هر سلیم الفطرت انسان اپنی عقلِ صائب 
کے ذریے حاصل کر سکتا ےء خواہ اے اسلام کی 
دعوت ملی هو یا نه ملی هو عقل سلیم منعت ایزدی 
کے مشاعدے ے سانع عزوجل کو ایک اختیار و 
اراده اور علم و قدرت کی مالک هستی تسلیم کرنے 
پچ مجپور ھوتی ھے ۔ امام ابوحتیفہ* کا یہی مسلک 
ہے ۔ وہ فرماتے ہیں که دور دراز که پہاڑوں 
پر آپاد انبانون تک اگر کسی رسول ک دعوت نه 
گئی ہو تو ان پر واجب ہوگا که وہ اپنی عقل کی 
وعنمائی ہے خالق کائنات کے وجود کو تسلیم 
کریی؛ چنانچه امام حاکم نے امام ابو حنیفہ کا قول 
نقلی کیا ےے که زبین و آ-مان کی نخلیق اور اپنی 
تخلیق ک بشاهده حاصل هونے کے بعد کسی انسان 
کے لیے ابئے خالق کی ذات کو نه پپچانی کا کوئی 


ہب 


علم (علم المتائم) 
جواز نہیں ۔ اسی طرح ان کا به بھی ایشاد هړ 
| کہ اکر الہ تعای روو کو یمو یم ہیں کی 
تو بھی انسائوں پر اس کی معرفت بذریعڈ عقل واجسں 
هوتی - اسی طرح رسولوں کو مبعوٹ کوئے کی حکمٹ؛ 
قیامت میں اعمال ے حساب و کناب کی فرورت اور 
صحف سماوبه ی صداقتء وحی ربائی مذریعڈ فرشتھ ئا 
دیگر ماریتوں سے اور اس کے ساتھ هی ملانکه ےۓ 
وجود اور تمام انبامه کرام ی نبرت بر اینان لا6 
بھی عقائد کی "سی نوع کے آمرے میں آناے ۔ 
رسول ی رسالت پر ایمان اور اس کی صداقت کا 
یتین ان انسانوں پر فرض مو گا ہن تک اس کی دعوت 
وضاحت اور صراحت کے ساتھ پپنچی هو عض 
معنزلہ کے نزدیک بہت' ہے عوام کالانعامء نادانوں 
اور یہودیت و نصرانیت کے متبعین کے پاس اگر 
استدلال کی قوت رکھنے وا ی عقلیں نہ ھوں تو ان 
کے خلاف اللہ کی عجت قائم نہیں هوتی (لامجة للہ 
علیہم) ‏ [عقاڈ تو اس خیال کا کچھ جواز موجود ے: 
لیکن کسی کے پاس عقل ہونے نہ ہولے کا فیصلہ 
کونا مشکل کام ہےے؛ لذا په متام احتیاط ے] ۔ امام 
غزالی” نے المستصنی میں الجاسظ کا قول نئل کیا 
ہے کہ پہود وغیرہ میں سے منت اسلام کے مخالفین 
اگر ہر ہناے عناد مخالفت کرتے هول تو گنپکار 
ھوں گے اور اگر اٹھوں نے ضور و فکر کے باوجود 
خیقت کو نہ پایا تو معذور ھوں گے اور گنبکار 
نہ حوں گے ۔ [ہھ بھی قابل اختیاط سے کیونکھ 
اس دوسری شرط کا نثبوت حاصل هونا با کسرنا 
مشکل ے]. : 

ب ۔ وہ عقائد جھیں سساعی کہا جاتا ے 
اور جو عقل کے بجاے کتاب اللہ اور منت رسول اق 
سے ابت ھیںء یا جو سلف صالحین ہے بلا اختلانہ 
منقول ہیں ۔عشائد کی بن قسم پھر دو الواع 
| پر تقشم لے ایک نوم وہ ےہ کہ جس سے 
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علم (علم العتائہ) 


ایسان کا توام وابسشه ے اور جس پر عمیشہ کے 


اعذا ب دوزخ ہے نجات موقوف ہے› یعنی دوسرے إ 
ثففلوں میں عقائد کی بد نوع یا تو ایمان کی حقیقت 


کے لیر شرط هن یا اس کا جزو ھ ۔ عقائد کی 
دوسری قوع لواحق ایمان یا ایمان کاسل کا ایک 
خاص رنگ ےے؛ جس پر سلف صالحین عمل پبرا 
رھ ہیں ء مگر ان کی مخالفت ایمان کی بنیاد کو 
آکھاڑنے کے دوجے میں بھی نہیں آئی . 
پھر ان عتائد کی نوع اول چار اجزا پر ملقم 

: ایک جز کا تعلق الٰہیات ؛ مبدا (یعنی تخليي 
چان کا بنیادی سیب بننے وا ی عستی) اور اس کے 
اوصاف ہے ے؟ دوسرے جز کا تعلق معادہ یعنی 
روز جزا سے عے؟ تیسرا جز نبوت و رسالت سے 
چوتها جز امامت ہے تعلق رکھتا ہے اور یه اجزا 
ان باتوں میں سے ہیں جو نص کتایی با حدیث 
مثواتر یم ثابت هي اور جن کا انکار دین ای بدیبی 
اور ضروری باتوں کے انکار میں داخل ‏ . 

عقاند کی نوع اول کے پہلے جز مين عقلی که 
ساتھ ساتھ سماعی عقائد بھی شامل ھوتے غیںء جسے 
اللہ تعالی کا ضروری الوجود ھونا؛ اللہ کی ذات کا پہلے 
يا بعد سمتتع العدم ھونا (یعنی یہ محال ہے که 
اللہ کی ذات سابق زمان میں یا بعد کے لاحق زمائے میں 
کبھی معدوم ھو)؛ اللہ کا حیٗ و قیوم هوناء تمام اشیا 
کا عالم هرناء تمام اشیا پر قادر ھولا؛ نمام سوجودات 
کا الق هونا امکان اور حدوث کی علامات ہے مدزہ 
هولاء لنص؛ مادیت اور جسبیت یه پاک هونا بلکه 
مختصرا "لیس کمفله خی" '(ے اس جیسی چیز ت رکوئی 
بھی اہیں) کی تلسیر ھولا؟ صفات متشا بہہ؛ مشلا اله کا 
ھاتھ؛ چہرہ ولیہ کا جہاں تک تعلّق ہے تو با تو 
ان پر بلا کیف و کم ایمان لایا جائے؛ یسا کہ 
سلف صالحین کا سملک ہے اور یا پدڑے ہاتھ)ے مراد 
قوت اور وج(ہ چہرہ) سے مراد اللہ کی ڈات لی جائےء 


ی 
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جسا کہ بعد کے اه تاویل کرتے ہیں : اسی طرح 
بعض آثار اور احادیث میں اس قسم کی باتیں م ذکور 
عوناء جیساکە آپ* نے ایک لڑی سے پوچھا تھا که 
اللہ کہاں ے تو اس نے کہا تھا اه آسمان بر هه 
(سالہا ان اش؟ قالث في الما تو به 
چیزیں علما کے نزدیک نجوزات شائنه ک ضن 

میں آتی هین. یمنی چونکه لوکون میں ایک عام 
تصور مروج تها اس لیم اس نے تعرض نہ کیا گیا 
اور اس کو صحیح ھی سمجھ لیا گیا کہ واقعی اللہ 
آسمان پر ے حالانکہ وہ کائنات کے ھر ذرے میں 
سے اور کوئی جگہ اس کے وہود ہے ئہ مختضِ ے 
اور نہ اس کے وجود ہے خالی ےہ . 

اللہ تعالی کے جسم و جان ہے منزہ ہونے ے 
بارے میں ال علم نے بہت ے دلائل دہے ہیں 
جن میں ہے بعض بے ہیں : (م) اس قسم کے اجزا 
سے سرکب ھوٹا مادے کی خصوصیات میں ے 
هم اور ظاهر هه مسر کب چیز اجزا ی محتاج هوگی 
اور ایسا هوثا ممکن کے ضن میں آتا ۵ حالانکه 
اللہ نو واجب الوجود ے؟ (م) جس نے کی ذات 
بالطبع پهبلاژ رکھتی ھو وہ تقسیم کرے؛ دو ٹکڑے 
کرنے یا فصل و وصل کی صلاحیت کی مالک هوتی ےه 
اور اس ہے پھر اس ذات کا اجزا ہے س رکب هونا 
لازم آتا ے؛ جو واجب کی سفت نہیں ؛ حالالکہ اللہ 
واجب الوجود ے؟ (م) بھر جو چیز بالطیع پھیلاؤ 
رکهتی ہو اس کے لیے یہ بھی فرش کیا جا سکتا 
ےے کے اس میں بعض اشیا کا اندان بھی ے اور 
په بات لمل گی لوت کے نتص پر دلالت کرتی 
ے؛ حالانکہ اللہ واجب الوجود اور کانل الفعل 
والارادہ ے . 

حدوثِ عالم اور توحید باری تعالی کے سائل' 
بھی عفائد کی نوع اول کے اسی پہلے مر کے ضن 


_ میں آتے ھیں ۔ حدوث عالم ہے راد ہے کہ ایک 
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بی فام ,التائ 
وقت تها که یه عالم معدوم تها؟ پھر ایک وقت ایسا 
آپا چب یه جبان بیدا هو گیا اور جو چیز کبھی 
. نہیں تھی اور اب پیدا هوئی ہے؛ کبھی ایسا 
وقت بھی آئے گا جب وہ تاہید هو جائی گی؛ عدم 
اور قتا ہے مرف لدم ڈاتی وال هنتی محفو ه 
اور په صفت الله جل شانة کی ے؛ جو واجب الوچود 
ہے یه حدوث عالم کا سسئلهہ بھی عقلی اور سماعی 
مشتی که اوسات کا حامل .هه - اسی طرح عقیدث توحیدء 
یعنی توحید فی الذات اور توحید فی الصفات بھی 
عقل و سماع کے درمیان مشٹرک هم » جس کا 
مطلب یہ صے که اللہ کی ذات اور صفات میں شریک 
کا تصور اممکن عے ۔ اس سلسلے میں تمام ملل و 
نحل کو اتفاق ے؛ کسی کو اختلاف نہیں۔ اختلاق 
ک سورت توحمد فی الألوهية ے؛ یعنی عبادت» 
پرستش؛ نفع و نقصان اور اطاعت بھی اسی ذات کا حق 
ےہ کسی اور کا هرگز نہیں توحید کی اسی صورت 
کو عموما چیانج کیا جاتا رہا ے اور توحید کی اسی 
صورت کی عملی تتفیذ کے لے البیاے کرام آئے اور 
صحف ساویه نازل کے گے۔ 
عقائد کی نوع اول کے پہلے جز کے ضمن میں 
امتناع حلول کا عقیدہ بھی آتا ےء یعنی یه ناسکن ۓ 
کە کسی روح یا جسم میں اللہ سبحانہ کی ذات حلول 
کرت جیسا کہ حضرت مسیح ٣‏ اور حضرت على یا 
بعض دوسروں کے سلسلے میں بعض انسانی: گروھوں 
کا عقیدہ ہے ۔ اسی طرح یھ عقائد بھی اسی ضمن میں 
آتے میں : قضا و قدر اور خیر و شو کا من جانب اللہ 
هونا؛ وهی هر شی بر تدرت کامله اور تصرف رکهتا 
هه اور اس کا علم و قدرت هر شم کو محیط ه؛ 
ومی عالم القیب _ه؛ یہ عقیدہ کہ اللہ کی پکز 
کوئی نہیں بچ سکنا اور اس ی ہے پایاں رحمت 
سے کبھی مایوس نہیں عونا چاعیے؛ یە عقیدے که 
آمی نم انسانود کے لیے ایک شریعت یا غابطۂ ا 
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۳ عام غلم التائ 
زندگی بٹایا ےہء وہ شرک کبھی معاف ثه کر ۴ 
اور اس کے ا بجا لانا بندون پر 





|| اس کا حق ے 

دی نوع اول کا دیسر جز معاد با وژخشر 
کے حساب و کتاب کہ لیم دوباره زنده هو کر 
اٹھنے نے متعشق .هه - اس دن (یعتی یوم آخرت) پر 
ایمان لانا لازسی ہےء جس کے دلائل زیادہ تر سماع 
سے متعلق ہیں 

تیسرے ہز کا تعلق نبوت سے ہے - اس کی بعض 
چیزیں عقلی هین» مثا انپیا کا اللہ کا پیغام پہنچانے 
والا ھونا. اور ان میں ہے بعض کا بعض ے افضل 
ھوٹا عقل میں آتا ے؛ لیکن بعض سماعی امور 
بھی ھیںء مثلا ٴآن کا قتلء رسوائی اور اہائت کفر 
ہے یا ان پر ایک فرشتے کے ذریعے وحی کا آنا اور 
یہ کہ فرشتے اللہ کے نیک بندے ہیںء جو ھیشہ 
اس کی اطاعت اور فرماں برداری کرتے ہیں؛ نیز 
کتپ سماوید منزل من اللہ ہیں اور ان کی بات ماتا 
فرش ہے اور یھ کە ملالکہ میں ہے بعض بعض پر 

ان عقائد کا چوتھا جز امامت ہے متعلق ہے ۔۔ 
یه اجمالّا با تفصیلا جزو ایمان نهی اور عهد نبوی 
میں اس پر بحت نہیں ھوئی, 

عقائد ی نوع انی کا تعل ان بتوں ہے ے 
جو اساسیات کے تتوعات ک حیثیت رکهتی هیی. مقأد 
معارف الہیہ کے ضمن میں رژیت باری تعالی اور 
اس ہے بندوں کا عم کلام هوناء یا مباحث نبوت کے 
ضن ہیں عصمت انبیا کا عقیدہ یا یوم آخرت کے 
مباحث میں عذاب تبر اطفال کفار کی حیثیت: 
ہے ا اسقوں کا دائمی عذاب جہنم اور مسئلۂ انامت کے 
| سلسلے میں خلفانم اربعہ کی بای فضیلت و درجه 
| کا مسئلہ وغیرہ, 
وہ اصول جن کی بئیاد پر دینی عقائد احْذ کے 








۳ 


عم (ملم الائ 


¥ 


ملم (ملم متام 


٦ 7 2‏ ۳ ۳ 7 7 5 
جانے ہیںء دو قسم کے ہیں : پہلی قسم وہ ے ' کو محض اپتی عقل سلیم کی کسوٹی پر پرکیں۔ 
چوتھا اصول یه هه که ننن نو یقین کی جګه اور 


جس پر عقائد اسلام اور مقاصد علم کلام کی بتیاد 
تے؟ گویا یہ قسم عقائد کے لے شرط یا ایک جز ک 


حیثیت رکھتی ۓ؟ اصوف باخذ عقاند کې دوسری | 


قنم وہ ے جے' ایک وسیے یا سیڑھی کی حیثیت 
حاصل ےہ ۔ . 

پہلی قسم کے اصولوں میں سے ایک یہ ے 
له تنواتر یقعن کا فائدہ دیتا ہے › یعنی جو چیز 
تواتر سے ثابت هو اس پر یقین کرنا پڑنا ھے - دوسرا 


اسول یه ه که لا متناهی مقدار محال ھھے | 


الا تاه انم محال)» خواه یه مجموعی صورت 
میں ھی خواه یک بعد دیگرے آنے کی صورت میں۔ 


تیسرا اصول یه هم که نصوص کوظاھری معنی پر : 


ہی حتی الامکان محسول کیا جائے ۔ چوتھا یہ ہے 
آدد یه الم ایس ذرات بے عبارت ےے جو باھم 
چهر ره ہیں اور وہ الگ الگ نہیں ہو سکتےء 
حت ی کہ ان کا متفرق هونا عی اس عالم ی هلا کت همه 


جے قرآن کی زیان میں امه قوش ( .۔ دھتکی | 


ھوئی روئی) سے تمبیر کیا گیا ے؟ اسی طرح 
حرکٹ کے بهی ایس اجزا هوتم مين جن کا تجزیه 
نامسکن هوتا _هی - پانچوان اصول یه _ه که هر ح رکت 
کے درمیان سکنات هون هین. 

دوسری قسم کے اصول وسائط و وسائل ی 


. حیثیت رکهتی هی ان میں ہے پبلا یه ے کہ جو | 


شخص عفائد ی طلب و جستجو کا عزم کرت اس 


طرح ور کرت که حق و صدافت اور حقیقت کے 
لب لباب تک پپنچ جائے اور دوسروں کی آرا کی 
پروا نه کرے ۔ دوسرا اصول يہ ہے کہ اپنے نفس 
کو گمراھی اور کمینگی سے پاک کر دے اور پھر 
طلب عقیدۂ صحیحہ کا آغاز کر دے ۔ تیسرا اصول 


. یه ےکھ خارجی اثرات ے آزادھ وکر عام آرا واتوال | 





را ی 


ز مناسب اصول هین : 


تقلید کوعلم کی جگہ رکھے ہے نکمل اجتاببکرے۔ _ 
ادیان و مذاہب کے سلسلے میں حق و باطل میں 
تمیز کرنے کے. لے تین مقدەات پیش ننظر رکهنا 


| هون کی : (,) حق اس طرج داضح اور ریشن هو که 


هر سلیم العقل انسان» خواه آن پژه هی هوء اس حق 
کو پغیر کسی علمی روشتی یا توضبیح کے سمجھ سکے؟؛ 
(م) حق و باطل کے دربیان تمیز کی راہ میں ایسی 
رکاوٹیں حائل نہ موں جن کا ازاله مشکل هو؛ (م) حق 
اس حیثیت میں ھوکہ اگر کسی قسم ا بندهن با 
پرده حائل نه هو تو خالی الذهن» سلیم العقل افر 
سلیم الفطرة انسان ایس بلا چون و چرا قبول کر ی . 
بذهب حق کو بذاهب باطله یه متمیز 
کیونکر کیا جائے؟ اس بات کا اثبات کیسی هو که 
دین حق اسلام ے؛ جس پر ملت محمدیه عمل پرا 
ہے اور یھ که سذاعب اسلامیہ میں اھل۔السنة 
والجماعة کا کیا برنبه هه 9 
مذھعب حق کے سشیز ھوۓ کے بہت سے 
() مذھب حق اس طیح: 
واضح هو که اس پر کوئی پردة افا له هو 
اور هر که و مهء سد و زن» حتی کہ ان بڑھ 
انسان کو بهی یه حق روز روشن ی طرح واضح نظر 
آ رها هو ؛ () کم درجر کی ذهین طبائم اس 


| فلسفیانه قطعی پقین کے حصول ہے قاصر هوتن 
` پر واچب که اپلی طلب پر اپنے دل کر امدر اس | 


ہیں جو تمام شکوک کا پرده چاک کر دیتا _هء اس 
لیے اس سلسل مين قابل اعتماد یه بات ھوگی که 
مذهب حق پر قلبی سکون اور ابت قدسی حاصل 
عو جائے: ( م ) کائنات کے آار و مشاهدات» جو 
عنایت ربانی عم پیدا موز وال انعال کا نتیجه حبی» 
اس بات پر دلالت کرتے هی که یه کسی پخته 
بنیاد وا ی حکمت و مصاحت کے مظاہر ہیں او اس سے 
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سلیم بھی مقتضي بے اور وحی الٰہی کا سامان بھی 
اسی بذهپ حق کو ثابت آ درنے کے اہے ہوا اے 
(م) په تجربات و دثاهدات اس بات کو ثابت 
کرتی دی "ده نظام کاثنات ایک مقررہ فطرت و 
عادت کے مطابقی چل رھا ے اور انبیاے کرام ی 
کر ا سو یھو سے 
کر آتا 


٤ 
گے‎ 


مبذهب حق ار (ه) به ط انده پاقاعده 
چلے والا ا کائنات اس بات پر دلالت درنا ے کہ 
اس کا بنانے اور چلانے والا بھی ہے ب مذھب حق 


اسی و 27 ا کا 


دعوت دیتا بے جس تا فریضه بی کے سہرد شد 
حق 5 تمیز کے دو اور طریقے بھی 


ہیںء جن سے مذهپ حق ػا تعین عو جاتا ے ۔ ان 
میں سے ایک طریقہ تو خواص کے لے ہے که وہ 
تمام مذاعب کے اصول اور قواعد نو عقل سلیم کی 
کسوئی بر برکهیی اور دیکهیی "که کون سا پلڑا 
بھاری ہے۔ اور پهر اس اختیار کر ای - دوسرا طریقه 
عوام کے لے 
آیات کو دیکهیی اور ایمان لائن - نبوت محمدی 


"که وه هر نیی ک معجزات و 


کے دو ممجڑےء یعنی قرآن مجید اور رسؤل اللہ کی 


مثا ی سیرتہ اب بھی عام انسانوں کے یقین کے 


کافی هي ۔ یہاں سے نام ادیان میں ہے دین اسلام 


ک حالیت بت هو جاتی ے۔ 
مذاهب اسلامیه یا دوسرره لنظول ہیں فرق 


اسلامیة میں ہے مذھب حق یا فرق ناجیه کی ا 


بہچان کے پانچ اصول عی: (ر) سداقت کا معیار 
کتاب اللہ کو ٹھپرایا جائے؛ کیوننکہ احادیث تو 
پیشتر فرقوں کے پاس ہیں؟ صجیح یا غلط ہے بحث 
نہیں ۔ پهر هر اسلامی فرقه دوسره ی احادیث 
کو نہیں مانتا ۔ بایں عمد کتاب اللہ کی عبحت متواتر 
ےھ جس پر سب کا اتفاف ر ایمان ہے اس لے 


71ء 





پر ایمان و اعتاد نا جس ک عقل ! 


لے ' 


علم (علم العقائدم) 


زود اور اشخاص "کو ترآن مجید قابل ستائش 
اور قابل اتباع قرار دینا ے؛ صرف ان کو ماننے والا 
شرفه عی فرقة ناجید هو 5؟ (م) شریمت رپائی کی 
إ حکمت یہ ے "ده وحدت اسلام ی حفالت هو 
. ملت اسلامیه ہیں اتحاد و ااقت عو - اب جو فرقه 
اسلام کی بنبادوں کی حفاظت کرتا ہے اور مات کے 
اتحاد دو پارہ پارہ ہونے سے بچانے کی سعی کرتا ے 
ادھی ناجی سے؛ (م) هنم نی سول اللہ کو 
: آنکھوں ہے نہیں دیکھا اور عمیں یه .دین اصحاب 
رول اور ان کے تابعین کہ ذریعے ملا ہے اس لے 
جو عقیدہ ان صحابڈ کرام" ک نها اس پر جو فرقه عمل 
پیرا ہے اور عام صحابة لرام کی عزت و تکریم 
۱ کرتا ہے وهی ناجی هه اور جو ال بر لعن کرے 





اور 


وه اجی نہیں؟ (م) اس حدیت پر سب غرقی متفق 
ہیں که مت ی تفرقه بازی هو کی اور صرف 
ایک رقة ناجیه هوک باقی سب جہنمی هون گے ۔ 
اب عر فرقے کو ناجی هون کا دعوٰی ہے ۔ اس دعوے 
کی صحت کا صرف یہی ایک معیار رہ جاتا ہے کہ اس 
شقیدے پر کون قائم ہے جو رسول اللہ اور آپ؟ کے 
صحابۂ کرام" کا تها کیونکه آپ* 
شربعت تهی هی» آپ* کے صعنایه* حاملین شریعت 
تھے؛ جن کی صداقت اوبر مسلم ہو چکی ے؛ 
(م) دین اسلام کا تبع اصلی اور مرکزی گہوارہ 
حرمین شریفین هین - عقل و نقل هر قسم کے دلائل 
سے ان کا مرکز و سنبع اسلام هونا ثابت ہے اس 
لیے جو عقیدہ ان حرمین کے رعنے والوں کا هو تا 
یقینا ممد و معاون 


تو صاحب 


وہ مذعب حق کے تعین میں 
ثابت هو 5 
عقیدے میں فساد اور بکاڑ پیدا عونے کے بہت 
ہے ا۔ہاب ہیں ان ہیں ے چند ید هیں: (,) عأدات 
مروجه (یا عرف) بهی عقیدة صحیح میں بگاڑ کا 
باعث ھوتی ھیں؛ جنھیں چهوژنا یا ان ہے نکلنا مشکل 
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علم (علم العائد ) 


ھوتا ہے؟ (م) انسان کا رقیق القلب عونا؛ (م) بعض 
انسان فطرةٌ صحیح عقیدے لو قبول کرنے سے قاصر | 
هو ہیں؛ () بعض اوقات کوئی بات اس قدر غلط | 
طوز پر سش‌ور و عام کر دی جاتی هه جس چهوژ 
کر صحیح عقیدے کی طرف آامشکل هو جاتا ے؛ 
(م) بری صحبت کا اثر: (ہ) آباو اجداد "5 طریقه بھی 
اکر صحیح عقیدے کو اپنانے میں رکاوٹ بن جاتا 
ے؛(ے) کسی غلط افواء کا اس قدرامشہور هو جانا 
آله وه صحیح عقیدے کے بناڑ کا باعث بن جائے؛ / 
(م) حسن سلوک سحیح عتبده بهوژز پر مجبور کز | 


دیتا ه؛ خصوعا کسی مجبور ک ساتی؛ (و) 
عقیدۂ حق رکھنے والے میں سے کسی کی بد سلوک | 


بھی غلط عتیدہ اختیار ‏ درنے ٴ باعث بن سکتی اہے؟: 
(.ئ) بال کی دھال نکالنا ابر تهوح لکانی میں غلو 
ہے کام لینا بھی کمراھی "ا باعت بن جاتا ہے: )۱١(‏ 
عام وھم کا شکار ھو جاناء یا خبیط سوار عو جانا 
ز۲ ) آمور دین میں کثرت سوال اور بحث و تکرار 





عقیدے دو ھاڑ دیتا ے . 


(ظہور احمد اظہر) 


بچی 


م ۔ علم العقاند. شیعی نقطذ نظر ہے : اسلام 
عقیدہ و عمل کر تمام مسائل کی تعلیم دیتا هم - اس 
میں شغوره ذهن اراده اور اقدام کے لے عقلی اور 
عمنی احکام هیی» جنهی ین حصول میں تیم آ لیا 
جاسکتا هه : (,) عقائد؛ (() اعمال [عبادات] اور (۳) 
اخلاق [معاملات] - پھر ان تینوں نفطوں کو پھیلایا 
جائے تو ان ے بہت ہے علوم منضبط ھوں گس . 
عقائد کا درجه اساس کا ے ۔ قرآن مجید میں 
مکی سورتوں کا پیشثر حصه عقائد کے جزئیات ۳4 
کلیات پر شتمل ہے - رسول الہ صلی اللہ عليه و | 
آله و سلّم نے سب سے پہلے انسان کو وهم و کمان | 
سے نکال کر عقل و شعور کی روشنی بخشیء مشامدے ا 





N 


۸ 


۳ 
کی طرف توجه دلائی اور وحی 
۲ 


علم (علم المقائد ) 


کے ذریعے لطیف 
پیرائے میں وجود باری تعالی؛ خالق و رازقء قادر 
و حکیم الہ“ کو ماننے اور جاننے کی تاقین کی ۔ 

باننا عقیده کہلاتا ھے ۔ اسلام 
میں ا“ کے وجود کو جاننا بانتاه اس لو واحد 
و بلا شریک ماننا توحید ش - یه اسلام پپاز 


عقیده نها اور ث - نرآنل مجید میں !'اللہ'' کو چالئے 


یہی جاتنا اور 


| مالنے کے ساتھ عی اس کے سفات پر عقیدہ رکھنے کی 


تا کید ه - ان صفات "ذ بار بار ند کره موجود ۵ . 
دعوت اساامیه ساد کی کر -اته تدریجی طور 
پر توحید قیامت: نبوت اور جنت و جہنم کے 
عقائد سمجهانی رھی ۔ آبات کے ساتھ آنحضرت 
صلی اللہ علیه و آله و سلم حسب موقع تفسیر 
بیان کرتے جات تھے ۔ مک مکرمه من عقائد 
جاهلیت رکه وال اشخاص ار دوٹی سوال کرتی 
تو جواب دے دیا جاتا تھا ۔ مدنی دور من 


' کلیات ہے آگے بڑھ کر جزثیات و تفصیلات پر 


` گفتکو عونی 


اور یم ود و نصازی سے بحث 


وھ 


بھی هرئیء مشلا : ما ان ابرهیم یھودیا 


لارا دنکن کان چس ھت 
لمش ركن( ابراھیم نه تو یہودی 
تھے اور نه عیسائی بلکه سب سے ے تعلق هو کر 
ایک (خدا) کے ہو رے تھے اور اسی کے فرمانیردار 
تھے اور مش رکوں ہیں نہ »۲ ال عبر زو 


ای و و 


و ما کات سن ا 


تل بَآمْن الکنب نال .انی کلمة 
مہہ ت وتنم آل نعي اك ال و 
لمر ہہ مَبْنْا 9ۃ بَتْعْذ بَمْمْت مَمْغْا 


آربابا با من دون اللہ( که دو که اے اھل کتاب 
جو بات هبار ی اور تبهاره دونود کے درمیان 
یکساں (تسلیم کی گئی) ھے اس کی طرف آژه وه یه 
که خدا کے سوا عم کسی ی عبادت نه کریں اور 
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علم (علم العتائد) 


اس کے سا تھ کسي چیز گو دریک نه بنائی آورهم " 
میں سے کوئی کسی کو خدا کے سوا اپا کار ساز نھ 
سجے؛ م [أل عمرن] : مد)؛ ان مشل عیلی 
ان نشل ادم لته من راب ۳۹ 

عیسٰی' کا حال خُدا کے نزدیک آدم کا سا ےہ لہ 
اس نے (پہلے ) مٹی ہے ان ا فالب بناباء ۳ [أل 
عمرن]: ۹) جیسی متعدد آیتوں میں معاصر مذاعب 
کے مسلمات و عقائد پر نقد و جرح اور اسلامی عقیدے 
کا اظہار کیا گیا کے 


ہے ۔ وفات سرور دو عالم؟ 


بعد لوگ اس دستور ک پاپند رش - وه عموبا ساده : رز 


کبهی دلیل , 


انفلون میں عفاند بیان کرت اور دبهی " 


۹ 


بھی ذکر میں لے آتے تھے ۔ نہچ البلاغة میں 
1 قیام بغداد میں رعا ۔ بغداد اس وقت یونانیء ایرانی 


< 


حضرت عل ٭ کے متعدد تبون ین اس کی 


مثالیی موجود هبی (دوسرے المد ایل بیت کی , 


تعلیم عقاند که لیم دیکهیر الاصول من آلتنی» 
ج ) - دوسری صدی هجری ے آغاز میں روم و 


شام اور عراق و ایران کر تعلیم یافتد افراد ميی اسلام : 


پهیلا؛ مختلف نذاهب و اقوام نے اسلامی عتائد أ 


پر حملے کیے؛ اس طرح مسلمانوں کو بحث و جدل 
اور دلیل و برهان ک نش زاویون عب دو چار هونا 
پڑا ۔ ائمۂ اهل بیت نے اس دور میں اسلامی عتائد 
کی ترویج و حفاظی 
الطبرسی : کتاب الاحتجاج؛ الکلیبی : الاصول 


من الكافی اور ال مضل ۽ کتاب التوحیده وغیرہ میں إ 


ان اعتقادی بحتون کا ذکرموجود ے جو غیر 
مذاعب ہے عوئیں , 

تمدن ک فروغ اور تعلیمی ارتقا کا لازمی تتبجه. 
یہ ہے که نجی عقیدے اور شخصی خیالات فرد عم 
'ابھر کر معاشرے مین زیر بحث آ جاتے ہیں ۔ یہیں 
سے عقل بشری کے ارتقا کی کیفیت سمجھ میں آتی 
ھے ۔ اسلام بھی اس سرحلے ہے گزرا اور مکھ ومدینہ 


میں عظیم کردار پیش کیاء ٠‏ 





علم (علم العتائد) 


: کے ماھر اسلامی عقائد کی تردید وائبات میں الجھے ۔- 
اس الجھاؤ سے ایک ایک عقیدے کے متعدد کوئے 
سام آئے اوران کے سمجھنے سمجھانے کے لے نئے نئے 
اسلوب وضع کے کے ۔ شیع لتب حدیث میں اس 
قسم کے عقائد و دلائل کے بکثرت حوالے موجود 


شین ۔ امام حسین ۶ کے بعد سد 





مٹورہ میں 
اسام زین العابدین* (مصتف صحیفا کاسله), 3 
محمد باقرۃ؛ امام جعفر صادق؛ امام مولٰی الکظمك 
امام علی الرشا< نک آله اىام عقائد کی تعلیم دیتے 
ان حضرات نے مخالف عقائد کی تردید کے لیے 
استدلال اور عقلی اسلوب بھی وضم کیا - انام محمد 
تقی امام علی نقی* اور امام حسن عسکری کا 


اور هندی علوم و افکر کی آماجگاہ تھا ۔وھاں حکومت 
اور علما جدید اسالیپ بحث کی تدوین آلر ره تھے ۔ 
خاندان نبوت چونکه سلسل یه خدیت انجام دم 
رھا تھا اس لیے اولاد عل اور ائمه اھل بیت ایک 
متضیط دبستان فکر و نظر کر داعی کی حیثیت ہے 
بغداد میں مباحث عقائد کے م رکزی افراد قرار با 
اور علم کلام ی تدوین جدید میں ان کے تلاملہ 
نے بر مثال اهمیت حاصل کی ۔ یهی دور سرجله, 
معتزله اور اشاعره کی باهمی مقابلون کا تھاء جس میں 
أمامیهء یعنی شیعە: علم العقائد و علم الکلام ے 
اهم دبستان کر ترجمان هھوے. ۱ 

خلاصه یه ے که کم و بیش ڈیڑھ سو برس 
میں اسلامی عقائد کی تعلیم دو حصوں میں 
کی گئی :۔ 

- عقائد کا ساده ببان اور اس کی ترتیب : 
قرآن و حدیث کی روشنی میں ان باتوں کی تعلیمء جن٭ٴ 
کو مانے بغیر کوئی شخص سسلمان نہیں کہلایا 
جاسکتا؛ مثلا توحید؛ نبوت: قیامت؛ پھر وہ عتیدے 


تیم 


مين لا دین» صانی» بت پرست اور رومی و ایرانی فلستے ا جن سے سسلمان کو شبعه کہا جاتا ے؛ یعلی عقیدۂ 


RTT 
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علم (غلم المتائه ) 


a 


_ علم (علم العقائد) 





عدل باری تعال اور عقیدۂ ابایت - اصول خمسه تو 
یپی هی » لیکن ان کے ذیل میں صفات باری : 
پھر عدل میں جر و قدره وعدء و وعید؛ نبوت میں 
اوصاف انیا و س‌ساین» کپ و صحف اور بلانکه 


سات بیان ختم نبوت و صفات خاصۂ حضرت أ ۳ 


محمد مصسطلے می الله علید و آله وسلم» امامت کے 
شرائط» وصابت و اسماے المه؛ قیامٹ کے ذیل میں 
رجعت: حشرہ اشره حساب. جزا: سزا: جنت و جهنم 
اور اس کر شمن ہیں شفاعت جیسے بہت سے مسائل 
آتے هی , 

دوسری دی عجری تم اس تسم کی متعدد 
کتاین معرض وجود میں آنے لگیںء مشلا التوحید 
کے نام سے مفضل بن عمر نے اور ابو مالک ذحاک 
الحضرمی نے متعدد دناہیں لکھں (لیز دیکھے الطوسی 
الفهرست؛ النجاشى : الرجال: ابن النديم : : الفہرست 
آغا بزرگ الطہرا: 
کم از کم ایک سو کتابیں تیسری صدی عجر تک 
لکھی جاچکی تھیں ۔ ان تمام مختصر اور متفرق 
رسالوں اور چھوٹی چھوتی کتابوں کو ابو جعفر محمد 
ابن یعتوب الکلیٹی (م ۰۹م) نے الاصول من الکافی 
بالکل آسان طریقے سے شیخ 
ابو جعفر محمد بن على بن بابویه القمی 
(م ۸۱مھ) نے کناب العقائد میں قلم بند ”لیا ۔ 


اعم 


نی ۽ الذریعه) ۔ نیوت و اىامت پر 


میں جمع کیا ۔ پھر اے 
الصدوق 


الشیخ المفید محمد بن النعمان البغدادی (م (kwir‏ 





اس کی شرح لکهی (تریز رم ھ؟ اردو ترجمه 
سطبوعة اسامیه مشن لاهور؛ نیز فارسی تراجم بکثرت) ۔ 
الشیخ المفید ھی نے اسی قسم کی ساده سی کناب 
الحگمت آلاعتقادية لکیی - ذرا مفصل کتاب اواٹلی 
البقالات فی المذاعب والمختارات (تبریز ,۱ ع) 
ے؛ جو علم الاعتقاد میں ہے حد اعم کتاب ے ۔ 
سید مرتضی علم الهدی (م + سه) اور شیخ ابوجعفر 


الطوسی (م . بح‌ه) که علاوه علامة حلی حسن بن 
یوسف (م ب ۷ ) کا زسالد واجب الاعتقاد اور علامد 
مجلسی محمد باقر امنپانی (م ۱ھع) کا لبلیه 
اعتقادیه مختصر رسالون میں اور حق اليقين مفصل 
تتابول میں ہےحد مشہور یں (نیز دیکھے الذریعة 
الی تصاتیف الشیمه ) - هر دور ہیں بچوں کی 
تعدیم کے لیے اسی قسم کے چھوٹے چھوٹے رسالے 
لکھے گئے اور جب وہ درس ہیں آئے اور مقبول 
ھوے تو ان کی ڈرحیں لکھی جانے لکیں؛ چنانچھ 
عنائد ک مذکوره بالا کتابوں کا اردو؛ فارسی او 
انگریزی ہیں ترجمه هو چکا ہے . 

م عقائد پر دوسری قسم ان "دتابوں کی ے 
جن میں مؤلفین نے اپنے اور دوسرے فرق ومذاعب 


ا کے عقائد سادہ لفظوں ٠‏ میں بیان کر کے باھمی 


7 اختلافات کا تعارف ”کرایا ے: چے سعد بن عبداللہ 





بی خلف الاشعری 
تب المقالات والفرق. 

علم الاعنقاد عتاند کے تعارف اور اس کے 
اجمال و تفصیل جاننے کا ام ه - اثبات و نفی» 
بحث اور جرح و قدح اس کا اصل دائرهۂ کار نہیں۔ 
جب رد و قدح اور نغی و اثبات کی بحث شروع 
هو جائے تو وهاں ہے علم الکلام کی حد شروع 
عو جاتی ھے , 

قدیم کتب علم الاعتقاد کے انداز پر پرصغیں 
میں جو گزشته ایک صدی ے کتابیں لکھی 
جا رھی یں انھیں ''دینیات'' کا ام دیا جاتا ھے - 
نظم و نر میں سیکڑوں کتاہیں فہرستوں میں موجود 
عیں ۔ یه نجی طور ہر بھی پڑھائی جاتی هیں اور 
مکتبوں میں بھی . 

مالل : متن مقاله مين آ چکی هین . 

(مرتضی حسین فاضل) 


: التی (م حدود ۱ ۳۰ کی 
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مم کلام زیر بای کلام ( نیز کلمد؛ 
مل تمو 


۰ « ۔[ستشرتاله لقطۂ نظر] :کہا جاسکتا 
ہے کہ لفظ کلام کا اصطلاسی استعمال : 


سم 


بل کلام اللہ ک تر کیب میں ھواء جی کے معٹی یا تو ا 


فرآ مجید .تھے یا اللہ کی صفت کلام ۔ قرآن مجید 
نے لفظ کلام کے آن اطلافات ک راسته مباف ' 
کر دیا هد 

[. ۰ . . فانمل مستشرق ال اپنے مقالے مُیںء 
جس کا ابتدائی حصه حذف کر دیا گیا ھے» 
وهی نرسوده نظربه دیرایا ے ئه دوسرے عثاند و ٴ 
تصورات کی طرح کلام (علم " نلام) ی اصعلاح بھی 
مسلمانوں نے یبود و نصازی پاکه نود ہے لی ہے ' 
لیکن اس لغو خیال کی اتنی مرتبه تردید مو چکی هو 
که یہاں دلائل ک اعادے کی ضرورت نہیں ۔ 
تہذیبوں میں سرسری استفادہ تو ممککن ھےء لیکن 
اس استفادے کی حیثیت محفر اشارے کی ہوتی ہے ۔ ٠‏ 
دیکھنے کی بات یھ ے که سلمان کس.طرح 
پئی بنیادون پر اپنس علوم کی تدوین کر ره 
هن يا انهون ن ےکہاں تک اپنی مستثٹل انفرادیت 
کی عمارت کھڑی کی اور کیا "لیا ترقیات "لیس ؟ 
اور علم کلام کے بارے ہیں فاضل مقاله نکار 

نے جو کچھ لکھا ۓ 

لغو ے کہونکھ بعد میں خود خی تسلیم درٹے ہیں 
"ده علم کلام 5 پپلا نام نقه الا تبر نها] , 

معلوم ہوتا ہے ذات الہیدٴ کے سمئطے میں اس 
تصور ی بنیاد که ود سمجموعة ے ذات اور صفات کا؛ 
کچھ تو ان منساجات پر ےھ جن کا تعلق یونانی نفاریات 
شخصیت ہے ے؛ کچھ قرآن مجید کی خطیبانه زان پر 
جس میں ذات الٰہبه کے لے قدیم شاعری کے انداز میں 
متعدد خطابات استعمال کے کے ہیں اور نچھ ان مسیجی 


ره وه سراسر ثلنی: متعصبانه بلکه 


"1 





۰ : تشریحات پر جن ک 


علم (علم کادم ) 
! تعلق اقائیم ثلالہ کے باہمی روابط 


سے سے ۔ بایں ہمہ ذات اور صفات کے یاہمی تعلق 
کا مسثله لاینحل رماء 


جس سے بالآخر راسخ غ العتیده 
مسلمانوں نس ان القاند ک کا سہارا ڈھونڈتے ھوے 
کتارہ کش یکر می کہ ' يه لە تو وہ(یعنی ذات الہیه 
بجاے خود) ہیں اور نھ اس کے علاوہ کچھ اور"" - یه 
نویا اس امر کا اعتراف نها که ذات اورمفات کا یه 
رشتھ دین کا ایک راز ے؛ جس کے فہم ہے عقل 


؛ السای عاجز ے؛ مزید يه که ان صفات کو 
. غیر مخلوق اورازلی تصور کرنا چاھے) بغیر ان کے 


ذات البید سمجھ میں نہیں آتی [یه عبارت بھی مشل 
سابقی بےدلیل ھے ۔ مقالہ نگار محض نان بح کام ل ےکر 
غلط تائر دے رہ ھیں]؟ لیکن عقلیت پسند مسلمان 
اور بعد ازآں معنزله ”کسی .ایسے راز کو ماننے کے 


| لم تیار نہیں تھے ۔ ان کا رجحان اس طرف تھا لہ 


بنات "لو ذات ی کوئی ایسا تعلق نہیں جو 


" نا گزیر هو [لیکن سوال یه .هم کہ صفات کے بفیر 


ذات کا تصور کیسے ممکن هو ل] -ظاهر ے که ان 
مباحث میں کلام کی صفت نمایاں طور پر سامنے آنی 
اور یہیں مسیحی علعاے دین نے بالخصوص اپٹا اثر 
ڈالا [بحث تو معتزلہ کی هو رعی ے؟ سسیحی علما 
کیسے بیچ میں آ گئے] ‏ قرآن مجید میں خداے تعاٹی 
کی اس صفت کے لیے دوئی اسم صفت استعمال 
نہیں لیا گیا۔ دوسرے لفظوں میں الہ تعالی کو 
متکلّم یا کلیم نہیں " دبا لیا [لیکن خدا کر دلام 
درنے کا ذکر تو کشی جکہ آیا ہے ۔ اس سے اسم 
نت اور اسم تاعل کا هونا خود بخود تکل آنا ے]۔ 


. یه الک بات ھے که علما ی متأخرین اللہ تعا ی کے 


لیے متکلم نا لفظ اکثر استعمال کرت هی - 

اللہ تعالی کے واقعی آ دلام کرنے کے متعلق لفظ ”کلام 

کا قطعی استعمال صرف ایک مقام پر آیا هد إل 
م _ 
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علم (علم کلام) 


7 بکلاسی (ے [الاعراف] : مم)» یعنی فربایا | 
اے سی میں نے تم کو اپنے پیغام ادر اي | 
کلام ہے لوگود ہے مستاز فرمایا]ء لیکن اللہ تعالٰی 

کے فعل کی صورت میں یه لفظ بار بار استعمال 
هونا _ه؟ چنانجه الاشعری (الابانةه ص ۳م بیعد) 
نے دس ے زیادہ مختلف آیات ک حوالی دیی هی » 
جن پر اس عقیدے كي بنباد رکهی جا سکتی هه که 
اللہ کا کلام (بطور ایک ایسی نت کے جو اس کے 
اندر سوجود _ه) اور قرآن مجید (جو اس صذت کا مظہر 
ه) دونون شیر مخلوق هس [اس عبارت می قبیح [ 
تضاد بوجود _ه ؛ چنانجه آگی ک بیانات یب خود بخود 
ثابت ھو رھا ےے]۔ کہا جا سکتا هي که ان آیات 
ہے صاف طور پر مترشح عوتا ے که تاریخی اعتبار | 
ہے بہ عقیده اگرچه دوسره فرائم که مانعت قائم 
ٹیا گیاء یا اس میں بعض دور ی اسپاب زر حصه 
لیا نکر ر بہلہ ازاں کوشش کک گئی کہ ان آیات کے 
سے که ابت کیا جاے کہ اس کی اساس قرآن 
اس کے عقلیت پسند علما نے 
کلام کی اس ازلی صنت کے ایک ایسے مفلہر کو 
مان سے انکار کر دیا جو غیر مخلوق ھی سہی لیکن 
مادی ھو؛ چنانچه : 
و کلم اه موی تیب ئ0) 


حوالے 
مجبد پراے ۔ برعکس 


مورا یعنی موی سے تو خدا نے باتیں کیا ۱ 
لممْفَائناوؤ مه 
زب قال ر أربي انر اله فال لن قرسي 

1 e فة‎ 


و لکن ار انی الجبل قان افر تنه | 
سوت تزسی* فلا تجلی رنه تنج 





قال یسوسی ای آسطنیتک نی التاس 
بیسلعی و بکلایی فعذ ن انیُنگ و ن | 


۹۲ 





من الشکرین (ے [الاعراف] :ا (r3‏ يعلى 


N. 


علم (عل مكلام ) 


جب مولٰی ھمارے مقر ر کے ھوے وقت پر( کوہ طور) ۔ 
پر پہنچے اور ان کے پروردکار نی ان سے کلام 
کیا تو کہنے لکے که اے بروردگارہ مجھے (جلوه) 
دکھا که میں ٹیرا دیدار( بھی ) دیکھوں ۔ پروردٴکار نے 
”کہا له تم مجهی هراکز نه دبکه سکو گر» مان پباژ 
کی طرف دیکھتے رهوء اگر به اپنی جکه فائم رها 
تو تم مج کو دیکھ کو گے ۔ جب ان تا پروردگار 
پباژ پر نمودار هوا نو (تجلی انوار ربانی نی ) 
اس "کو ریزه ریزه کر دیا اور موسی ېوش هو کر 
گر پڑے ۔ جب ھوش ہیں آئے تو کہنے لگے که 
تیری ذات یپاک سے اور میں تیرے حضور میں 
تویه کرتا عوں اور جو ایمان لانے والے هی ان سب 
میں ہے اول ھوں ۔ (خدا نے ) فرمایاء اے موسی میں 
نے تم کو اپنے پیغام اور اپنے ا کلام ہے لوگوں سے 
سمتاز کیا ے تو جو میں نے تم کوعطا یا ےھ 
ایس کر رکه اور (میرا) شکر بجا لا ؛ [ لیکن ان 
آیات ہے تو فاضل مقاله نگار اپنس سایقه قول کی 
خود ھی نردید در رعے هی - یه نو خدا کے کلام 
کرنے کے حق میں ھیں ۔ یه تضاد ابت کر رها 
لے که مقالے تکار زبردستی کچھ لتیجے نکل ره 
ہیںء جن کے بارے میں وہ خود بھی سطمئن نہیں]: 
تنما اتب نودی سنْ شاطیء الواد 
یمن نی الْبِْفَعَة المبركة من الشجرة 
ان یمونی ان آتا اش رب الم )۸ 
[التصص] : ,+)ء یعنی پھر جب اس کے پاس پہنچے 
تو میدان کے دائیں کنارے ہے ایک مبارک 
جکه بی ایک درخت مه آواز دی گنی که ۳ 
۱ میں تو خداے رب العالسیت, هون - 
سے مات 
درشت سے کلام کرنے کا ذ کر آتا ره تو وه کپ 
یں کہ الفاظا کی صوت درخت میں بطور محل خلق 


موسی ! 
آیت میں جب الله تعا ی کا حضرت مولی' 


کی گئی تھی, لہٰذا اے درمٗت کی ایک حالت (حال) 
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سم [ملم کلم) 


کهیم (دیکھیے فخرالدین الرازی که بارے میں 
Islan J3 ¢Goldziher‏ ۰ ۳ وم ۲)- آگے 
چل کر متأخر اشاعرہ نے اس کی تشریح یود ک که 


5 5 ا 
حضرت موی٣‏ نے اس بات کو اس طریقے ہے نہیں ا 


سنا جسے عام طور پر باتیں سنی جاتی هی بلکه 


روحائی طور پر اور وه بهی اس طرح گوبا به آواز هر 


جانب ہے آ رھی تھی اوران کے ایک ایک عضو کو | 


اس کا ادراک هو رھا تھا؟ لہٰذا ۔جیسا لھ ارسطو نے 
”حس مشت رک“ کا تصور فائم کیا_ه [بات ترآن مجید 


کی هو رهی ه» به ارسطو بیچ میں لیس آ کی ؟ | 


معلوم هوتا 


]ء اس حس کی بدولت یه آواز حضرت مو وی٣‏ کے 


ہے که یه بهی »ستشرقانه پیوند کاری 


حواس ہیں پہنچی (البیضاوی : تفسیر» طبح 98ا١‏ 


۱ ۳۳ سس ٩۹‏ 9۹۳ س ١)۔پھر‏ کم از کم 
الاشعری (الابانه. ص ہ ۲) کے زمائے میں اتنا تسلیم 
کر لیا گیا تھا کہ اس کلام کا بغیر وقفے کے 
جاری رهنا ضروری نها لیونکه یه صنت اپنی جکه 
پر کاسل و مکمل ہے اور سکونت اس کے انقص 
پر دلالت کرتا ےہ ۔ پھر قرآن مجید میں آیا ے : 

قل لون البعر بنادا کلمت رى 
لنفد البحر قبل آن تشفد کلمت ری و 
لوچتا یمشله نذا (رم [الکف] : 1.۹( 
یی اگر سندر میره پروردار ک باتود کے 
(لکھنے کے) لیے سیاهی هو تو قیل اس ک که میرے 
روردکار ی باتین تمام هون سمددر ختم هو جائ 
اگرچہ ہم ویسا ھی اور اس کی مدد کو لائیں . 

و لو ناف ار من شجرة اقلم 


ےع۔ہجوفص ولي ا ۳ وف و 
وال یمده من ؟ 


سب ابر با 
فف تلت اله( م (شن] :ےب یعنی اگر یوں 
هو که زمین میں جنئے درحت ہیں (سب کے 
قلم هون اورسمندر ( کا تمام پانی) سیاهی هو اور اس 


سب) 


“r 





علم (علم کلام ) 


کک یمد سات سمندر اور (سیاهی هو جائی) (پهر بهی) 
اللہ 5 کی باتیں(یعنی اس کی صفتیں) ختم نه هون . 

اسی طرح احادیٹ میں بھی اس بات کو مثا 
نہایت تشد ومد ہے سمجھایا گیا ے کہ اللہ تعالی سر 
الگ الگ الفاظ یعنی ”' کلمات“ ان گنت ہیں اور 
الله تعالی روز ازل نے مصروف تکلم ےھ ہے؟ لیکن 
الاشعری (کتاب م ذکوره صم) اس ام رخا هن 
که قرآن مجید ک لیے ”لفظ'' کی اصطاوح استعمال کی 
جائے؛ جس کا مطلب ہے وہ بات جو زبان ہے اداک جاتی 
ے؛ حت یکلہ اس کی قراءت میں بھی یھ ا۔تعمال نہیں 
عونا چاھیے ۔ ایسے می لان ڑی ere:‏ 
سے:) میں آتا ے کہ قرآن مچید کو هرگ الہ ع 
قول که کر بکارا نھ جائے ۔ معلوم ھوتا ہے الاشعری 
اس نظریے کے قائل نه تھے جس اشاعرة متاخرین 
نے اختیار کیا ۔ اللہ کا کلام عبارت هم تفکر 
(کلام) یا ذھن ہیں ایک خیال .(حدیٹ تفسمی) ہے؛ 
تیذا اس که اظہار کے لیے حروف یا الفاظ کی ضرورت 
نہیں ۔ الاشعری صرف یه چاهن ته که جس طرح بهی 
ہو سکے قرآن مجید کو ان چیزوں ہے کوئی نسبت نە 
رش جو چند روزه یا مخلوق یں [ اس کے بعد جو 
عبارت آن تی ہے وہ پھر تضاد "ا قببح نمونہ ے]؟ لیکن 
الاشعری نے یھ نہیں سوچا کہ اس نظریے کا مطلب 
کیا ہوگا؟ الہ تعا یل کر ہے شمار کلمات کلام هی 


| تو هیں ٤‏ گو ان کی حیئیت ویس الفاظ کی نہیں جو 
عم اپنی زبان ہے ادا کرنر هی - جزوی طور پر وه 
": اسی کے تخلیقی انعال ہیں کیونکه وہ جو کچھ پیدا 


کرتاے محض لفظ اکن کے پیدا کرتا هد 


ا (زید بحث کے لے رك بہ کلمم) , 


آگے چل کر راسخ العقیده علماے دین کے 
نزدیک کلام السبی کا ثبوت ایک آسان سی بات تهی 
اور و يه که اس ابر پر سب لوگون کا اجماع 


۱ رک ]که الہ لہ تغالی نے چونکھ انبیاے کرام 


۳ أ 7 9 1 7 


۷/۸٥۴1 com 


علم. (علم کلم ) 

علیہم الام ے کلام فرنایا اس لے وہ لازہی 
طور پر متکلّم اور کلام کی صفت سے متصف لھیرا 
(معلا دیکهیی التفتازانی : تفیر عقائد سنی» قاهره 
ر م ۵ء ص ہے بعد) اس صقت کی ماعیت عم اوپر 


یبان کر آئے ھیں؛ لیکن قرآن مجید ہے بطور کلام اللہ 


1۳ 


ای سفت کا جو تعلق ہے اسک شرع ابھی بافی , 


عے ۔ حنبلی تو اشعریوں کی طرح اس کی کوئی قطعی 
اورواضح تعریف پیش ”کرنے ہے گریز رت رھ ۔ انتا 


نظریه یه تها که فرآن مجید اللہ تعا ی کا غیر مخلوق ‏ 


اور ازلل کلام ے اور بس ۔ اس ے زیادہ انھوں نے .اور 
کچھ نہی ں کہا ۔ بعض نے تو یہاں تک کوشش کی له 
جس چیز پر قرآن مجید مرقوم تھا ایے بهی غبر مخلوق 
ٹھیرائیں ۔ معتزله کے نزدیک قرآن سجید مخلوق تھاء 
بعینھ جیسے وہ الفاظ جو [حضرت] موسی " کے کانوں تک 
پہنچے ۔ ماتریدیوں نے حسب معمول اس بارے ہیں 
بھی اپنا مخصوص طریق کار استعمال کیا کە اسرار دین 
کے بیان میں دونوں باتوں کو صاف صاف پہلو بە 
رکھ دیں ؛ لیکن ان کا دوئی حل پیش نہ کریں ۔ 
النسٹی ( عقائدء ص ۹ے) کا قول هه : قرآن » یعنی 
کلام اللہ » مخلوق ہے ؛ ہمارے نسخوں پر ثبت اور 
عمارے دلوں میں محفوظ : جس کی حم اپنی زبان سے 
تلاوت کرتے اور کانوں سے سنتے ہیں ٭ تاهم ود ان 
سب میں مقیم (احالٴ) نہیں“ 


یک 


؛ چنانچە ایک اشعری 
حیثیت سے التفتازانی نے اس کی تشریح ہیں آگ کا 
لفظ پیش نیا ہے ؛ جواگرٴۂغذ کے نکڑے پر مرقوم 
عو تواس میں نہ تو آگ کی جلا دینے وا ی صفت هی 
موجود هو کی نه اس ہے کاغذ جل سکے 5 . 


اشاعرة متأخرین نی اس شمن بين جو نظریه 


بانم کیا اس کے متعلق الفضا لی ( رك ہاں : | 


6 ۰/۱۲۳۹ ۲ ۱ع) کے يد الفاظ پیش کے جا 
سکتے ہیں جو اس ک ق تصنیب کفایة(طبع ه دم و جر 
ہی ز الیجوری (ے الباجوری)؛ ص , د) میں موود 


رز 


i 


پهلو ا 


علم (ملم کلام ) 


ھیں :'' یھ پر شکوہ آیات (الفاظ قرآق) اس لحاظ سس صفت 
اڑل کی جانب رھنمائی نہیں کرتیں که اس کی مدد 
سے میں اس صفت ازلی کا فہم ھوسکتا ھھے ‏ بایں همه 





جو کچھ ان الفاظ سے سمجھ میں آنا ےہ وہ اس 
کے سساوی ہے جو اس فت ازل ہے سمجھ 
ہیں آ سکنا ہے بشرطیکھ عمارے اور اس کے درمیان 
جو حجاب ھے اٹھ جائر اور هم ایس پر کانوده سے 
سن لیں -"" یه وهی فرق ش جو وا6همبرن اور 
ماه نامام میں پایا جاتا ھے ۔گویا الفاظ کی بندش 
مخلوق سے بلکه الفضالی کو تو اس ابر می بهی ایکه 
حد تک شبپہ ہے که اسن بندش کا تعلق لوح 
محلوظ سے هه اور یه که ات اللہ سے منسوب کرنا 
چاهی یا حضرت ججریل " بلکه خود حضرت بی کریم 
سل اه علیه و آله و سلم عم -اسی طرح این حزم 
[ر باں] کا بیان ے (المللء قاھرہ ع 
١‏ ۲) که اس کر زمانی مين اشاعره» خصوما الباقلائی 
[رك ہاں] کا یہی خیال تھا اوروہ کہتے نه که قرآن 
صرف اس اعتبار ہے اللہ کا کلام ھے که به اس کے 
کلام ک 'عبارة“ ہے - ایس عی الفاه الاکبر 
(حیدر آباد .مره ص ئمم) میں؛ جے امام 
یڈ سے منسوب کیا جاتا ‏ 
اور جس کی ک الماتریدی 2 (apey‏ نے شرح لکهی» 
اس تعلق کے لے عبارةء نیز حکایة (ے نقل) کا لفظ 
استعمال کیا گیا ھے ۔ الایجی نے المواقف(مع شرح از 
الجرجانی؛ بولاق که ص ووم) مین آل تمام 
پپلوون کا مکمل تجزیاتی اور معروضی نطالعه پیش 
لیا ہے؛ کو اس میں تاریخی ترتیب کو مد تقر 
نہیں ر تھا 

بہر حال یہاں سیحی علما کا اثر ہالیکل 
وانح ہے ۔ [یہاں فاخل مقاله نگار پھر مضطرب 
سے دہ قرآن مجید ہے لے کر متکلبین کے خیالات 
.اتک غر شے کو سیحی کتابوں کی نقل قرار دے 


ابو حنیفه۳ 


Marfat.com 






نے سے فرق وافع ھو جاتا 
و الک الگ تصورات یا عقیدے ھیں۔ 


۱ 


| 
۱ 


بھر مموں کی بث بان بالکل غیر متعاق ے] ۔ 
انیو کا يه عقدء که کلام (Logos!‏ شیر مخلوق 
نکر خلاق ے اور خدا کی حکمت اس کا نہ 


ہے جس کا دنیا میں ھور حضرت عیبی" کی ذات ٠‏ 


سید ہوا. سسلمانوں کے اس خیال ہے کس قدر سلتا 
جلتا ۓ که کلام ایک صفت ازل ے ایت کی؛ 
جو اس کا ذریعة تخلیق نع اور وحی .هش جو یقید 


: زمائد تازل هوی 9 [اس کے بعد کی عبارت میں إ 


پھر سایقه قول و متضاد بات ۲ رعی ے] ۔ اشاعرہ 
کے گویا ایک صورت ے 
فکر الہیه کی گو انیوں نے اس بارے میں بڑی 
برتی هی کد اس فکر انسانی ہے جس 
کی اسل ا یھ و ارجام 
(النتالی» ص ٢٥ا‏ اشاعرہ کا ید دہنا گویا کلام 


احتیاطٰ 


(وقومل؛ یعنی برنانیوں کے میں (حکمت) 
کے عقلی پپلو ی طرف اشارہ کرنا ے؟ البعه 


یھ جاز نہیں”ته سشت عقل آی8وہ آ کو اللہ تعالی 

رح کچھ خسنیانه 

ےا زدیکیے 
المواتف: مطبوعة اا ن رجهو طبع ‘Soronsen‏ 
ص ۱ بذیل ماد ة عقل؛ الییضاوی : تنس التران, 

i‏ ١م‏ وطبع ۲ رع ع س (r‏ مسیجی 
غد؛ نز قدرتی طور بر ضریائی لفظ کر ںہ یعنی 
6 ۾ کا ترجمه الم م کیا ے ۔ [اس کے بعد پھر 
مسیحی اثرات! مثتاله گار ا اصل موضوع تو:کلام 

۱ یا علم کلام ے ۔ اس کی تثری ۳ 


سے منسوب کیا جائے نیوکه اس طرج 


اور لسانی الجي 





پیذا عون که خدته ےم 


اثرات > 
زیادتی ے اور اس بارے ہیں ان > هر قول بی بنیاد] - 
اساد سی الہیات پر ر مسیحی اثرات ی مزید تنسیل کے نے 


, Die شمیت فاد‎ des Teodor :; Graf ادیکیے‎ 


ش تفیل ده ره مین - علمی لحاظ یی به | 


٠‏ اور وہ20 کے مساوی هی ؛ 


: C, H. Bevker ا خصوصا‎ 


ےت 


علم (عل م کلام) 





۵ ۸9 * نیز متعدد مقالات جن کا حواله روررویر 
نی اپنی کتاب ۶۴ ,۱۳/۸/۵ ص ہپ میں دیا 
, 


Chrisiliche Polemik tt. 
4Zejtschr. fiir Assy. 3ز‎ e fslanische مج‎ 
ہے بعد‎ 
اگر هم یه نہیں که لفظ کلام بمعنی‎ 
الٰہیات اور متکلم بمعنی عالم الہیات کا استعمال‎ 
بھی رفتہ رفتة انھیں اثرات کے مانحت هوا تو یه‎ 
محض اٹکل بچو تاس آرائی نہیں ھز گی [ید‎ 
درست نہیں ۔ یه نری قیاس آرائی ے] ۔ سریانی‎ 
لنظ ملل تملاہ۸۷ ( . تکلم) اور اس کے اشتقاقات,‎ 
عقل اور کلام دونوں معنوں کے اعتبار سے ہمز‎ 
کے عنی و680 اور‎ (Memallel Alah) 
ملیلة :.1زا؛؛ کے ا کے جاتے تھے ۔ اس طرح‎ 
اگ ر لنظ کلام (یمعنی گفتگو) ہے ابتدا کیجے تو عقلل‎ 
دلائل کے اعتبار سے معنوں کا یه ارتقا ایک .آسان سی‎ 
بات تھی خصوصًا جہاں تک اس کا تعلق الہیات‎ 
سے ہے کلام کا یہ استعمال جی طرح شروع‎ 
ھوا اس سے سلمان بے خبر تھے؛ [تاعہ‎ 
عبارتوں میں مقاله نگار ثابت کر چکے ہیں کہ‎ 
مسلمان مسیحی اثرات کے تحت باخبر تھے ۔ اب یہاں‎ 
اس کے برعکس فرما رےہ ہیں] اس کا اندائھ‎ 
اس سے ہوتا عے کہ التفتازانی (تفسیر عقائد الصفنی؛‎ 
بع نے اس سلسلے میں آٹھ توقیحات پیش‎ ١ 
علماے دین !'فلاں نلاں‎ ) 
متعلق کلام ر استدلال) کی ابتدا یوں کرتے هیر‎ 
که , کم میں پیشتر عقیدۂ کلام‎ 
(م) الپیات میں‎ A الٰہی ے بحث کی جاتی‎ 
"کلام کو ویسا هی زور حاصل هو جاتا ه جیی‎ 
اج این کو ن فور‎ 
٦ بڑھائے جاتے ھیں‎ 


E 
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علم (علم دلام ) 


(م) غور و ثکر اور 
7 دربیان باهمی کنتگو (کلام) ضروری .هه ؟ (م) یه 
علوم که وه متنازع فی امور میں جو زہائی بڑھائے 
جاتے هن ؛ (ے) دوسرے علوم کے برعکس یہاں 
بیان“ سے وزن پیدا هو جانا ہے؟ (۸) یه کاٹ کرنے 
والا مزثر علم هی اور کلم ( جرح ؛ کالنا) سے 
ابن خلدون نے صرف دو توضیحیں پیش کی هی : 
(,) اس ک تعلق قول ہے ھے عمل ہے نہیں اور 
() دھی جو اوپر شمارہ (م) میں آئي ہے 


باخوذ - 


نوضیح 
مترجمۂ er‏ نرطیھوا؛ ر : ۰٣۹‏ نیز آراء کے لیے ٣‏ 
FAA‏ تا ۳۲٩۳‏ ). 

لیکن کلام 5 استعمال بمعنی الپیات بپت 
هیر تهیر کر هوا - ابندا می الهیات که استدلاف 


پہلو اور قائون شریعت کے لیے صرف فقه کا 


٦ 


علم (علم کلام ) 


بطالعی ک نسبت مخالفین کے " مختلف حصود کر عنوانات ک طور پر استعمال هوا » 


لیکن الفپرست (نواح عم نا . .+ میں کلام عام 
طور پر بیان“ کے معنوں ہیں ! علٰ 'ھذا الٰہیات ک 

اسطلاح تکلم اور مثکلم کے ساتھ آئی ھے ۔ اس کے 
مقابلے میں لفظ فقه باقاعدہ قانون شریعت کے معنوں میں 
استعمال عوتا رها - اسی زمانی میں ایک نئی تبدیلی بڑی 
تیزی کے ساتھ ظاہر عولی اور وه یه که علم کلام 
ہے سراد محض الہیات ھی نہیں بلکه مابعد الطبیعیات 


" قرار پایا اور جس ک انداز فلسفه جوهریت کا تھا (اور 
(مزید بحث کے لے دیکھے الشہرستانی : الملل ء٠‏ 


' علماے دین نے : 


لفظ استعمال هوتا تھا؛ جیسا کہ روایات کے لیے ' 


علم ک (رك به فقہ) ۔ پھر الٰہبات [کلام] کوفته 
اکبر کہنے لگے؛ جیسا کہ الفقہ الاکر ہے ظاهر 
ہےء جو امام ابو حنیفه ‏ ہے منسوب کی جاتی ہے اور 
جس تا ذکر اوپر آ چکا هی ۔ اس کتاب میں لکھا 
ہے : "له فی الدین انشل من الفقه فی 
العلم ".جک تشریح بعد ازاں یوں کی گئی "که 
کلام فقه ے افضل ےہ [یہ معنی غلط ہیں - 
صحیح ترجمه یھ ے له تسفة فی الدین دوسره 
عرقسم کے علم ہے افضل ے] ۔ اس کتاب میں لنظ 


کلام بطور اصطلاح استعمال نہیں عوا ء صرف اللہ کے ؛ 


کلام کے معنوں میں آیا ے [ یہاں پھر تضاد ے ۔ 
جب کلام ہے مراد اللہ کا کلام ش تو الفقه 
فى الدين افضل . . . والاقول کفر صریح 


عو جاتا ے] اور اس کے بجائے عام طور ! 


پر ' قول “ کا لفظ استعمال کیا گیا ۔ اسی طرح 


الاشعری [رك باد] ی تصنیف الابانة میں لفظ کلام 


8:31 


عجیب بات ھے کە اس کا سلسله دیموقریطس ساٹ 2008٥‏ 


۰ 
: اورایبقورس. E pier‏ ےجا لتناے): لہذامتکلم کے معنی 


هو وه لن جو اول ممتزله اور پهر راسخ العقیده 
تعلق رکھتے تھے اور جن ک ابیات 
کے اندر نظریة جوعریت کارفا تھا [یہاں بھی تضاد 
هر ایک طرف معتزله اور پھر راسخ العتیدہ 
علما (اشعری)؛ بسوخت عقل زحبرت]؛ چس فلس میں 
مسلانول کا خاص اپنا اور ذاتی حعبه تصور کرنا 


| چاھے ۔ کائنات کی ترکیب جس ماڈے : سے ھوئی 


اس کے متعلق یه نظریه "که وه اپنی ساخت سس ذرات 
میں اور لامتتاھی طور پر قابل نجزیه اور سلسل ۰ 
نہیں ء اسقدراہم عے کہ اس ہر زیادہ زور دیتے ک 
0 یورپ مین یه نظریه اگرچه 
سترھویں صدی تک ارسطو ک زير اثر لوگوں ی نظر 
ہےاوجھل رھاء لیکن پھراسی زان" میں یه دوبارہ منظر 
عام پر آ گیا ۽ اول صفاتی اعتبار ہے (یوائل ءازەۃ اور 
نیون ممسعل کے هاد) اور پهر مقداری اعتبار 
سے (ڈائٹن «حادظ ماد[ کے های) - ان تجربه پسند 


علما کي تعقیقات کا سلمانود > 


کے ان 
نظریات سے موازنه عجیب سی بات هوگی » جن 
ہیں محض قرائن ے کام لیا گیا تها.- یه وجه تھی 


جس کی بنا ہر متکلمین کو خواه وه اپش آپ کو 


: اشعری ::کہتے هوں: قدامت بپرست حبل محدثن 


Marfat.com 


ا اس 
عام (علم اڈ 
سے الگ رکه جاتا تهاء حالائکھ خود الاشعری نے 
اپنا شمار حنبلی محدئین هی میں کیا ے؛ علىی هذا 
حصوفیه ہے؛ جو علم اور استدلال کے بجاے تصوف ک 
پنیاد روحانی واردات (معرفت» خطرات اور وساوش 


رکهتر نهر (دیکهیی النهرست» ص ۳ , س ۲,) اور 


۔حکما سے؛ جن کا دارومدارارسطاطالیسی اور نوافلاطونی ۲ 


فلسفے کے امتزاج پر تھا ۔ ان سب کے عقائد خواہ وهی 
هون جو اهل الستة والجماعة ک ہیں › تام اس میں 


کوئی شک نہیں کہ شیعی نظام الہیات اس سے . 


می هے؛ جے گویا معتزلی عقلیت ھی کی ایک 


عمارت کہے جو عقیدۂ ”تعلیم'' پر استوار ھوئی اور 
۔جس کا مطلب يہ ے که هماره علم ک بیاد آخر أ 


عقل پر نہیں بلکھ ایک ایسے ھادی کی تعلیم پر 
ہے جو بجاے خود حت ے؟ يہ امام ھیشه دنیا 


میں موجود رھتا ہے اوراس کی تلاش اور اطاعت إ 


انسان کا فرض هه (مثال که طور پر دیکهیی الغزای : 
الحقڈ من‌الضلال» ۲.۷ , هه ص ‏ ۲ ببعد! عطاوق 
Sireitschrift des Gazal geuen die Batinijja-Sekte‏ 
بمواع کئیں) ۔ ایسے هی تصوف کا وحدت الوجودی 
پہلو بھی ہے جسے هر گز اسلام نہیں کہا جاسکتاء گو 
اس > الفاظ اور تشییه و تشیل کی نوعیت اسلامی ہے . 
یه بڑی بدقسمتی ے که الفپرست کے مقالۂ 
پنجم کا ابتدائی حصہ؛ جس میں کلام کے اس مفہوم 
سے بحث کی گئی تھی؛ ضائع ہو چکا ے؛ للہذا ہم 
اس علم ک ابتدا ےے بے خہر ہیں۔ یہی وجہ کہ 
اس فن ک پہلی شکلء جو عم تک پہنچی ہے 
نتیحه خیز نہیں (مصواه؛ Zeltschr fir die J3‏ 
(ro ÎÛ rı ‘Kunde des Margenlandes‏ 
خصوصًا طیع ا1مہ تکملہ) ۔ بایں همه یه واضح 


r 


ہے کہ مصنف (چوتھی صدی ھجزی کے آخر میں) اپنر | 


معاصر متکلمین کو پائچ طبقوں میں تقسیم کرتا ہے : 
() معتزله؛ (م) شیع امامی اور زیدی دونوں؛ (م) 


com 


علم (علم کلام) 






| عقیدۂ جير اور نذهب تشیبه که پیرو؟ (م) خوارج؛ 
)6 تارک الدنیا ضوفیه - یه تفسیم غالا اس لیر 
,ا کا گئی ہے کہ نصف شیعد اور پتابریں تی 
پر ! الخیال تھا۔ ۔ بہر حال معتزله اولیں متکلمین ہیں ۔ 
1 مصنف نے الاشعری کو طقۂ سوم میں جگه دی 
جس سے صافب ظاہر ہے که وه مذهب اشاعره ی اهمیت 
سے باشکل بے خبر ےہ بلکه بعلوم هوتا ه که وہ 
الاشعری کا ذ کر محض دل لگی که طور پر کر رها ۓے 
۱۱+ س و ر) - بهرحال .م۵ کر لگ بهگ اس 
٠‏ کا انتقال ھو گیا - وہ الماتریدی کا ذ کر بھی نہیں کرتا 


جس نے مھ میں وفات پائی - الباقلانی کا سال وفات 
٣ھ‏ ے؛ یعنی الفہرست کا جو قلمی نسخه عمارے 
پاس موجود ے (دیبا چھ از 1٥چت!۶‏ ص ازء) اس میں 
مندرجه آخری تاریخ کے چارسال بعد - یه ایک حقیقت 
ھے کہ مستقبل کے بازے میں مصنف کا اندازہ پڑا غلط 
: | تھا کیونکه اس نے راسخ العقیدہ سنی مسلمائوں کو 
: ا لبق سوم میں جگھ دی ہے ۔ اس کے مب چہارم 
میں ہے صرف اباضيه [رل2 ہاں] ک وکچھ اعیت حاصل 
رھی ۔ اسی طرح ابن الندیم نے اس ابر ی طرف 
بهی ره ی کیا که پم یکمن ی 
ظن و استدلال کر امکانات کهال تک موجود هبی . 
ابهی تک یه ممکن نہیں که هم اسلامی 
نظریڈ جوهریت اور متکلمین کر نظام الهیات کر 
| پنبادی اختلافات کی مسلسل تاریخ لکه سکیں اور شاید 
| یه کبهي ممکن بهی نه هو همی جو کچه دستیاب 
ر هوتا ے وہ کچھ حوالے یا ۔چند مختمبر ہے اقباسات 
ہیں جن کا تعلق کلام کے بارے میں شروع شروع ی 
ز بحث وجدال سے ۔ الاشعری کی جو تحریریں محفوظ 
| ہیں ان ہے بھی اس سلسلے میں کوئی خاص بدد 
نہیں ملتی ۔ الباقلانی کی تصائیف ابھی تک حاصل 
| نہیں ہوسکیں؛ لیکن یکن کے کہ کبھی نه 
کبهی دسئیاب هو جائیی - خوئس قسمتی سے H0٥۸‏ 








۰۶ 


۰۸ 


علم (علم کلام) 


نے اپنی تصتیف ۸١‏ اورک 5۶ا ا0opداابزم‏ میں زمانۀ 

مابعد کے حوالوں اور اقنباسات کو بڑی محنت اعم إ 
ترٹیب دے کر ایک دوسرے سے الگ کر دیا ہے ۔ ا 
ان سے پتا چلنا ه که .ابو الیل رلك بآں] 
العلاف معتزل (م وم یا ہپ نیز دیکھیے : 
۱102۰7 تف وم ببعد) مذھعب جوعریت کا بانی تھا اور ۱ 
اس سلسلے میں دو معتزلی علما؛ یعتی هشام بن الحکم 1 
[ود باں] (م [f] arr,‏ مع موہ ضص و 
بہعد) اور نظام (م ۵۲۳۰ Horton‏ ۱۸۹ 
ببعد) نی اس کی مخالفت کی۔ گویا یه نظریه خواه 
کسی زاستے سے ان نک پهنجا هو معتزله هی میب 
پیدا هوا؛ البته ید کہنا مشکل چے که بعتزلی 
نظام جوعریت کلام وکمال وھی تھا جے عم آگے ٠‏ 
جل کر نکلمین کے دلائل اور براھین کہ اندر ۱ 
کرفرہا پاتے ھیں- یہاں اس نۂ نظام کی تفصیل کی ضرورت 
نہیں ( نفصیلات کے لے رد بھ اللہ)؛ البته Horten‏ 
کے حسب ذیل حوالوں کا ذکر کر دینا خا ی از 
فائده نه هو کا. چپان وه خاص طور پر اس مه بحث 
کرتا ه : ص » بعد» ہم 


دج ببعده و بعد جو روم صفحات و » 


بعد ہے و و۱ 


۲۳۰ اور ۲۳٩‏ ہے واضح هو جاتا هم که زمانی کا , 
اجزاے لایتجزی (جواهر) مبی ایسا تجزیہ جس کا 
بزید تجزیه نه هو سک» یعنی یه ابر که زمانے کا 
لا محدود تجزیه ممکن نپي » وه خیال سے جس کا 
سلسله زینو رمممی کے اس قول مغائر لعمامیدی تک 
پہنچنا ہے جس میں و66 1ا1طم۸ اور کچھوے کی ثا 

پیش کی کي ےہ اور جس سے ول جس 
مقصود تھا ناکہ حرکت کا امکان ثابت هو جائے 


9 يکي t4 Pluralisrie Universe : Wiliiam James‏ ص 


۸م تا م م)- چونکه ابن حزم اس نظریے کا شدید 





مخالف تھا اس لے اس نے اپنی تصنیف الملل مین 
بالخصوص اس کی پوری تفصیلات دے دی ہیں , 
lT‏ 
fat.com‏ 


علم (عل م کلام ) 


| یسیو وس ہس[ 

کو دیکھے هو یه بات کچھ قرین قیاس 
سوم تین هون کته ع شروع ”کے جدال پسند 
اپنے مباحث کو مستقل عُور بر شبط تحریر میں لاتے 
هون گر» يا یه که اس بت کی عام اجازت تهی 
که جس کا جی جچاے ان کی نقدیں تیار کرتر عوے۔ 
دوسریی ممالک مین اشاعت کره . 


رك بآد] 








ان 


َ‫ 
ل یف 


i‏ ہر 
مشپزر عالم دین اور بزر ک صوفی جنید" 


ا (م ے۹ ٢‏ ھاو .۹ کی پرانی مشل ھمارے سامنے ے ۔ 


ان کے بارے میں کبھی انحاد کا گمان نہیں 
عوا - تاعم وہ علانیه فرمانے 
کو ہمیشہ اس الزام 
اہے لحد کا ‘Voılesungen : Goidzıher) il‏ 
مزید دیکھے القشبری : رسالق بولاق 
,۵ ص و بعد) ۔ سثلة توحید» یعتی 
ذات باری تعا ی کی بح میں 


نمی که جو یاه حق 
تیار رهتا چاهی که 


۰ 
سے 


سے 


ص ہے 


ود طلبه ے جب کبھی 


۔ گفتگو کرتے؛ بند دروازوں کے !ند ر کرتے ۔ یە کہنا 


غلط هو 5 که ان بباحت کا تعلق اس قسم 


٠‏ کے سسائل سے ہوک جیے الغزالی“ کے الرسالة 
القسیه یا الاقتصاد یا لعننازانی کی شرح عقائد اللسفی 
میں ملتے ھیں ۔یه مسائل لازنا بہت زیادہ گہرے۔ 
, اور غالبا اسی نوعیت کے ھونگے جن کو ابن حزم 
نے بڑے معاندانه اور غہ و غصے کے الداز میں 


پیش کیا ه؛ وه گویا ان سنکران" خدا کو ان 
کے بند دروازوں ہے باھر گھسیٹ لایا تھا ۔ گو اس 
کے جواب ہیں متکلمین کہ سکتے تھے کہ ابن 
حزم کو بحث و مباحه منظور نہیں تھا؛ اس تےٴ 
کوشش ھی نہیں کی کہ ان کے مقصود و مدعا کو 
سمجھے ۔ معتزله تو راخ العقیده علما ے۔ 


: پہلے اپنے عقائد کی اشاعت کر چکے تهر؛ چنانچه 


تقریبا ..م/, , رع میں لکهی هوئی ایک کتاب 


مسال اپ تک محنوظ » جس کا مصنف ابو رشید 


Mar 


مو و 








Philaşophie des Abu orten) 


-(Atomiatisehe Suhstanzenlehre : ۸. Biram : Rasehid 


اس سے کچھ آگے چل کر امام غزالی نے المضنون 


نام کی اپنی دو کتانوں میں ان سب مباحث کو 
قلمښند کر دیاء لیکن نظریة جوھریت کی بنیاد پر 
نہیں بىکە نواقلاطونی فلسفی کے ماتحت (دیکھیۓ 
سطور آتنده) , 


r <Quatremêre "نمپرست (طبع‎ 





فا 
طبع برق ,هه ص مہب تا ریم و 
ترجمڈ ما5 196 ۰ + 





خلدوت (م بر .مر ع/ 
نبا پہلو 
ھمارے سامنے آتا J. Quatremére -Ã‏ منن(ضص رم 


چار عمدیؤں کے بعد متدمة ابن 


٦‏ ہم ءا میں اسی نظرے کی لشو و نما کا ایک نیا 


تا و د ترجمة 6 ۰۱6 سل تا ہ ہ) میں ایک باب 


قرآن مجبد ی آیات متشابہات ے متعلق ہے - یه پاب 


بعض مخعلوطات ؛ نیز بولاق کے نسخوں میں موجود ! 


نہیں : لہٰذا ظاعر عم "که این خلدون نی اس کا 
اضانہ با میں اس '"خیال کے ماتحت گیا که () 
ان آیات کے بارے میں اس کا نظریہ اس کے عام 
موتف کا جزو لازسی ه اور یه که (م) الهیات بر 
بعض متنازع فیہ مسائل اہ اس نے کماحقه بحث 

ک تھی۔ علم الکلام کی ابتدا کا سراغ ‏ اس" 
نے زا تر اس طرح لکایا هم کہ شروع شروع میں 


اس عله ی "غایت یه تهی که آیات متشابہات کی ' 


: .م تامو) ی تصلیف ہے ! 


۹ 


علم (علم کلام) 
غلمی تَفظة نظر یک خلاف یہ ایک عجیب بات نظر 


یش همم اد نحل با اما اشعری کی طرع 
وه قطعی طور پر ان ک تاویل کو رد کر دیتا هو 





اس نے ہو انی ال لک الکشب ب مد 
د مرو مو ود ا 0 
آمت سحکمت هن ام الکشب وان تشز ۹ 


:ےم تام وإ 


kn 


فاسا الدین جج قلربیم زیخ می 
ساتشابه منه ابتفا: الفتنة و ابتفاه 
تارننه وبا بعلم ناسنا الا اف و 
اسرسفون فی العم تون ۳ بها کل 
سن عد ریا ؟ و مایدگکر ا ولوا اباب 
(م [ال عبن] : ے؛ یعنی وهی تو ہے جی زر تجه 
پر کتاپ نازل ی» جس‌ک بعض آیتیں محکم میں اور 
وهی کتاب کی اصل جڑ ہیں اور بعض سشابه هن 
تو جن لوگوں کے دلوں میں کجی ہے وہ متشابہات 
کا اتباع کرتے یں تائہ فتنه برپا کریی اور مراد 


: اصلی کا پتا لگائیی حالانکه مراد اصلی خدا کے سوا 


کوئی نہیں جائتا اور جو لوگ علم سین دستگاه کاسل 


رکھے عیں وہ یہ کہتے ہیں کہ ہم ان پر ایمان 


تائید میں دلائل پیش کے جائیں ؟“لہٰذا اس کا ' 


آغاز کسی فلسفیاته دبا ی به نسہت تضیری ضروریات 
کی بنا ہر هو 


خارجی تصورات کے زیر اثر علماے دین مجبور ہو 
کش که ان آیات ہے فائدہ اٹھائیں تاکه ان الام 
تصورات کے جواز ی کوئی سند مل جائے ۔ بپ رکیف 
این خلدون کر یهان اس کی عام وسیم الضیالی اور خالطن 
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! لاش یه 


سب ھمارے رب کی طرف ےہ ہیں اور 
نصیحت تو عقلمند عی قبول کرتے ہیں) کی تفسیر 
اس نے یوں کی ہے (نیز دیکھے البیضاوی؛ طبع 
٢۹‏ س ؛) کھ ان آبات کے معنی 
صرف اللہ ھی جانتا ےء انسان کو فضول قیاس آرائیوں 
سے مجتنپ رھتا چاھے؟ چنانچه عملی طور پر 
اس کا طریقۂ کار یپی رها که آن تمام آیات قرآنی 


: 1 ‘Fleischer 


- ابن خلدون" کی په راے ضرور ۰ کو نظر ائداز کر دے جو اس کے نظریة کائنات کے 


حق بجانب ہےے؛ لیکن ید امز بھی تی ہہ کہ بعض ' 


مطابقی نہیں, مثا جن آیات میں جنّوں کا ذکر آیا ے 
یا جن کا مضمون یه هی که دنیا کے متعلق ہم اپنی 
تحقیق و تجس میں ایک خاص حد ے آگے ا 





علم (علم کلام ) 





باتیں تھیں جن کی بتا پر علم کلام کا آغاز هوا اور 
قرآن مجید کی آیات متشابہات ہے ذات و صفات اليه ۱ 
کے متعلق جیے جیے کوئی خیال مرتب ھوا اس 
ہیں لئے نش فرتے بیدا ھونے لگے یا ان کا لفظی 
مفہوم لیا گیا (تشبیه, تجسیم) با یه که اه ده 
معاملے میں ان کا منہوم مختلف اور هبار ه علم عم 
باهر ھے (تئزیه) پا ید که ان سنات البیه می : 
بھی جن کا مفہوم م بالکل وان نح اورلفظی ے تنزیه به ! 
کام لیا جائے کیونکە ان سب کا تعلق ایسے تصوراتِ 
ہے هم جو عالم محسوس سے ماورا هیں؟؛ چنانچە 
معتزلہ اسی تیسرے لقطۂ نظر کے قائل تھے ۔ ان کے 


آئے ہیں جن کا کہنا یہ تھا که همارا عقیدہ وهی 
ے جو اسلاف کا ۔ یوں راسخ العقیدہ جماعت کو 
بهی مجیوزا ال عله کا استعمال کرنا پژا - یہی | 
زبانه تها جب الامعری کا ظپور هوا - انهود نی عقل | 
اور نقل کو تطبیی دی» نشییه آگو رد کر دیاء ان 
صنات کو تسلیم کرایا جن کا تعلق تصورات ہے ے 
(بعلا علم» قوت: ارادہ؛ حیات) اور سلف کی طرح تنزیه 
کی تحدید کی ۔ الاشعری نے *"سمع **» *"بصر؟؟ » "* کلام 
فانم بالتفی“ کو تسلیم کیا ےہ سعتزله ہے ان | 
کے اخلاقی موتف (اصلح» تحسین» تقبیح)» معاد 
اور سزا و جزا 2 سائل پر بحث ی سے اور 
ایاییه سے اصول حکویت پر اور ابت کیا که 
ین میں شامل نہیں بلکھ لوگوں نے صرف ' 
سہولت کے لے لس بر اتفاقی کر لیا تھا (اسی 
ضمن ہیں دیکھیے ‘Vorlesunger J3 <GolJztiwr‏ 
ص ۹ہ بعد ) ۔ اس سلسلے ہیں دوسری بڑی | 
شخصیت الباقلانی [رك باد] (م ۵.۳ ک ه» جس 
نے ان سب نظریات کو ایک نظام ی صورت دی» اس 
کے لے عقلی اساسات بیم پپنچائی اور دلائل مرتب 


یه اصول دی 


۱ ثابت کیا یهان یه بات قابل توجه هی که ارسطاطالیسی 





کے ۔ یوں اس نے الجوعر الفرد اور انجوهر الخلا كو 
EI‏ 


علم (علم لام ) 





نوافلاطونیوں کے نزدیک جوھر کا مطلب بطور 
اصطلاح فلسفه په تها که وه امل ماه (جوعرې 
A (substance‏ - پھر خلا" بالكل وهی چیز عے 
جس کے لے (man) “dl zi Lueretius‏ & 
لفظ استعمال کیا ؛ الباقلانی ک راے ہیں ایک عرض 
سی دوسرے عرض میں موجود نہیں ھوسکتاء على هذا 
یه که دو زمانی جواھر کے دربیان اس 5 ساسله 
بھی قائم نہیں ره سکتا (دیکهیی ابن خُلدون: طیم 
۵ص م۱ و وترجمۂ De Sane‏ ص ء و ً)۔ 
یون الباقلانی نز ارکان دین > سقابل مين ان اصولود 
کو انوی حیثیت دی - اس کا نظریه یه نیا که 
از رو ه منطق انفساخ دلیل کا مطلب خود اس شے کا 
انفساخ ہو کا جس کا ثبوت بہم پہنچایا گیا سے 
عل هذا اس کے برعکس - ان اصولون کو اد دلة نذمب 
کی حیثیت دی کلی - چونکه بذهب سچا هی لذا یه 
ابول بھی لازا سچے هی - ظاهر که جو لوگ 
اس نظام کے معمار تھے صوری طور پر ان کی نطق 
بہت زیادہ مضبوط نہیں تھی ۔ یه دوسری بات ے که 
وہ اپنے دلائل میں بڑی ڈھانت ہے کام لیتے تیے ؛۔ 
چنانچہ یہی راے ابن خلدون کی ے ۔ پیر یه بھی 
ظاهر عم که ابن خلدون که بقدس ک تاریخی تدر و 
قیمت کا آغاز الباقلانی ھی ہے هوتا عے - وه ین 
حزم کا کبھی ذکر نہیں کرتا؛ جو ایک آزاده رو 
عالم دین تھا اور جس کا انتقال ہم ھ میں خوا تها » 
لیکن اس نے امام غزا ی' کے ایک استاد امام الحر 

( الجوینی [رك باد]» م عم ه) کی دو ,کتابوں کا ذکر 


کیا ےء جس کی وجه بحض ان کی شبرت هر 


: حالانکه لمام بوصوف نے علم الکلام کے ارتقا میں 


کوئی نمایاں حصّہ نہیں لیا ۔ ان کے فور بعد 
علماے الہیین نے منطق صوری کو عات میں لیاء 


جس کے بتلق وہ خوب سنچه ۴ گئے تھے که به محض 
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علي (علم کلام ) 





غور و فگتر کا ایگ آله ع. نلسني کا مہ نہیں ۔ 
صوری منطق ھی ئے انبیں سجبور کر دیا که اپنی 
اساسات فکر کا از سر نر جائزہ لیں اور اس کے پیشتر یشتر 
حصّے کو رد کر دیں ۔ اب انھوں نے الباتلانی هی 
کی طرح اس استدلال سے دم لینا چهوژ دیا که انفساخ 
ثبوت. کا مطلب خود اس شے کا الفساخ ہے جس 
ثابت کیا گیا ھو ۔ انھوں نے 
دلائل اور براعین وضع کے ود بژی حد تک فلاسفه ک 
طبیعیات اور ىا بعد الطبیعیات ہے ماخوڈ تھے اور یوں 
انھوں نے ایک نے راستے پر قدم رکھاء جسے 

طريقة يقة المتاخرین کهاا کی اي همه اس میں الہ 
نقطدھاے نظر ی مخالنت بھی موجود تھی جو 
غلسفیوں نے اختیار کیے کیونکه یه ایک حد تک 
خود ان الحادات کے ممائل تھے جو زمانة ماضی 
میں پیدا هو چکی تهي - اس نش سذعب ی 
ژبام قیادت الغزالی اور الرازی (م + . ببه) ک هاتهون 
میں تهی (الرازی کے سلسۓ ہیں خاص طور پر دیکھے 
(rra Û rr ۳ ‘Der lan J3 ‘Goldziher‏ - 
ان کا راستھ اگرچھ طریقۂ قدما کے ایک حد تک 
خلاف ضرور تھاء لی 
کی راے تھی که متعلمین الٰہیات میں سے جو کونی 








اا 


لیکن اس کے باوجود ابن خلدون 


فلاسفه کی تنقید کرنا چاھتا ہے اہے انھیں بزرگون . 
کی تصانیف سے رجوع کرنا چاھے؟ لیکن یاد رھے : 
کے الرازی نے تاوبل ی پاضابطه کام لیا هی | 


Golder)‏ ص ‏ ۳۲ ) حالانکه ابن خلدون تاویل کا 


شدید مخالف تھا۔ اس کا خیال تھا که الببیات مين . 


سلف ھی کے راستے پر چلنے کے خواہشمند متکلّمین 


کے لیے بپتر ہوکا کہ وہ متکلمین کے قدیم طریقے | 
پر کاربند رهبی سب کیونکه علم کلام صحیح معنول : 
میں موجود ہے تو یہیں ۔۔ بالخصوص ید که ایام | 
الحرمین کی تصنیف آرفاد کا مطالع کریں ۔ بظاعر ا 


مطلب یه ھے که نظریة جوھریت کے حامیوں نے 


اه 


اپتے لیے جو نئے لئے . 


TIE 
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علم (علم کلام) 


ز جو طریقه اختیار کیا تھا الغزا ی سے اس کے ترک کی 
| پبتدا هوثی اور اب پھر ارستاطالیسی توفلاطوتیون 
۶ نظربات کی تجدید هوئی - الغزالی اور الرازی ے 
ا بعد الٰہیات اور فاسفه آپس ہیں اور بھی زیادہ 
| خلط ملط هو گئے؛ ؛ حتی که دونوں کا موضوع ایک عی 
| ٹھیرا ۔ بایں عمہ متکلمین نے فلاسفد کی طبیعیات 
مابعد الطبیعیات کے مقابلے میں اپنے اس موقف دو 
" قطعی طور پر الگ رکها جس کی بنا ایمان بای پر 
تھی اور ان عقائد کی حمایت میں جو احکام الٰہی پر 
سبنی تھے عقلی دلائل اور براهین استعمال کرتے 
إ رھ ۔ فلسنہ اور الُہیات کے درمیان اس خلط مبحٹ 
کی مثال کے طورپر ابن خلدون نے البیضاوی (م ید 
E (e۹‏ طوالم کا حواله دیا سے ۔ البیضاوی ی 
تضمیر القرآن کا مطالعه کیچیی توابن خلدون ج رکه 
کہتا چاھتا ھے اس کا مطلب اچھی طرح ہے وانح 
عو جائیگ ۔ علماے عجم نے؛ جو البیضاوی کی پیروی 
کرتے تھے اپنی تصانیف میں یہی طریقه رتا د 
این خلدوت کے زمائے میں جیں قسم کا علم کلام موجرد 
تھا اس کے بارے میں اس کی راے کچھ اچھی 
نہیں تھی ۔ اس کے !ایہامات اور اطلاقات ہے گویا 
خالق کی حمایت نہیں بلک بے حرمتی ھوتی تھی ۔ 
ای کلام ک کوئی ضرورت بھی نہیں تھی ۔ یه 
سلجدة اور نبتدعة ک خلاف ایک بدانمانه 
حریه تهاء لیکن یه دونون جماعتیں معدوم عو چکی 
تھیں» البته به ایک شرمناک بات تهی که جو 





شخص سنت ہے پورے طور پر واقف ہے وہ دین ی 
حمایت میں کوئی دلیل پیش نە کر سکے , 

اس کے باوجود کلام کے سامنے کئی منزلیں 
باتی تهین ؟ چنانچه. الفضالی کے مختصر سے رسالے ہر 
البیجوری نی جو شرح لکهی ۵ اور جس کا ذ کر اوپر 
۲ چکا ے - اس سے تظام متکلمین کے مزید نشوو نما 
' پر کاقی روشنی پڑتی ےہ ۔ ستن اور شرح دونوں 


علم (علم کلام) 


۲ 


علم (غل مکلم) 


a ggg gag 


کا انداز تقریبا جدید مہ الفضا ی نے ۳۱ء میں اور 
الییجوری نی جع میں وفات بائی ان تصیفات | 
پر ستکلمانه طریق کی تکمیل هو جاتی .هه - 

تاب کے نام "تفاب و ی مد لام نز 
من ہے ثائیدی بیانات سے کە اس میں اتنا ھی کچھ 
درح' کیا گیا ے جو نجات کے لیے ضروری ہےء مذاعب 
کے علق خالص عقلی نقطه نظر کا اظہار عوتاے ۔ 
شرح تمام تر نظریة جوعریت کے استدلالات پر میتی 
ے ۔ طبیعیات اورمابعد الطببعیات پر بھی یہی نظریه : 
چھایا وا هی ۔ امن ہے پتا چلنا هم که یه تصتیف 
الفزای کی اس مراسلے کے جواب میں لکھی گئی 
تھی جس کا عنوان اسی سے ملتا جلتا ھے؛ یعلی 
الجاء الوم عن علم الکلام؛ تاھمْ اس کا 
کہیں اظہار نہیں هوا ۔ مذکوۂ بالا رالے 
ہیں الغزا ی نے اس ابر ی مذست کی هم که عوام کر ۱ 
ساده بمب کو عقلی دلائل بت بکاژا جا رها ه 
اور اس میں بڑی دانائی ہے انہ طریقوں کی حمایت 
کی ے جنھیں آج کل ہم نقسیاتی منہاجات ہے تعبیر 
کریر ثم - یه بات اور بھی زیادہ نعجب انگیز ‏ هو 
"رکه آج بهی تم لئے تصورات کی تائید میں 
غبر سدھبی (واںتەی) ریاست کے اقتدار سے کام لیا ' 
جاتا ےء لیکن الغزای نے شرو ھی سے متکلین 
کے نظام اور طریقے کی مخالفت ک تھی ۔ امام موصوف ۱ 
ایک طرف تو اس نفسیاتی حقيقت سم واف تھے کہ ا 
اگر کسی شخص ہے اس کی مرضی کے خلاف کوئی | 
بات منوائی جائے تو وه بدستور اینی پرانی رات پر 
قائم رعنا ہے اور دوسری جانب ان > حیال نها که 
سے کر اد ای تیف نب 
وہ اسر اسر کا کوئی خاص ذکر تو نہیں درنے ١‏ 
اگر کپیی الییات کا "نوئی ملس ایک ا 
حیٹیت سے پیش کیا ہے (مثلا یعالةً الد 
اور الاقتصاد میں) تو اس کی فلسفیاتہ گہرائیوں 





ر 


تک جانے کی مطلق کوشش نہیں ی ۔ عقلا یه بات 
ان کے لے ٹامسکن تھی: لیکن سذ کورة بالا دونوں 
تصلیفات میں جمله عفأئد ی تلخیص کرثر ھوے 
اس کا جو خاکه مرتب ”یا گیا ھے اس سین وه 





حق بجائب تھے (ارعین ٢ ٠‏ رھ ص وب بیعد) ۔ 
ان کے نزدیک اصل فلسفہ محض اوسطاطالیسی 
ایک ملغوبہ هش ۔ 
ان کی جو کتاہیں دستیاب عوٹی ہیں ان میں 
ایک متشککانه انداز کر باوجود بڑے احترام کے ساتھ 
قلسنے ہے بحث کی هه - اپنی دوسری تصائیف مس 
شاید اس خیال ہے که اسرار دین کا سمجهنا هر 
آدمی کا حصہ نہیں (اس کے وہ خود قائل تھے اور 
اس پر ان کا اور سب مسنمانول > عمل تھا) انھوں نے 


سس 


اور توفلاطونی تصورات 


: نظریه جوھریت کی دھجیاں اڑا دیں ۔ امام غزالی ی اند 


پراسرار تلمیحات کی وضاحت بھی غالبا ان کے اسی 
طرز عمل سے ہو جاتی ہے جن کو غ ای کے 
سے تعببر کیا جاتا ه (مثلا مشکوة کر 





اسرار؟" 


1r $ 6 Der Islam در‎ iH, D. Gairdner a Aj , 


تا ہہ ) ۔ متکلمین کے متعئق امام غزالی کا جو روید. 


" تها اس سلسلے میں مزید معلوبات کے لیے رك به 


' الغزالی (نیسز دیکھے المنقد. ض بر بیعد: مشكوة 
الآنوارء قاهر: جم رھ ص ےہ بیعد)ء 

یذ بڑی اہم “بات سے که عصر حاضر میں 
مسلمانوں کے ائدر جو اصلاسی تحریکین پھیل رھی 
ہیں ان مب نے فلسفۂ 'جوعریت سے رشته_توژ کر 


ا اپنی رعنمائی کے لیر باله‌موم پھر ابن سینا [رك باں]ء 


اہن رند [رك یآں] اور .ارسطاطالیسیوت نے رجوع 
ہہ 
کیا اھ ۔ جمال آلدین انغائی (رلف بان؛ نيز 


<The Persian Revolution of 1905-1906 E. û. Hrowne 


لیمیج . 


‘der’ fslamischen Koraitusst RHNE 


Die Ricluungen : Goldziher 
'لائیٹن .وء‎ 
إہم ببعد) اور ان کے دوست اور شاگرد‎ 


۱ باب ؛ 
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مولع تج 


مخمد ع 


ہیں ۔ انیوں نے امام غرالی۳ ھی کے طریق پر ' 


جس کا سلسلہ بدت ہے ملفطع هو چکا تھا اپا ' 


عمل جاری ر نها - فلسنة جوهریت ایک معبن 


صورت احتیار "در چکا تھا اور اب اس میں اور ! 


کٹر قسم کی نقلید بسندی میں کوئی فرق بائی نہں 
وها تھا ۔ اپنی اصل کے اعتبار ہے. ختی تہ معنزلہ 


کے یہاں بھی؛ اہے مسلمه عقائد کی بدالع کے لیے , 


استعمال کیا جاتا نها - آزادانه نحقیق که سنسی میں 
اس سے لبھی مدد نہیں ی گلی: للبذا یه ایک قدرتی 
بات تھی کہ عصر حاضشر کے مسلمان اس سے قطع تعلنی 
کمر لیںء گو عین یکن اع ”لہ جس طرح جنوں کے 


<۴ 


den Einfluss der griech. Philosophie auf dle نتا الفاليه سر سمتاز ترین | قيب أ ا بھ‎ ٦ 


علم (علم کلام ) 





Jahres.Ber,. در‎ ۰۱۱۰۱ ۵ ‘klung des Kalam 
‘des Jild.theol. Sern. Fraenekel'scher Stiftung, 1909 
cGeschichie der Atomtslik : K. Lasswitz (1) 
ەر (یه‎ r عامہرگ و لائپزگ ۰ تا‎ 

میری نظر سے نہیں گزری), 


(D.B. MACDONALD) 


۲ ۔ علم الکلام اسلام کے دینی علوم میں ې 
سے ایک علم ہے جس کا مقصد عقائد دینیہ کو 


۱ دلائل عقليه کے ذریعے پایۂ ثبوت تک پم‌نجانا اور 


پارع بی قرآنی عقیدے(۲انہ 001۵ : وسرو لو 0وجئا:' 


ص ہی۔) کے اثبات می نظریۂ جرائيم سر مدد 
یی جاسی کے متعلق مغرب 
کی ئی ئی تحقیفات ب. ایک دفعه پهر اس میں 
زندگی ی. جهلک بیدا هو جاثر - بپر حال اس امر 
کو تبیی فراسوش نہیں کرنا چائھیے که 
تاریخ فلسنہ میں نظری جوهریت مفگرین اسلام کا 


مه بعینسه جوغریت 
۳ 


سب سے زیاده بدیه اور اجهوتا اضافه ے . 

مآخحذ: بیشتر ماحد اوپر دے دیے آش هی 
ماه ابش کر تحت جومأخذ دچ ہیں وہ نتقریباً سب کے سب 
اس ہدلے میں مقید ایت هوسکتر ہیں ۔ ان میں 
حسب یل کا اضافه کر لیجے : () ۳درائدلاون: 
ار جم her‏ ءووسہگء ا۷۷۳ جائیڈل بولگف ‏ 4 ھە 
یموافع شیر پالخصوص یاب .م؟ (۲) وهی معلّف - 
Kulter y2 ‘Jslamische philosophic des Miuelatters‏ 
des Gegenwart‏ جلد ١ء‏ باب ٥ء‏ ص ہرم ببعدۂ (م) 
«Geschichte der philosuphie in Islam : T.3. De Boer‏ 
الا 214.1‘ Maimonides (r) Az; s4 J7‏ : 
des Ears‏ 67:0 مل طیی و مترجۂ Mua)‏ ,§» 


Uber: 8, Horovitz (o) ء۸ - همع‎ a 





مخالفین کے شکوکت و شبہات کا دور کرنا ےر 
(الایجی : المواقف) ۔ احصاء العلوم مين الفارایی 
علم الکلام کو علوم ی ایک ایسی شاخ قرار دیتا 
ہے جو انسان کو اس قابل بنا دیتی .ه که وه 


١‏ شارع کے وضع کردہ عقائد کو فاتج ثابت کر سکے 
: اوران کے مخالف آرا کا رد کر سکے, 


گویا علم الکلام عقائد دینیہ کے ائبات کے 
لیے دلائل مہیا کرنے کی خدمت بجا لاتا ے اوریوں 
ایمانیات کا دفاع کرتا هه اور اس سلسل ۔میں وه 
سپ سے پہلے دینی:عقائد کے بارے میں شک کرنے 
والوں اور منکرین کے خلاف قدم اٹھاتا ے۔ یہ بھی 
کہا کیا ے کہ الکلام وه علم ہے جس میں احوال 
بیدا و معاد ہے قانون اسلام کے نہچ پر بحث کی 
جاتی هم (عبدالتبی : دستور العلمام)۔ شرح العقائد 
السفیة میں التفتازانی کے قول سے مترشح وتا 
هم کہ علم الکلام وہ علم ے جو دلائل کے ذریعے 
عقائد کی معرفت کا فائدہ دیتا ھے ۔ مقدمة (بحث علم 
الکلام) میں ابن خلدون نے لکھا ہے که علم 
الکلام میں عقائد ایمائیہ پر دلائل عقلیه ہے حجت 


' لائی جاتی هه اور جو اعل بدعت مذھب سلفہ 
| سے روگردانی کر کے عقائد ایعانیه میں شک کرنے 
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ا 


علم (ملم کلام) 


r 


علم (عل م کلام) 





لگ عی؛ آن کی نردید مقصود عونی هی؛ آن عقائد +۰ 


میں سب سے بڑا عقیدہ توحید کا ہے ۔ ملا علی 
القاری نے علم الکلام کو اسول الدین قرار دیتے 
عوے لکھا ہے که یه وہ علم هم جس میں ان 
چیزوں کے بارے میں بحث کی جاتی ہے جن پر 
اعتقاد (ایمان) رکھنا ضروری ہے (شرح الفقه الا کیں 
ص ۱۳ 
علم لام یح بعدوں میں ایک 
اسلاسی علم چ ۔ اس نے اپ آپ کو مسلم دینی 
معاشرے تک معدود رکھا اور وہ عیسائی اور یہودی 
الہیات سے قطعا الگ تھلگ رعاء جو بالکل اسی 
جیسے اثقافتی پس منظر میں منص شہود پر آئی 
تهی - [ یہی وجه ےے که جوم اابدااء8 کا ترجه 
علم الکلام کرتا صحیح نہیں سمجھا جاتا ۔ علم 
کلام کو فلسفه یا حکمت کہنا بھی درست نہیں 
کیونکه یه خالصس دینی اسلامی علم ہے جبکه 
حکمت میں سمسلمانوں کے علاوہ بہودیوں اور 
عیسائیوں نے بھی حصھ لیا ۔ اسلامی علم کلام صرف 
مسلمائوں نے پیدا کیا] ۔ عملا کلام ہیں وه تمام 
مواد بالواسطه یا بلا واسطه طور پر شامل ھوتا 
گیا جو دینی اعتقادات که ثبات کے لیے ضروری تھاء 
مثا بدا اور تخلیق کاثنات کے بارے میں اعم اور 
مفید عقلی دلائل کو باقاعده ایک نظام میں ڈھال 
دیا اور متأخرین ی اس کوشش کے باوجود که عام 
الکلام کے مسائل کو غلسفہ و تصوف کے مسائل 
سے غم آھنگ کر دیا جائے؛ کلام نے اپنی انفرادیت 
قائم رکھی اور وہ اپنے بنیادیء یعنی دینی ثقطۂ نظر پر ' 
قائم رھا ۔ اس نے اپنے آپ کو وحی و الہام (قرآن و 
سبت) کی حدود کا پاہند رکھا اور اس عقیدے پر عمل 
کیا که وحی و الهام ی یه حدوده حدود سدق و 
راستی کر هم معنی هین - بر صفیر رک متأخر مفکرین 
میاه ملا عبدالحکيم میالکولی» مجدد الف انی» 


ا تی 


شاه ولی الله اور دور جدید یں صر کے محمد عبده 
اور پاکستان کے علامه محمد اقبال کے افکار کو اس 
سلسلے ہیں بطور شہادت پیش "لیا" جا سکتا هه . 
30 ایٹن؛ میں علم الکلام کے مقالہ نگار 
04 00ل مدا .13 .0 نے ا حعلم میں بیرونی اثرات کر 
نفوذ کے ذکر میں لکھا 


ر ے2 
اثرات کے باوجود پد حقیقت ہے 


که بعفر 


سي می 
که علم الکلام 
نے خاس سسلم سعاشرے میں جم لیاہ 
جہاں اس نے اپنی اصلیت کو ہوری طرح محفوظ 
رکھا [(نیز دیکھے The Nen Islamic Tievlosy)‏ 
tanl Philosophy‏ ۳م)۔ [اسلامی عقائد پر بیروئی 
کر مستشرقین ا محبوب مشغله ے,؛ لیکن 
صحیح تنقید و تحقیق ہے اس قسم کے خیالات کی ترد ید 
ھوتی ےھ ۔ بعض اتغاقی سماثلتوں کے باوجود اسلامی 
علم الکلام سستقل حیثیت رکھتا ے], 
علم الکلام کے بارےمیں یوں بھی کہا جا 

سے کہ یه اسلامی علوم ا ایک ایسا شعبہ ے جو 
دینیات اور فلسفے کے بین بین ے اورجو علوم و 
افکار کے ان دو متضاد نظاموں کو سر بوط ٹر دی 
وال کڑی کی حیثیت رکھتاے۔ عم اسلامیات کے اس 
شعے کو بجا طور پر فلسفیانه دینیات يا دینیاتی فسنه 
کے نام سے بھی یاد کرتے ہیں (دیکهیی زیذ احمد : 
‘The Contribution of India to Arabic Lietrature‏ 


اثرات کا ذک 





اردو ترجمه بپعریی ادییات میں پاک و هتد کا حصة). 

احمد امین (ضحی الاسلام »ج ۲) نم 
اس بحث کو اس طرح بیان کیا عر کله 
حقیقةً علم الکلام كى بنياد خود دين اسلام" و 
اور وھی اس کا محور ےہ ۔ علما ئے گو یوائی 


٠‏ فلسفے ہے بھی استشہاد کیاء لیکن آیات قرآئی سے 


ان کا استشہاد اور ان پر اعتماد کہیں پڑھ جڑھ 


کک کر تها. 
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ا نکم کر ان کب کی 
بہت سی وجوہ ببان کی جاتی عیں (تفصیل کے لے 
دیکهیی التفتازانی :ٍشرح العقائد النسفیه) - الشپرستانی 
المل و التحل» ص یہ ؛) نے لکھا ےہ که اس عنم 
کو کلام کہنے ک وجه یا تو یھ تھی که سائل 
عقائد میں جس سل پر بڑے زور شور ہے بحث 
ھوتی رعی اور بڑے معرکے رے وہ "کلام البی کا 
مسثله تھاء یا اس وجه ہے که جونکه یه علم قلسفی 
ستابل میں ابجاد هوا تھاء اس لے فلسفے کی ایک. 
شاخ (یعنی ملطق) کا جو نام تھا اس کے ہم معئی ' 
اس فن کا نام بھی رکھ دیا گیا دد منطق وآ 
کلام مرادف الفاظ هی , 

این خنکان نے محمد ابوالحسین معتزل کے : 
حوالے سے نقل کیا ےھ "ده چونکه سپ ے پہلا ٴ 
اختلاف جو عقائد کے متعلق پیدا ھوا وہ کلام الٰہی ؛ 
کی سبت تها, ٠‏ اس لیے علم عقائد کا تام الکلام مشہور | 
هو گیا - ایک اور وجه ید بتائی جاتی هه که يه 
علم شرعیات میں گفتگو( کلام) کرن پر تدرت عطا | 
کرتا ہے؛ یا اس ل ی که شروع شروع میں اس علم ک | 
تصنیفات میں ابواب کا عنوان !'الکلام فی کذا وکڈاٴ“ 
رکھا گیا اور بعد میں پورے علم کو علم الکلام ٠‏ 
سے موسوم کر دیا گیا ( کات اصطلاحات الفتونء ! 
ج ۰۱ 


£. 


علم (علم کلام ) 
الکلام اسول دین میں استدلالی طریقے کہ بیان میں 
علم المنطق ہے مشاه ےء چنالچہ یہاں منطق کر 
بجاره کلام کا لفط استعمال کیا گیا تا که دوتون 
میں ارق رے. 

الکلام کی ایک اور تشریح يه کی گئی 
بش کہ علم الکلام کلام الٰہی کا علم ھے ۔ اهر 
ایسا معلوم ہوتا ے کد علم الکلام کا استعمال 
سے پہلے اسندلالی بحٹ و تمحیص کے لیے کیا گیا 
ور اس طیح هم که کے میں که بتکلین 
"ال عقلیت پسند "لوگ تھے ) ‘Macdonald‏ در 
Er‏ لائیٹڈت). 

علم الکلام کے تقریبا ہم معنی ایک اور 
اصطلاح علم التوحید کی عےہء جس سے مراد بظاعر 
توحید باری تعالی کا اثبات ہے: سگر اس کا تعلق 
تمام اسای عقاند اور خصوًا ستل نبوت کے ساتھ 
بہت گہرا ے (دیکھے الجرجانی : شرح المواقف) - 
محمد عبدہ نے علم کلام میں اپنی تصنیف کا نام ھی 
رسالة التوحید رکھا - وہ کہتے ہیں : توحید وہ علم 
0 





| جو واجب هی اور ان صفات ہے کہ اس کے لیے 


ان کا جائز هونا ثابت رش اور ان اسور سے کہ ان کا 
اس ذات ہے نف یکرنا واجب ے؛ بحث کی جاتی ه؛ 


. علاوەازیں اس علم میں انبا و رسل کی نبوت و رمالت 


ابن خلدون کی راے میں اس علم ا نام الکلام | کے اثبات کو بھی زیر بحث لایا جاتا ے , 


اس لے ہوا کہ اس میں اھل بدعت نے عقالم ہر 
مناظرے کے جائے تھے ۔ اس کلام کی وجہ لے ' 
عقائد کو کلام کہنے لئے 

شخ محمد" عبدة (رسالة التوحید) نے 
وجه تسیه ی یه توجیه بهي بیان کی ےا 
که علم کلام ی پنیاد دلیل عقلی ہے اور اس کا اثر 
هر متکلم سے بوقت کلام ظاهر هونا هم اور نقل کی 
طرف رجوع کم هی کرنا پژتا شه» نیز پد که علم 
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علم الکلام کے بختف نام : علم الکلام کو 


' علم اصول الدین بھی کہا جاتا ھے اور اس کا ہب 


یہ بے که یه علوم شرعیه ی اصل هه اور ان کی 
بنیاد کا کام دیتا .هی ۔ اس کے مزید نام عم النظر 
والاستدلال ادر عم | لتوحید والصفات بھی هي ۔ 
انام ابو حنیفه * نے عقائد میں اپنی کتاب کا نام 


الفقہ الاکبر رکها - زاس کا مطلب یہ بے کہ 





عام (علم کلام ٦‏ 


عن کلام کا ایک نام* الفقه الاکیز بھی ج]. 

التفتازائی (شرح العفائد) کی را ع .هی "که احکام 
شرعیہ دوطرح کے ہیں : () وہ جن کا تعنق کیفیت 
عمل سے ےھ 
اور ان کے علم کو علم الشرائع والاحکام کہتے ہیں ؟ 
() وہ جن کا تعلق عقائد ہے ہے ۔ انھیں اصليه 
اور اعتقادیه کہا جانا ےہ اور ان کے علم کو 
علم التوحید والصفات کہتے ہیں ۔ بھر معرفت احکام 
ععليه سم دلائل تفصیليه کو فقه کہتے هی اور 

معرنت عقائد مع دلائل تفصیّليه کا نام کلام عے ۔ 
اس حقیقت کو اس طرح بھی بیان کیا 
جا سکتا ے ”کہ علم ”دلام اعتقادیات کی حفائلت کے 


لیے سدون کیا گیا جبکه علم فته عملیات اور ' 


ظاعری احکم کے لے حیطه تدوین میں لایا گیا 
(عبدالنبی ‏ دستور العلماء) , 


۳ 


کی اعغمیت: 


علم کلام َ5 موضوع اور اس 
اگرچه سلف صالحين اور خصویا ابام مالکت: اباء 
شاقعی, امام احمد بن حنبل؛ قاضی ابو یوسف: امام 
محمدء !سام سفیان ثوری وغیرھم ے علم کلام ی 
مخالفت میں بھی اقوال ملتے هبی (دیکهیی دستور 
العلماء؟ ملا علی القاری نے بھی شرح الفقه الاکبر 
میں کتی اقوال اس سلسلے میں نقل کے ہیں) لیکن 
اھل قکر کہتے ہیں کہ علم الکلام ہے غرض صرف 
یہ ہے کہ مٹکر کو بذریعةۂ دلائل و حجج خاموش 
کیا جائر اور سماند: کو سلزم گردانا جانر - 
اصل حقیقت یپی ه که متکلمین کے عقائد و افکار 
کے انوار کا مأخذ و مرجم مشكوة نبوت ھے اور 
"کچھ نہیں (دستور العلماء) ۔ علم کلام کا مقصد یه 
بش کہ اهل السنت کے عقیدے کے خلوص لو 
میتدعین کی بدعات ہے محفوظ رکھا جائے, 


ملا علی القاری نے علم الکلام کی اعمیت یوں سے ۔ 
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۰ 


انھیں فرعیہ اور عمليه کہا جاتا ه ‏ 


۱ 


علم لم ٹلام) 


بیان کن ےے ‏ جالْنا چا یکه علم انتوحید اشرف العلوم 
ره بشرط اینکہ وہ - ثتاب و سنت اور اجماع عدول 
مدلول سس خارج نه هو اور اس میں محض عقلی 
دلائل هی کو دخل نه. هو چیس که اعل بدعت ک 
مان هوا اور انهون نس اس مجیح راسش کو ترک 
کر دیا جس پر اهل السنة والجماعة چلتم هین - علم 


الکلام کے بارے میں لوگوں نے افراط و تفریط اور 


ز غلو بح کام لیا عے ۔ بعض نے کہا یه حرام اور بدعت 


ےء بعض نے کہا فرض کفایه با فرض عین ہے اور 
افضل العبادات ھے کیونکه یه توحید کی تحقیق 
اور دین خداوندی کی مدانعت > نام سے ۔ بپر حال 
ایام غزایی" کی رات ےہ کہ اس علم میں مضرت 
بھی ےھ اور منفعت بھی (علم کلام کے بارے میں 
مؤیدین و مخالفین کے دلائل کی تفصیلى بحث کے 
لے دیکھے شرح الفقه الا تعر). 

النفتازانی نے بهى غلم التوحيد و الصفات 


" الموسوم بالکلام کو علم الشرائم والاحکام کا مبلی 


اور فواعد عقائد الاسلام ی اساس قرار دیا هه - وه 
کپتر هی که علم الکلام شکوک و شبهات کی 
تاریکیول اور اوهام و عتائد باطنه ی ظلمتون ہے 
نجات دین والا _ه؛ بالجمله کلام تمام علوم می 
ارف و اعل اور علوم دینبه > رئیس ےہ اور اس کی 
غرض و غایت دینی اور دئیوی سعادت کے حصول 
میں کانیایی قء ۱ 
یہاں یه سوال پیدا هرنا ه. که اگر واقعي 
علم الکلام اتنا اعلن درجی ‏ علم ہے قو پھر سلف 
بضر نبایت بلند بایه بزرگول لے اس کی 
مخالفت کیوں ی ؟ ۰ 


اس موفع پر امام اہن تیميه (م ۲۸ءھ) کا 
ذکر بہت اعم ہے جنھیں علم الکلام کے مخالفین 
اور منکلمین دونوں گروھوں ہیں شامل کیا جاسکتا 
وه ایام احمد بن حنبل کے بتبعین اور اهل 





علم (علم کلام ) 
: رڈ المرب میں محمد بن عبدالوعاب کی تحریکی 
نے اعداے دینء ببتدعین » محالفین اهل السئت | بھی دراصل ابن تمیہ کی صداے باز گشت تھی ۔ 
والجماعت» باطنید» فلاسفه» حت ی که صوفیه اورتکلمین | یه ایک اصلاحی تحریک تهی» جو بعد میں 
تک کو تنقید ہے بالا تر لھ سعجها اور ان سپ پر خاقدان معود کی شکل میں سیامی میدان ہیں بھی 
بیت پر زور حل کے ۔ اہن تیعیه کے زنافی | کارفرما نظر آتی ے - اس تجریک عه اثرات اسلامی 
ميي اشاعره کا بهت ژور نها - معتزله تقریبا ختم هو مھ و ریات بر خامے گہرے ماتے ہیں ۔ يه 
چکے تھے اور علائیہ طور پر اشاعرہ کے خلاف قلم رات بر سیر پاک و هند تک بهی پہنچے 

اٹھائے ی جرات مشکل ھی ہے کی جا سکتی تھی شیبی ی شعسانی نی نی کاب عم او 
بر حال امام غزالی* کی تصایف کا ید تیجد تلا (ص ہم ببعد) میں اس کا جواب دیا ے ۔ وہ کہتے 
تھا که سنطق و نلسندر جنھیں محدٹین و فقہا کی | ہیں کہ !'ایسا ھوتا مقتضاے حالت تھا ۔ ترون اولی 
ہزم میںٴ وسائی حاصل نہیں تھیء اب ان کی محنلون مين مسلمان یک قنی هوت تھے ۔ ائمڈ نح و کوافقه بر 
میں بھی جگہ پانے لگے تھے - سانوس اور آنھویں تاواقفیت تھی - ففقہا کو حدیث ہے کم سروکار تھا ۔ 
صدی هجری مبی ابن تیمیه نی ان علوم کی طرف , محدئین علوم عقلیه عقليه سے نا آشنا تھے - علم کلام ایجاد 
توجه دی - وه ایک بلند پایه محدث هون کے ساتھ ' ھوا تو اس ہیں قلسفے ک بیسیوں اصطلاحیں شامل 
ساتھ ماعر فلسفہ و منطق تھے ۔ انھوں نے علم الکلام ہو گئیں ۔محدئین ان اصطلاحات کو سن کر 
کی طرف بھی پوری پوری توجه دی اور اس علم کے فلسفے اور کلام میں فرق نه کر سکے اور چونکھ وہ 
تمام مروجه مکاتب فکر پر محفتانه نظر ڈالی ۔ انھوں ز ے , فلسفڈ یونانی کو پہلے ہے برا سمجھتے تهر» علم 
اشاعره ان افکار و نسشریات پر بھی نکته چینی کلام کو بھی اس کا شریک حال سمچهر - محدئین 





گی جن میں انھوں نے (ابن تٛیعیهہ کی راۓ میں) | کی زبانی عام طور پر یه روایتی منقول ہیں کہ جب 
طریقه اسلاف سے رو کردانی کی تھی او ز اس سل کسی کو جوھرہ عرض ء مادہ وغیرہ الفاظ استعمال 


میں فطظخیاله جذل و بحت سے کام لیا ۔ ابن لیلیم نے کرتے سنو توسمجھ ل و کہ وہ گمراہ ھے. . . . اس ہے 


پہت بۓ این ےکلامی مسائل کا زد کیا جو غلط تھے ا پڑھ کر یہ کہ علم کلام کے لیے فلسفہ اور طبیعیات 
اور ج کے ارخ میں ان ک رے تھی ند اوہ دين , وغیرہ میں مہارت پیدا کرنے کی ضرورت تھی اور 
کو تتصان پہنچانے وال ہیں ۔ ابن نیمیہ کی جند ا محدثین سرے ہے فلسفہ کے پڑھنے کے مخالف تھے “۔ 
مشہور کتب علم کلام حسب ذیل ھی + عقیدة السبکی نے طبقات الشافعیة آلکجری( :۸ہو ,» 
اهل السنة والفرق الناجیة: السالة السنیة فی تحتیق تذائرة احمد بن سالح) میں لکھا ے: 
المجاز والحتيتة نی صفات الم تعالی: اتچراب المحیح وفی ”دنب المتقدمین جرح جماعة بالفلسفة ظا 
لمن يدل دين السيح: رسالة فی القضاء والقدر: منهم ان علم الکلام فلسفة (ےمتقدمین کے ہاں یہت 
بغي المراد فی الزد عإ لى المفلسنة والترامعة والباطنبة سے لوکوں بر ہر بناے فلسفہ جرح و فدح کی گئی ہے 
مٹھاج السنة النبوية فى نقض ”کلام الثم ة ورین به سسجه رکه علم الکلام بهی فاسنه هی .هم . 
الد على الروانض والأمامیة: الرد علی نامیس الفقه 

لیس للرازی [نیز رل به ابن تیمید] ۔ بارھریں دی مجر 7 علم کلام ٴا موضوع : ابن خلدون نے لکھا 
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علم (علم کلام) 


ه که علم کلام کا موضوع وه تسلیم شده عقائد - 
ابدانیه هی جن کا ثبوت پخته دلائل عقليه سے بہم 

پہنچایا ائے نا له بدعت ی بیخ "نلی هوه شک وک 

رفم عوں اور عقاشد میں تشبیه کا لغو خبال سراسر 
باطل ثابت هو ۔ شرح المواقف ہیں علم کلام کا 
موضوع اس حیثیت سے بیان کیا گیا ش که عقائد 
دینیه کا البات اس ہے متعلق ھوتا هه - فانی آرسوی 

کا کہنا ے که علم الکلام کا موضوع ذات باری تعالی 
ره کیونکه اس مين اس کر اغراض ذاتیه» یعتی 
اس ی صفات ثبونیه > وسلبیدہ نیز اس کے افعال ہے 
بحث ک جاتی هه چاه ان کا تعلق اس دنیا ہے هو 
(جیسے احدات عالم)؛ چاےے آخرت ہے (جسے حشر 
اجساد وغیرم)؛ نیز دنیا وآخرت میں اس کے احکام ہے 
(جیسے بعثت رسل اور آخرت میں واب و عقاب) - یه 
بھی کہا گیا هم کہ اس کا موشوح "الموجود سن 
" ے (تفصیل کے لیے دیکھے 
نسرح الصواقف؛ کشاف 
اصطلاحات الفنون: , : , ۰۲ +ب! کشف الظون؛ + 
ب بسا - خلما ز اس کی یه تصریح کی .هم که عم کلام 
میں زیر بحث غقائد عی مراد وه عتاند ہیں جن کی 
نسبت دین بحمد صلی اه علیه و آله وسلم ک طرف 
ےء چاے وه صواب هی یا خظا: جنانچه 
اھل بدعت کے عقشائد کی بحت بھی اس علم ے 
خارج نہیں هو آلی ( کشاف) - [ مطلب یه 
”نہ جہاں عقاد حقه کا اثبات هو 5 وعان عقائد 
باطله کی تردید بھی اس کے اغحراض ہیں شامل 2]۔ 
دستور العلعاء میں مزیید تشریح کی گئی هش کہ اس 
علم کے سائل يا تو عقائد دینبه هود کے؛ جسے 
اثبات حدوت: اجسام ے لیے اعادے کی صحت؛ وحدت 
صائع؛ یا ایسے قضایا جن پر یه عقالد موقوف هي : 
جیس ترکیپ اجسام سن الجواھر المفردۃ؛ جواز 
خلا وغیره. 


حیث هو موجود 
دستور العلما۔ ج ۳ 


رز 


۱ [ 


علم (علم کلام ) 


بہٹر هو کا که یپان مختصرا علم الکلام اور 
علم الالهی (المپیات) کر فرق کی طرف بھی اشارہ کر 
دیا جائے ۔ موضوع کے اعتبار ے میات بھی 
کلام کے ساته ملت رک ےء بثلا مطلقا الموجود 
نے بحثۂ لیکن علم الکلام علم الالھی سے بد 
وجه ستاز و مختلف ے کہ علم کلام میں مسائل 
و عقائد ہے بحث قانون اسلام کے مطابق کی جاتی 
سے اور قائون عقل "و محض بطور آله پا ذریعه 
استعمال کیا جاتا ے؛ جبکه الہیات میں بجثٹ کا 
دار و مدار بنیادی طور پر فانون عغل ہر ھے؛ چاے وھ 
اسلام کے موافق ہو یا مخالف (شرح الموافف) ‏ [یه 
راے عام الٰہیات کے بارے میں ھے ۔ اسلامی الٰہیات 
میں کلام ھی کی طرح اس ابر ی احنیاط ی جاتی .هم 
کہ کوئی نتیجہ اسلام کے قطمی عقائد (نس) کے 
خلاف نه هو البته تاویل ک گنجانش ھوتی ہے ۔ 
دراصل الپیات کا دائرۂ بحث "لام عم وسیع ترش د 
کلام عقائد ایمانیه کر اثبات کا ناء هم اور الہیات عام 
حقائق کے ادراک کا - ترق بھ بھی ے له کلام میں 
دلیل اول نص .هه اور الپیات مین دلیل آول غقل 
عوتی ے]. 

علم کلام کو باعتبار بحث سسائل و عتاند 
دو واضح اقسام میں تقسیم کیا جا سکنا ہے : 
() وه علم کلام جو خاص طور پر فرق اسااسیه 
کر باهمی سیاسی يا اعتقادی نزاع ی بدولت پیدا 

هوا : تاریخ کے مطالعے سے پتا چلتا ہے "له 
اس اختلاف کی بدولت یاهمی جھگڑے پیدا عون اور 
بڑے بڑے عنگاہے اور معر کے بر ربا هوه بلکه بعضيٍ 
ارفات حکویتی سطح پر ایک فرقی کی طرف داری میں 
دوسرے فرقے پر ظلم و تعدی کو بھی روا رکھا گیا 
[مثاز بعہد ماسون الرشید سعنزلہ کے حقی میں]! (م) 
وہ علم کلام جو فلسفے کے مقابلے کے لے ایجاد ھوا۔ 

متقدمین کے هال یه دونوں الگ الگ اقسام 
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هم رل کی 
علم تھیں؛ لیکن امام خزالی نی فلسفه و کلام مین 
اختلاط و اشتراک کی بنباد ڈالی» امام رازی نے اے 
ترقی هی اور پھر متآخرین لے اس قدر خلط میحت کر 
دیا کہ شہلی لعمانی کے الفاظ میں فلسفہ؛ کلام؛ اصول 
عقائد سب گل مڈ ہو کر ایک معجون مرکب ین گیا 
(علم آلکلام, ص ۰ - اس سلسل میں ابن خلدون 
کا بیان ے کہ شروع شروع میں ایس فلسفیانه 
رنگ نہیں دیا گیا کبونکه ایک تو فاسفی کا لوگوں 
میں بہت کم رواج وا تھا اور جتنا رواج پذیر 
هوا تھا ای سے بھی متکلہین اس لیے گریزاں رھتے تھے 
کە وہ اسے عقائد شریعت کے خلاف سمچجھۓ تھے ۔ پھر 
.منطقی استدلال سے کام لیا جانے لگا اور نئے نئے دلائل 
پیش کے جائے لگے ۔ یہی جدید طریقہ تھا جو 
متأخرین کا طریقه کہلایا اور جس میں نش نش 
قواعد و دلائل لائے کے ۔ اگرچھ اس ہیں بھی چگہ 
جگھ فلاسقہ کے خیالات کی تردید تھی» تاهم متاخرین 
نے علم کلام کو اس رنگ مين ذهال دیا که کلام 
و فلبفه میں تمیز کرنی سشکل هو گئی اور وہ باهم 
مل جل کر گویا ایک هی چیز نظر آنے لک 
(ابن خلدون : مقدمه» ض ‏ ۹+م)۔ ۱ 
احمد امین (ظهر الاسلام» تا) 
نے علم الکلام کی وسعت کے پیش نظر اسے 
چار حصوں میں تقسیم کیا ے اور بتایا ده 
که یه علم صرف عقائد دینیه ی توضیح و تشریح پر 
مشتمل نہیں بلکد اس ہیں اور بہت سی چیزیں 
داخل ہوتی چلی گئیں :(م) علم الکلام کی سب نے 
اهم قسم الہیاتی مسائل نے بحث کرتی ہے 
مثلا اللہ تعال می اس کی 
سل وغیرہ ۔ اس قسم کو هم صحیح معتول میی 
علم الکلام کہ سکتے ہیں؛ (م) علم کلام ی 
حکمیه قسم» جس کا تعلق زیادہ شر طیمعیات اور کینیا 
سے ہے مثا جوھر عرض, جز" لایتجزی» حرکت و 









۹ 


علم (علم کلام) 





سکون: رنگ: ادا سز وغیرہ؛ (س) علم کلام کی 
سیاسی قسم؛ جسے دینی رنگ دے دیا گیاء منا5 


امام کون هو سکتا ے؛ امامت کی شرائط کیا ھیںء 
عباسی اور اموی بطور امام کیسے تھے اور اسی طرح 
کے دسرے سوالات؛ (م) علم کلام کی عفلی 
قسم» سل خير و شر ی بحث. انسانی آزاده و اختیار 
کا مسللہ جسن و قبح عقلى» اعجاز اللقرآن, 


دیکھتے ہیں 


اجماع و فیاس, وغبره؛ . چدانچه هم 


که المواقف» الفرنی زین الفرق یا الملل واننعل 


ذات و صفات و انعال» انییاء و . 


وغیره کتب کا مطالعه کرت وقت اس فسم کر 
مختلف رجحانات سامنے آتر هی 


علم کلام کی ابندا کیوں کر عوئی ؟ 

[علم کلام ک ابتدا کے بارے میں الائسری 
(مقالات) سے لے کر التفتازانی (شرح العقاد التسنیه) 
تک سب نے یہی کہا ہے که آحضرت صل ای 
و آنه وسلم اور صحابہ ٣‏ کے زنانے تک لوگ 
عقائد" کے سلسل میں آب* که 
صحابہ “ ہے براہ راست مشوره کی سہوالت کے باعث 
مطئن موجانی تھے اوراختلافات کم ہے کم ظہور 
میں آتے تھے لبکن بعد میں فننوں کا شہور ہوا اور 
عقائد کے بارے میں شکوک و اعتراضات پیدا ھوگئے۔ 
اس کہ کچھ وجو سیاسی تھے لیکن بہت ہے 
احتلافات و اعتراضات ایسے تھے جو دوسرے مذاعب 
کہ لوکود» یا ان میں سے تبول اسلام کرنے والود» 
يا یونانی عنوم ی اشاعت اور اس کے زیر اثر عقلی 
طریق کار ے غلے کی وجه بر پیدا هوے, 

اس حد تک تو بات ٹھیک ے» لیکن یه 
سمجھنا چنداں درست نہیں که اختلافات کا پیدا هونا 
کوئی بڑی ھی غیر معمولی یا غیر قدرتی صورت حال 
تھی یا یه کوئی ایسی بات ے جو صرف سسلمانوں نے 


براه راست رجوع یا 


مخضوص تھی ۔ اولِ تو یہ امر طبعی ھے که انسان 
یآ 
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ملم (علم کلام ) 


A. 


ملم (عل کلام ( 


لحظہ یہ لحظه اپنی انفرادی سوچ کو کلم ہیں لاتا ' طرح کیا او آویزشوں کے: اندر قرآن و سنت کی 


ے اور ھر شے کے بارے میں اپنا ایک انفرادی 
نقطۂ نظر بھی قائم کرتا ہے ۔ وہ ایک خیال پر 
جامد نہیں رہ سکتا ۔ بدلتے ھوے سیاسی و جغرافیائی 
اور مخلف اقوام کے نظریاتی احوال ہے دو چار 
ھونے کے بعد خیالات ہیں ایک ھیجان پیدا عونا 
لازہی ہے ۔ دوم اسلام تمام انسائیت کا مذھب _ھے ۔ 
اس نے دنیا کے ہذاھب و ادیان کے مقابلے میں 
اپنا ایک موقف پیش کیاء جس ہے ایک ٹکراؤ لازم 
تھا۔ جمله ادیان و بذاهب که مانب والوں نے 
اس ك مقابله کیا اور ابنے اپنے خیالات کی حمایت 
و مدائعت میں ہر حرید استعمال کیاء جس ہے پعض 
اوقاٹ اسلام قبول کرنے والے بھی متاثر عوتے 
رع ۔ اس میں قابل ذکر صورت يد سے لد اس 
چیلنج کو علماے اسلام نی لس طرح قہول کیا اور است 

پچ در لس طرح 
تکل یا ؟ انتا بژا مذهب اور چیلنج ک زد میں له 
آناء یه باور نہیں کیا جا سکتا ۔ اسلام ”دو پہلی تین 


صدیوں میں سخت ے۔ سخت مقابلے پیشں آئے اور ید 


کا ایک بڑا حصه اس چیلنچ سے 


دین فضرت اور ٹین انسانیت هر استحان میں 
کسیاب نکاا - یه اس کی عظلمت تهی - فرقون کا هونا 
بھی ایک امر ةقدرتی - تمدنی تجربون 
گزرتے عوے اقوام میں ذھنی اضطراب بھی کوئی 
انوکھی بات نہیں! للہذا یہ سمجھنا "له فرقی صرف 
مسممانون میں پیدا ھوےء غلط ے ۔ اختلافات عر 


سے 


مذھب میں بلکد ہر مکتب فلسفہ میں سوجود ھیں ۔ 
اس طرح قانون طبعی کے تحت بملمانود میں 
بھی هوت , : 

اختلافات پر زور دینے والےاسلامی فرقون: کے اختلاف 
پر تو بہت زرر دینے عیں؛ لیکن یه نہیں دیکھتے که 
ان قدرتی ر طبمی اختلافات اور "ثثرت بحث ميی دین 
حق کے علمیرداروں نی هر بحاذ پر مقابله "لس 


را ی 


بتیاد پر اتحاد ابت کو ستحکم رکھے اور 
مابه الاشترااف 2 اصول پر لجماع و اجتماع نک 
مصالح و مقاصد کو کس طرح پورا کیا . 

قابل ذکر یه نپی که مختلف آرا اور 


' مختف فرقی کیود اور کس طرح پیدا هوت کیونکه. 


یه تو امر طبعی تها - زیاده فابل ذکر امر به هر که 
آرا کی اس کثرت کر باوجود دین حق کا صراط 
مستقیم کس طرح قائم رکھا گیا اور زیادہ ہے زیادہ 
مسلمانوں "کو جماعت کا پابند ٹس طرح کیا گیا۔ 
فرقے ضرور پیدا ھوے؛ گر چھوٹے فرتے ساتھ ساتھ 
مٹتے بھی گئے اور دین حق کی جماعت ھمیشه غالب 
رھی ۔ دین حق پر اکثریت جماعت کا اتفاق قائم 
رهنا بر معمولی بات ے اور فرقوں کا عونا ایک عام 
بات عے ‏ جماعت پر قائم رکھنے کا کام علم الکلام 
نے کیا ۔جیسا کم بیان ھواء اس کے تین محاذ تھے : 
(م) داخلیء جس میں مسلمانوں کے اندرے شکوک و 
شبات کا ازاله کیا گیا ۔ یہ فرقوں کے اندر کا محاف 
تھا؛ () خارجی دینی» جس کے ذریعے دیگر ادیانه 
کے عقائد کے نفوذ کا مقاباه هوا - یه تقابل ادیان کا 
محاذ تها: (م) یزنانی (قدیم) فلس اور مغربی (جدیم 
فلغے ہے پیدا شدہ خیالات و عقائد کا مقابله۔ اے۔ 
عقلی محاذ کہا جا سکتا ھے . 

ہر چند که علم کلام بعض موقعول پر خود 
نئے مفاسد کا ذریعه بهی بناء لیکن مجموعی طور سے 
علم کلام ۓ دین حق کی حقانیت کو ثابت کرئے اوو 
اس کے خلاف حملوں کی مدافعت کرنے میں یز مہ مولی 


حدمت انجام دی]. 


ابن خلدون نے بهی علم کلام ی ادا و آغاز 
ہے بحث گی عے ۔ عقائد ایمائیه پر بحثٹ 'کرتے ھوے 
وہ لکھنے ہیں : ''غرض ید سارت وه بتیادی عقائد 


ایمانیه نھیں جن پر عقلی دلائل قائم کی گئیں اور 
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ان کا تبوت هیا کیا. گیا ۔ کتاب و سنت ان کے 
دلائل ہے پر ہیں۔ علف صالحین , 
زیت نے انھیں اداه کو پیش نظر ر دیاء 
مکر آٴتے چل کر ان عقاند کی تفصیل میں آپس میں 
اختلاف رونما ھوا ۔ اختلاف 
متشاپپات نھیں۔ یه اختلاف علما "کو بحم سباحلے 


قلماےۓے متقدمین 





اور المد محثق 





9 باعث زیاده ثر آیات 


اور مناشرے کی طرف کھہنچ لایا -۔ مر ر ایک نے عقلی 
دلائل پیش کے اور ساتھ ساتھ نقل ( لتاب و سنت) 
کیا۔ ہس یہیں ہے علم کلام کی 
ی (مقدة ٠‏ ضص مہم)۔ 


عنم کلام کے نشو و نما اور ارتفا ہیں 


اه 
سے بھی استدلال 





کون تون ے اسباب او وجوم کام کر ر ره تیے؟ 
اس کے بارے میں بہت نجھ کہا گیا ےب 
بقول 'حمبد اسان ( فی الاساامء ع , تا م) 
ان اباب بی ہے کجه داخلی تھے اور 
که خارجی ۳ داخلی اسباب وہ تھے جو جود 
اسلا اور سلمانوں کی طیعت تن تقاضا تھے, 


مثلا (م) قرآن حکیم کا په الوب که اس نے نه 
صرف يه ده توحید و بوت گی دغخوت دی بلکه اعم 


ادیال خدنم اور انوام کے عقاند و نظریات ے بحث 


بھی کی اور انِ کے اغلاط کا رد کیا؛ (م) فتوحات ہے 
فراغت کے بعد مسلمانِ دینی بحث و مباحثہ کی طرف 
لکےء فنسنے کی طرف بھی میلان هوا اور 
سیاسی مسائل 


متوجد هون 
دینی اختلاف نہوں‌میں آیا؛؟ (م) 

خارجی اباب اجنبی ثقافتوں اور غیر اسلامی 
عقاند و نقلریات کی بدولت پیدا ھوے ۔ ان ہیں ہے 
اهم بب يه توا که مختلف ادیان کے دانئے وا! لوں کا 
رد فلنیانھ نط نفار ہے دلائل و وجوه کے ساتھ دیا 
جائے ۔ بات در اصل په ہے کہ اسلام جب تک 
عرب کک محدود فضا میں رھا ۔ عقائد کے بارے میں 
کوئی زیادہ باریک قسم کی ”دو کاوشں. چھان بین 
اور بحث و نزاع پیدا نه هوئی. جبر 


کا سیب یه نها 


عم (هلم کلام ) 


ه عرنود کا مذاق تخیلی نہیں بلک عل تي 
یہی وچ ےہ که عما ی امور (نماز, 


زوزه. حب, ردون) 
Ef‏ بارے میں تو ابتدا ی بر 


جم مساش کی تحقیق ۓ 
آغاز عو چکا تھا, حتی ده خود صحایه نرام کے 
زمای هی بیی فته و تسیر کر مجموخی ببار هون 
لکے تھے › لیکن جو باتیں ایمان و عے تملی 





رلهتی نھیں ان کے 
اور نکته چینی نہیں هونی بلکه اجما بی طور ب بر هی 
عقیدے ة٤‏ ماننا ڈفی مجھا گیا - موشگنیال 


(جیسا کہ اوپر یبان هو چک ے) بعد ہیں مختلب 


کے بارے میں زیادہ بت و نزاع 


اسیاپ ہے ھوئیں , 

شہلی نعمانی نے بھی ''اختلاف عقائد کی اپیدا؟ٴ 
کے عنوان کے تحت مختلف اسباب ے بحث کی ےہ اور 
(بحواله الشمرستانی ) بتایا هی که اختلاف کے اصول 
اسلامی ترقود. ‏ سابین یه چار امور تهی : (,) صفات 
اہی 5 اثبات؛ (,) جیرو قدر ی جقیقت: (م) عقائد و 
اعسال کی حبئیت؛ (م) عقل ونقل کی نزاع 
(ملم الکلام» مس .+ تا م؛ مزید تفصیل کے 

لے رلا به فرقه) , 

*علم الکلام** کی اصطلاح سب یم پیر 
کس نے اور کب استعمال ی ؟ احمد امین (ضنعی 
الام ۹) کا خیبال ه که یه نام سب 
ہے پہلے عہد بنی عباس میں ؛ غالبا المامون کے 
عہد حکوبت میں؛ رائج هوا اوریە تام معتزله کی 
ایجاد ھے ۔ اس ہے پہلے اعتقادی مسائل کے لے 
”النقه فی الدین'“ کے الفاظ استعمال کے جاتے تھے + 
جیسا که قانون: کے لے * الفقه نی العلم** کر الفاظ 


مروج* تھے ۔ اس بیان ی تائید الشم‌رستانی (الملن 
والنحل؛ ص ۸ م) کے ان الفاظ سے ہوتی ے: ثم 
طالع بعد ڈلک شیوخ المعتزلة کتب الفلاسفة حين 
فرت ایام المآمون . فخلطت مناهجها بمتاهج الکلام 
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علم (علم کلام) 
بای نعسانی لکھۓ هیں : تاهم اس وتت 
یں بد عم عفر کے 


موسوم نہیں هوا تھا ۔ سامون الرشید کہ زمائے میں 
جب معتزله نے فلسفی میں مہارت ‏ حاصل کی اور 
فلسفیاته مذاق پر اس فن ک تدوین کی تو انھوں نے 
اس ا نام علم کلام رکھا'' (علم الکلامء ص ۰م). 

پپر حال یه ظاهر ےہ که لام اور نلله 
بہت ے بقامات بر هم فدم نظر آ ره هی - متکلمن 
اسلام کی طرح نلاسفك اسلام نے بھی اسلامی عقائد 
اور ما بعد الطبیعیات ہر قلم اٹھایا ے اور اسلام کی 
علمی تاریخ میں ھمیں بہت ایسے نام ملئے ہیں 
جنهی هم بیک وقت متکلمین اور فلاسفه دونود 
میں شمار کر سکنے ہیں ۔ ان بزرگوں کی تصانیف 
آج بھی اس بات کی شاهد ہیں۔ اب سوال یہ ہے کھ 
متکلمین اور فلاسقه (جنھوں نے الہیات اور ما بعد 
الطبیعیات یر گفتگو ی) دونوں کے طربق کار اور 
نہچ میں كیا فرق ے ؟ اس مسئلے پر عم کئی 
طریقوں بے بحث ٴ کر سکتے هیں۔ متکلمین قواعد ایمان 
کے معتقد اوران کی صحت کے افرار کرۓ والے 
هی اور انهود نی آن پر ایمان رکھتے هو ان کو 
عقلی طور پر ابت کرنے کی کوشش کی اور دلائل و 
براهین پیش کیی - اس ک برعکس فلاسفه ان مسائل 
پر غبی جانبدارانه انداز مبی بحث کرتی هس اور یه 


AY 


فرض کر کے کہ ان کے دل و دماغ ان اعتقادات ہے ' 


خالی اور غیر مؤثر هیں؛ حتی که جب وو ان پر 
غور و خوضی کر کے کسی نٹیجۓے پر پہنچ جاتے ہیں 
تو اس ک معتقد هو جاتر هی - گویا دونود کے 
طریق کار مبی فرق یه ه که تکلمن اسلام کر 


علم (عل مکلام) 
بن خلدون : نقدبه. ص ودم؟ الغزالى : 
الاقنصاد 7 ی الاعتقاد ). 
سی طرح مسلمان فلاسفۂ پیات علم کلام 
اور لد ہے عتائر ھوے اور انھوں نے ان ک 
بعض اصطلاحات کو فلسنے میں استعمال بھی کیا 
بلکھ اس ہے بھی بڑھ کر انھوں نے دین کے ایس 
سماعی مسائل کو تسلیم کیا جن کے اثبات پا 
بطلان پر کوئی عقل برمھان قائم نہیں کی 
جا سکتی تھی ! چٹائچه ابن سینا کا کہنا ہے : ”'جہاں 
تک معاد جسمانی اور اس کے احوال کا تعلق ے 
نو ان کذ ادراک دلیل و برھان سے ممکن 
لیکن 
خوب وقاحت لر دی ےء اس لے عمیں ان معاملات 
کے لے اس کی طرف رجوع کرنا چاھے“' (ابن 
خلدون : بتدمه» ص ہہ بحوالة "کتاب المبدآوالمعاد 
لابن سینا), 


٤ںیہن‎ 


شریعت حقه محمدیه لے عمارے لے اسک 


عل مکلام ے اھمترین سوضومات : 
[علم کلام کر بت موشوع یه هی : (,) خدا 
کی ذات و صفات اور عدل و توحید کا سخله؛ (م) 
رویت باری؛ (م) قرآن کا مخلوق یا غیر مخلوق 
(م) جبر و اخیار! (م) "باثر کے مرتکب کی حیثیت 


هونا؛ 
اور کفر ی تعریف اور درجی (اور منزلة بین المنزلین)* 
(ب) ابر معروف اور نہی عن المنکر؟ (ء) تبرت ک 
حقیقت اور متصب؛ (م) سئله ايایته و خلافت , 

عام طور ہے به سمجھا جاتا غے که متکلمین 


اسب کے سب عقل کی فوقبت کے قائل تھے۔ 


قواعد اناسیه پر ایمان رکھنے هوے ان کے لے ٴ 


دلائل و براھین مپیا کرتے ہیں جب کہ فلاسفه 
ان مسائل پر 


جیسا که دلائل و براعین کا تقاضا هه ( ئیز دیکھے 


1 


۲ 


اس انداز ہے غور و فکر کرتے هن 


صحیح نہیں۔ ان میں ہے بعض فرور ایس تهی, مثلا 
معتزله کے بعض گروہ؛ لیکن فی الجملہ علماے لام 
قرآن و سنت کو اول حیثیت دے کر عقائد ک اثبات 
عقل دلیلوں سے کرتے لئیے. 

کلام کے یھ مسثلے کچھ تو سیاسی نزاعات ہے 
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پیدا ھوے اور کچھ قرآن مجید کی آیات (خصوًا 
آپات متشابهات) عم اور کچھ بونانی معقولات کی بنا 
پر سرسری نظر سے دیکھے والے کو یہ بحثیں فروعی 
اور غیر اہم معلوم عونی ھیںء لیکن در حقیفت ان 
میں ہے بیشتر کی زد بالآخر اصوك دین پر پڑتی ہے؛ 
اس لے محدثین ء فقہا اور بعد میں اشاعرہ کو ان کی 
طرف ملتفت هونا پژا ورنہ اس بات ن خدشه تها "که 
اصولی عقائد دین» ذات باری» نبوت و سالت؛ قرآن 
مجید کا کلام الہ ھونے اور اعمال و جزا کی بنیادی 
اھمیت جیے سائل میں دین کا شیرازہ بگڑ جاتا 
اور اس کے زیر اثر باقی معاشرتی و اخلاقی قوانین 
اور نظام عبادات و معتقدات میں بھی خلل آتا ۔ 
اس کے علاوہ ان بحثوں کے اندر سے بہت سے 
موضوعات ایے بھی نکل آئے جن کا اسلامی فکریات 
میں شمار ھواء مثلّا اشاعرہ کا مسئل جواہرہ جس کی 
آهمیت پسوین صدی عیسوی مین نمایان عولی ۔ 
آغاز میں تو یھ محض سادہ ہے سوال تھے؛ لیکن 
رفته رفته ان کے اندر ہے فروعات کا ظہور عواء جس 
که باعث منظم مسلک قانم هو گش» پهر هر سسلک 
کی مزید چھوٹی چھوٹی شاخیں نکلتی چلی گئیں. 
الاشعری نے مقالات الاسلاسین ہیں ان 
مسلکون اور شاخون 6 ذکر کیا سے - البغدادی 
نے الفرق بین الفرق میں ان ل وکوں کی بھی نشان ھی 
کی سے جو راہ حق ہر میں اور باطل نرقوں کے عقائد 
بھی بیان کے ہیں (نیز دیکھے الشپرستانی : 
کتاب الملل والتعل؛ اين حزم كتاب القضل). 
اس موقم پر ان سب مسلکون کے بارے 
میں لکھنا ممکن نہیں _ یہاں چند پنیادی مسالک اور 
ان کے ممتاز علمہرداروں کا ذ ثر مناسب هو 5]۔ 


علم الکلام کر مشپور ممالک ؛ عهد خلافت 
راشده کے بعد جب مسلمانون مين سياسي اختلافات 


) علم (علم کلام‎ : Ar 





شدت اختیا رک رگثر (خصوما خوارج» بتو امیه اور شیعه 
که اختلافات) تو قدرتی طور پر فکری و اعتقادی 
بحث و مناظرہ میں بمی شدت آتی کی - وه مسائل 
جنھیں بحث کا مرکز قرار دیا جا سکنا ہے یه هبی + 
() سثله جیرو اختیار؛ (م) کبائز کا مرتکب اور 
اس کی شرعی حیثیت؟ (م) سخلڈ خلق قرآن, 


جیریه و قدربه : بعض لوگوں کا کنا ہے کہ 
سخله جیر کا موجد جعد بن درھم تھا اوراس نے یہ 
عقیدہ یہودیوں سے لیا ۔اعل فارس کے اں بھی اس قسم 
کے خیالات کی موجودگی ‏ کا پتا چلتا ے ۔ جعد ین 
درغم نے یه عقیدہ جہم بن صفوان نے لیا اور مذهب 
جبریھ کا بانی اسی کو سمچها جانا هر - اس م کا 
ہے کہ انسان مجپور محض ہے۔ اس کا لہ کونی 
آزاد آرادہ ہے نے اے اپنے افعال پر کوئی قدرت 
حاصل سے ۔ وہ فقط ایک نتکس کی طرح ے؛ جو یز 
ھوا ے ساتھ اڑا چلا جا رهاهو ؛ یا لکژی 6 ایک تکزا 
ہے؛ جوبوجوں کے تھپیڑوں کے رحم وکرم پر ہھو۔ یه 
تو تھا جبریە کا مابه الامتیاز عقیدہ ۔ جہم بن صفوان 
کچھ اور عقائد "نا بھی قائل تھا. مثلا کوئی چیز ابدیو 
دائمی نہیں اور جنت اور دوزخ بھی بالآخر فنا هو جائیں 
گی ؟ ایمان سعرفت باللہ کا ناء ہے اور کفر جہل بان 
کو کہتے ہیں (اس لے جس نے الہ کو پہچانء 
پھر زبان سے انکر کیا وہ دفر نہیں ے)؛ اس کی 
یھ بھی راے تھی لھ اش تعا ی کا علم حادث هه 
اور وہ سی چیز کی تخلیق سے پہلے اسے نہیں 
جانتا ! اللہ تعالی کا دیدار نہیں کیا جا سکتا: وہ 
فی صفات یاری اور خلق قرآن کا بھی قائل تھا 
اور کلام الٰہی کو قدیم نہیں بلکە حادث سمجھتا 
تھا (اس میں معتزلہ اس کے ہمنوا ھوے) ۔ جہم بن 
صفوان نے رم,ھ نصر بن سیار کے خلاف بغاوت 
میں حصه لیا اور قٹل کیا گیا ۔ اس کی دعوت کا 
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علم (علم کلام ) Ar‏ 


مر ۔راسان تھا ۔ ہمد میں اس کے متبعین نہاوند 
میں جا کزیں رع ۔ سلف عالحین › اش متکلمن و 





مجدارن اور فقہا عقیدۂ جہر کے مخالف تھے اور اس 
نظربے کی تردید کے لے لوشاں رے (جہم بن 
صفوان کی آرا کہ لیے دیکھے البفدادی » ی و وب 
الشیرستانی؛ ص وہ ببعد) د مسل تقدبر مين عین 
دوسری جانب قدریهہ یٹھے نظر آتے هی - انهود 
نے ے بیی مہالغے سے 6م لیا اور کہا د له اسان سب 
”کچھ اینے ارادہ و اختیار سے "درا هه خدا کا اس سے 

”دوتی تعلق نہیں ۔ انھوں نے صریحًا تقدیر جداوندی 


کی ننی کی اور کہا که حوادت کا علم خداے نعای 





و اسی وقت عوتاے جب وہ وقوع پذیر عولے ہیں ۔ 
کوب وه یه ثابت 'کرنا جاعتے تھے که انسائی افعال 
خالق کئنات کے دائرۂ قادرت سے باهر ھیں ۔یە لوک 
بنو امیە کے سخت مخالف تھے اور ان کے طرز زند لی 
کے زبردست نقاد. 


قدريه' ‏ لو اس نا 


سے موسوم کرنے میں 
بعضر ل وگول لو تعجب هوا که تقدیر کا منکر هونی 
کے اوجود انھی قدربہ لہا گیا ۔ بعضس کے نزدبک 
انپن قدریه کہنے کک سبب یه ے کھ انھوں نے 
تقدبر کی ننی خداے تعا ی ے کی اوراے بندوں کے 
لیے ابٹ یا - در اصل یه نام ان لوگوں کے لے 
استعمال کیا گیا جو اس بات کے قائل تھے لہ انان 
کو اس کے اعمال پر اس قدر ''قدرت'' ۔اصل ٭ 
تھ ریا قدو خود آسی بد متعلق ے. اور عر 
چیز اس کے ارادہ و قدرت کے تابه ہے - فدریه میں 
مشہور نرين زعما عراق میں سعد الجهنی اور 
شام میں غیلان ٭الدمشقی ھوے هي - بعذ می 
معتزنه کے لے بھی قدریه ک اصطلاح ااسال 
کی جاتی رهی کیونکه وہ بھی اس با 


قائل عوے که اعمال انسانی 
اح 





اس کے اپنے ارادد و 





ختیار ہے ظہور پذیر هہوے هی - سعبد لو حیجاج 





علم (علیم کاام) 


بن اد داعی قرار دے کر 
قتل کر دیا اور غیلان ٤‏ قتل (ه. 





پوسف لے .۵۸ میں بغاوت 


۽ ہشام بن 
عیدالملک کے هاتهون هوا "اس ک مناظره امام 


اوزاعی ک سانه مشپور ‏ ۔ درب کا عفیده دیر تکبه 
بصرے اور اس کے تواح مس بهت پهولنا رها - بعقی 
لوگوں کا کہنا ے کە 4۔ریه کے عقائد نے بید 
مبی ثنوی عفاند 5 لباده اوژه ب اور بعض اک نزدیکیه 


وه معتزله میں گهل سل 





مرجثه: به اسطلام ان لوگوں کے لے 
استعمال کی گئی جو مرتکب کے بارے میں حکم 
لگانے پر ارجا. (تاجیل. سہلت: کے قائل تھے ۔ جب 
مسلمانوں ہیں سرتکب - 


اختلاف آرا پدا غرا تو کئی افوال 


کے بارت سس 





ظہور پذیر 
عوے۔ شیعه نے کہا له ود سوم ےء لیکن اس پر 
مد قالم ی جالی چاهیی - خوارج کی راے تھی که وہ 
کافر ہے اوز اس کا قتل واجب - معتزله کہہے تھے 
کته ایس مؤسن تو نہیں الہ سلم کہ سکتے ہیں۔ 
مرجلہ نے اس عقیدے ا انلہاز ایا کھ مرتکب کبیرہ 
کے معام لے کو اللہ تعاٹی کے رد (یوہ قیامت تک) 





کر دیا جائے جو علیم و خببر ے اوراسرارو رسوز سے 


ا ہہ ۔ وعی ان > حساب لے د۔ بندوں د یه کام نپی 
ا ده وه ایک دوسرے کے اعسال بر حکم لگکاتے پهرس . 


ں ج5 لین له له مرنجله نے 





به نظریه بنو اه کر خلات بغاوت کر سے 
بجني کے لے اختیار لی (دیکهیس عمر فروخ : 
ناویخ الٹکر العربی ) ۔ مرجاء سیعه و خوازج ی طرح 
اس بات آدو تو تسلیم کرنے نھے لە یزید او دوسرے 
وه ان کے 


خلاف یغاوت و قثال کے نے نہیں تھے ۔ معتزلھ 


دنی اتلوی فاق و اجر یں ء لیکن 





کو رجہ ہیں سار ”کرتے تھے جو کبائر 


مر اس یخس 


کے مرتکب دو دانعی جہنمی تسم تە آثرے۔ بھی 
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تاریخ میں بہت سے متہور و 
نعروف الم فته او حدیت کے نام سلتے ہیں جنھیں 
مرجد ”کہا گیا اس کا سبب یہی تھا کد یه 
حضرات معتزله اور خوارج کے بزعکس مرتکب کباتر 
کو ذقر کہتے تھے اور ند اتھیں دائمی 
جہلمی سمجھتے تھے ۔ ان کا تظریه تها که ایسا 
مسلمان اہنے گناعوں کی سزا بھگت کر داخل جنتہ 
هو اور اش تعالی اس معاف تربا ده 5 
استاذ ابو ژهره (المذاهب الاسلامیه) ک 


نہیں 


کہتا 
ہے که بعض صابه بهی قبل" ازبن اس تظرے کا 
اظہار کر چکے تهر ده مرتکب کبانر کا نعامله موخر 
رکھا جائے اور اے نداے علیم و خبیں کے سرد 
کر دیا ہائے ۔ صحابۂ کرام" ک یه جماعت (جس 
ابی وقامرء عبداللہ بن عمرت, عمران< 
بن حصین: ابو بکرہ شامل تھے ) حضرت عثمان* 
بن عفان اور حضرت عل * 
میں سیاسی مناد 


میں سعد بن 


بن ابی طالب کے عہد 
ات سے الگ تهلّف زعی اور انھوں 





7 قر میاسی اختلانات که باب مین ژحمت غور و فکر 


گوارا ند ی - ال کر نزدیکت سرقکب لبرہ ع 


سی یی 
سشله بهی 
استاذ ابو زهره کی راسه مین منزجٹہ کا اطلاق دو 
:0 


بی اختلاف اور ین اميه کے دور میں 


لو کول پر هونا غ 
. جوصحابه ی بادم 


٦‏ رش جک 


وه لو گ 


ظہرر پذیر ھونے والے اتنازغڈٹ میق غہر جانیەار تیے؛ 4 
خر سے 





r)‏ وہ لوف جوا بد عقیداۓ رکھتے تھے دد 
- ماسوا الہ تعا ی سب ناه معاف "کنر دای در لذا 
ایمان ک عون هو معصیت اور ناه بر زیاده 





ابن حزم: الفح 
مره کک مخت نہیں اور نظریاب کے 


سیاسی اختلافات کی پیداواز نها ۲ 





ا اس پر اتاد نے 


یا 
الق وا تعدد | ی ایدا "واصل ‏ بسن عطاہ ٠‏ سے بہت پہلے ہو کی 


علم (هلم دارم ) 


الشہرستانی : الملل والتعل) - بعقر علما نے مرجلە کی 
ایک اور طرح بھی تقسیم کی ہے یم 
اور مرجئه البدعة . 


شی سرجلھ السا 
: (۱) مرجته السنة کا نظریه به 
سے ”کہ مرتکب "یره " لو اس کے گمناغوں کے 
مطابق آخرت ہیں سزا ار ی + لیکن وہ دای 
جہنمی نہیں ۔ اس ڈ بھی امکان ے ” آلھ اللہ تعالی لے 
بخش دے اور وہ سڑا سے بچ جائے ۔ فقہا و 
سحدثین کا ایک عظیم گروہ اس نظریے کا فائل 
( ۴) مرجئھ البدعة کہتے ہیں له ایمان 
کے ساتھ معصیت قرر رساں نہیںء جس طرح کفر کے 
ساتھ طاعت و عبادت مفید نہیں اور در حقیقت یہی 
لوگ ہیں جنھیں فرقة برجنه کپا جاتا ع. 
معتزلمه : يول ٿو مدعب اعتزال کا ظپور 
و جک تھاء لیکن اس کہ عروج و 
ترقی کا زمانہ عہد عباسيه 'ٹو قرار دیا جائے گا۔ عام 
طور پر کہا جاتا ے کہ اس مکتب فکر کی ابتدا 
واصل بن عطاٴ (م ۱+۱ 


عہد انوی من 


م) سے ہوئی ۔ وہ امام حسن 
بصری (ابو سعید الححن بن يسار م .,,ه) کا 
شاگرد تھا۔ مرتکب کبائر کے بارے میں اس کی 
راے اپنے استاد کی راے ہے مختلف تھی ۔ اس نے کہا 
کہ گناہ کییزہ کا ارتکاب کرنے والا نه سوسن مطلق 
مطلق: یعنی وہ صحیح معنول میں نە مؤمن 
نه کافر بنکه اس کے متام ابمان و کنر کے دربیان 


ہہ نہ کاثر 
ٗی 


میق ش - یه لہ کر وہ ایام حسن بصری" ک محفل 
لئے جو بصرے کی مسجد میں بریا ھونی تھی؛ ائھ 
یا اور اپا ایک الگ حلقة درس قانم کر لیا - 
کہا : اعتزل عنا واصل“ 

سے اس کے منبعیق' کا نام معتزلہ مشہور ہو 
- لھ اور لوگوں کا کا اھ کہ اس فرقے 








تهي بلکه بہت سے اهل یبت (متلا زید این علی) 
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علم (علم کلام) 


بھی معتزلی السلک تھے ۔ ایک گروہ کا خیال ہے 
کہ اس کی ابتدا امام حسن بن علی کے امیر معاویه* 
کے حق میں خلافت ے دست برداری کے وقٹ سے 
ہوئی جبکہ شیعیان علی ٭ میں ہے ایک گروہ 
سیاست" بس کناره کش ہو کر امام حسن” 
معاوید دونوں ے الگ ھوٴکیا؟ اس نے صرف علم اور 


و امیر 


عبادت سے سروکار ر کھا اور عقائد میں غورو نکر ٹرنے 
ل6 ۔ بعض مستشرقین کی یه راے سے که کو 
معتزله اس لیے کہلانے که وہ بزے متقی اور پرعیز 

تھے ار ا الک تیک رم تی 
احمد اسین (مجر الاسلام؛ بحوالے الحماط 
للمقریزی) نے تدریر لیا هه "که یہودیوں میں 
ایک فرقه تها فروشیمء؛ جس کہ معتی بعنزلہ 
کے ہیں ۔ ان کے عقائد اسلامی فرق معتزلہ ہے ملتے 
جلتے تھے ۔ ممکن ےہ کہ یہود میں اس جو لوگ 


کی بنا پر 


اسلام لائے انھوں نے عقاند میں ساثلت 
معنزله کو به نام دیا هو - محمد ابو زهرد تا خیال 
ےی ند ممنزله اسلام و یہودیت کے درمیان خاسی 
معائلت پانی 


جانی ے ۔ یہود کے معتزله منطقی و 





فلسفه کی روشنی میں تورات کی نضسیر و تشریح کرتے 


تھے؟ مسلمانوں میں سے بهی معتزله ی قرآن مجید 





صفات باری کی توح 


کی ( دیکھے العذاعب ا 


اعتزال کے پائچ اصول : ا ٹرچه معتزلهہ کے بزے 


و ناویل فلسنی ک روننی میں 


«ببللامیه ) , 
بڑے رعنماؤں کے بعنس محصوص آرا وافتار بھی هی اور 
ان کی بنا پر سعتزله خود لنی فرقوں میں بت گئے امنلا 
الواصلیة ۔ الیڈیلیة ؛ النظامیة ء الجاحظیة 
اسکعبية, الجبائية وشبره ) ؛ لیک: 


اصول ( جنییں 





و اصل ین عماء نی القواعد 6 نام دیا تھا) اییے ہیں 
جوان .سب کے درمیان ہبادی مشتر که 6 درجد ر نھیے 
عیں اور جن گو مائے بفیر کوئی شخیس معنزلی ٴ ٹہلانے 
کا حقدار نہیں اور ود حسے ذیل ٭, 





ف:(ر) التوحید:(ما ۔ 


A“ 





علم (علم کلام) 


العدل (معنزله اپنے آپ کو اھل العدل والتوحید 
بھی کہتے تھے )؟ (م) الوعد والوع د ؛ (م) المنْلة بین 
المنزلتین ؛(م) اسر بالمعروفہ اور نہی عن المنکر ۔ 
اب هم معتزله کی ان اسول خسه ک مخنصرا تشریح 
کنریں گے ۔ 

() توحید: اکرہےه الہ تعالی کی 
سئله اسلام کے اعم ترین اور اصولی 
سے هد اور تمام ال اسلام نوحید باری 


وحدانیت "و 
عقائد می 


تھا ٰی 


کے عقیدے کی بنا پر سمتاز و ممیز سمجھے جاتے 


ہیںء لیکن معتزلہ نے اس عقیدے کی اپنے نقطه نظر 
سے مخصوص توجیه کی اور اس کی یل اور 


| فلسثه آرانی ميی دور تک جا ٹکلےء اور نہیبۃ اس سے 


مزید مباحث معر له وجود ہیں آئے ۔ یہی وجه ہے 
که "توحید"" ی نسبت بطور ءقیده ان کی طرف 
بطور خاص کی گنی - ترآن مجید مين ایسی بہت سی 
آیات موجود هی جو الله تعا یل ی یه پر دلالت 











ترٹی می ثلا یی فل 5 لک نجھ 
ا آیات ایسی بھی ہیں جو بظاعر تجسیہ ی درف 
اشاوہٴ درتی ہیں ؛ جسے ید اللم ضرق ا۔م پھر 
ای ابات بھی سای جن ج جن سے سے سساو میا سے 
له الله تعائی کے لیے 
او اٹہ ا و مارب قایتا توق رجه اش 


کا کہنا 





نی انا ۔ علماے اسلام کی 





بھی ننزید ذات پاری پر اجمالی ایمان, رٴشہتی تھی 


اور جن آیات ے تشبید و ثمتیل با اشبار دراه 





ل مرا ات 


ان پر بحٹ و تمحیعن ہے پہلو بچاتی ۔ 
تھا کە عم الّہ تعا ی اور اس کی زحذائیت 
پر ایمان ر لین عیں اور جو لجه قران . 
مذاکورے اس ہے زیاده کچھ نم 

اہر زباده ی 


ب ب ر 


ےئید میں 






نر نبونکه 
ہنے تو 


معرنت غم پر واجب نہیں ۔ غمارے 
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علم زلم 095) 7 


Al 


علم (علم کلام) 


نے تو قط انا مان لہا ھی کالی ہے جوشرآن مجید ! جوھر نہ عرض ۔ اس کا لد کوئی رنگ ہے نہ ان 


میں وارد ھوا ۔ اگر ھم اس کی تفصیل و تاویل 

چلے گت تو یه هماری بائیی ہوں گیە اللہ کا فرمودہ نہ 
عو گا ۔ اس تازک معاملے میں غورو خوض کرتے ہے 
خطا ک اکن 


ھی بہتر هی - معتزلھ نے اس معاملے میں دوسرا 
پہلو اختیار کیا ۔ انھوں نے کہا : عم آیات تنزیہ 


کی تو تشریح و تحلیل رن ہیں؛ لیکن 
آیات جن مي مغلا عرش پر متمکن هونا اور چہرے 

اور هاتھ وغیرہ کا ذ کر ے؛ ان ک ایسی تاویل کرتے 
ھیں جو تازیه عم متعادم ند رچے بلکد اس کے 
موائفق هو: چونکه اسلام خالص توحید و تنزیه 


کا علم بردار ہے اور اس میں تجسم ذات ك٤‏ شالبه 
نہیں اس لے لازم ےے لد جو آیات بظاهر تجسیم 
و تثبل کی حابل ھت ال ک ایسی توضیح کک 


جانے جو صریح؛ واضح اور متفق علیہ عو ۔ 
شبلی نعمانی نے اس اختلاف کو ان الفاظ میں 
بان لیا ے ; ”دا کے متعلق قرآن مجید میں جو 


میں ' ند خوئہو۔ انے چھوا نہیں جا سکتا ۔ اس 


۱ 


سے اس لے اس ین احتراز کرنا . 


دوسری , 


الفاظ اس قسم کے مد نور ھیں جو جسعانیات کے , 


لیے مخصوص عس : مشاه عرش پر متمکن ھوناء قیاست 
کے دن فرشتوں کے جیریٹ میں آنا وشیرد وشره » 
ا کہ حقیقی معنی لے جائیں یا مجازی؟ اس سوال 
نے دو مختلف فرقے پیدا کر دیے ۔ پہلی شق کے ماننے 
والے محدثین اور انعریه میں جن میں سے بڑعتے بڑھقے 


مجسمھ اور مھ لکل آئے؛ جو خدا کے ھاتھ پاؤں تک 
مان هیی دوسرے احتمال > تائل معنتزلہ ہیں جن کا 


دوسرا نام منکرین ضفات ہے (علم الکلام؛ مر ی ۸ م). 

اسام اشعری ز نے مثالات الاسلاسین (, ine:‏ 
مين معتزله کے عقیدہ توحید و تدزیيه کو ان الفاظ 
میں بیان کیا ے : ”الہ ایک ے ۔اس جیسی کوئی 
چیز نہیں ۔(اس کا) نھ جسم ے نه تنالبد نه جند ے 
نه صورت؛ نه خون له گوشت -(و) نه شخس ے نه 
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هی نہیں ٹرتا 


کی نه حرارت 
ہے له برودت» نه رطوبت نہ یبوست ۔ نھ اس کا طول 
څ له عرض نہ عمق ۔ نہ اس میں اجتماع ے 


نه افتراق وہ متح رک بھی نہیں اور ساکن بھی 

نہیں ۔ نھ اس کے اجزا عين ثه اعضا و 
ای ک جمتی بھی نہیں ہیں ۔ نه اس 
دایاں سے نه بایان» نه کوئی آ 5 نه پیچها. نه اوپر 
نہ نیچا ۔کوٹی مکان اس کو محیط نہیں ےء نه وقد 
و زسان کا اس پر اجرا هی ۔ وہ کسی بکان میں حلول 


یت 


۔ اسے ند شو کسی ایسی مشت ہے 
تصش ابا چا سکاب جو مخلوقات کر لے 
دلالت کرتی ہیںء نه اس کی 


ک جا سمتی ہہ کہ وہ متداعی 


سکتی ے با وه مخت 


جہات مین سمایا عوا ‏ - ود محدود بھی نہیں کے ۔ 


ے حدوث پر 
پر 


اور ان کے 
ید صفت هی بیان 


کہ پا اس کی بیماخش 


گی جا 


وه له توکسی ط والد ے نھ لسی کا بیثا - اقدار اس ک 

ہیں شر سکتین اور پرده ای چھپا نہیں 
سکتے ۔ حواس اس کا ادراک نہیں کر سکتے ار 
انسانوں پر ر ا قیاس نہیں لیا جا سکنا - مخفوقات 


احاطه اتہر 





کے ساتچ ا ےہ بھی مشابہت نہیں ے ۔ 
آفات و تصائب ۱ ۔ وم دل ہیں 
آدزرنے والے خیال اور وحم میں آنے والے تصور کی 


مشابہت ہے بھی ماوراء ے۔ وہ ھمیشہ سے ے ۔ وه 
اول: سایق اور تمام حوادث ے متقام ش - وه جملد 
مخلوقات ہے پہلے موود تھا 
قادر اور حی ے اور یونہیں هیشه رش ها - اس 
آنکھیں دیکھ نہیں سکتی اور بصارت اس کا ادراآت 
نہیں شر سکٹی ۔ وہم و خیال اس کا احاطہ نہیں 
کر سکتے اور کانوں ہے اے سکتا ۔ 

شی. ھے مکر اشیاء ی طرح نہیں ۔ وه عالم و قادر 
بھی ےے لیکن زنده و فادر علما ی طرح نمی - 


- وه عەیشه ے عالہء 


سنا نہیں جا 


عام (علم کلام ) , 


اوراس کے علاوہ کوئی معہود نہیں ۔ اس کی سلطنت 
میں ”دونی اسنا شریک نہیں اور دونی وزیر نہیں۔ 
جو لحه وہ بناتا اور پیدا ککرتا ےہ اس میں لوئی 
اس کے مددکار نہیں ۔ اس نے مضاوقات کو کسی 
سابق بثال کے طابق نہیں بنایا- اس کے لے کسی 
چہز کو دوسری چیز, کے مقابلے ہیں پیدا کرنا نھ 
متکل ۔ 


اس ہے زیادہ آمان ہے نە اس سے زیاده مشکل - ند 

اس کوئی منثعت حاصل هوتی هه نه نقصان 

پہنچتا ے - وه سرور و لذت اور اذیت و الم سے 

بیگانه اور نا آئنا ش . نه اس کی دوٹی ایت ے ¦ 
e‏ 


وعی ایک قدیم ے ۔ اس ے۔علاوہ کوئی قدیم نہیں | 
| 
۱ 
| 
۱ 


ئه اتتہا. . . , 


یہ طوھل اقتباس ہم ئے اس لے پیشں لیا تاکھ 
معتزله کے عقبدۂ توحید اور ننزیه ذات یی وضاحت 
هوسکر- یه بالکل ظاعر و باهر هی که معتزله نز تنزیه 
ی فلسنیاند تحلیل ی اور ند توحید 


۳ 
ف 


ھی کی 


روشنی میں وضاحت کی اور اس بات کے قائل : 


ھوے 'دە قرآن کے الفاظ, ید استوی علی العرش اور 


عتا 


ر2 


وجه وغیرہ کی تعبیر سجازی حیثیت سے کی جائے, 
مکل تتزیه ذات میں ان کے اس غوروفکر 
کا نتیجه نها ند منعاقی شور پر دو اعم سائل 
کلامیہ منص شہود پر آئے؛ یعنی مسخله رویت ' 
باری تسالی؛ اور سخلۂ سنات باری جل جلاله ‏ 
پھر اس دوسرے سسللے سے خلق قرآن ک تنازت پیدا 
عواء جو ایک عاویل عرصے کے لیے اسلامی معاشرے 
میں زبردست بحث و تمحیص اور جدال و قتال کا 
باعث بنا رھا (خلق قرآن کے بارے میں تفصیلی ا 
گفتگو بعد میں عو ئی) ۔ جہاں تک قیامت کے دن إ 
مژمنوں کے رویتِ باری تعانی کا تعلق ےء معتزلد ' 
اعد محال سمجھتے تھے کیونکه ان کر نزدیک اس ا 
سے خداے تعالی ی جسمائیت اور اس 5 ذوجبت هون * 
لازم آنا ےےء للہذا وه اس بات ے۔ قائل نہیں ہیں کہ | 


IT 


علم (علم:کلام) 


آنسان خدا کو دیکه سکنا ے۔ اسی لیے انھوں نے 
تس التع‌داد احا 





"لو مانتے ہے بھی انکر کر دیاء 

جو رویت باری پر دلالت کرتی غیں وه کہتے هن 

کہ خداے تعا یی آنکھوں ہے دیکھنا تو ممکن نہیں ` 
البته اهل ایمان اب اپنے دل ہے دیکھیں کے اور 
پہجانیں کے ۔ ھم اس نظریے کو اس طرح بھی بیان 
کمر سکتے ہیںٴ لھ باری تعا ی کے جلوے کے معنی 
زیادہ ہے زیادہ یه هو سکتے هس که وه عقل فعال 
کے روبرو آ جائے ٤ء‏ جو علت اول کی ایک تنویر هه 
اور اس سلسلے میں دیکھنے کے معنی اس ے بالکل 
مختلف هون چاھییں جو هم عام طور پر لفظ جلوه نے 
سمجهتش هی (ذی اولیری» اردو ترجمه : فلسفه اسلام» 
ص مر ). 

(۲) عدل : معتزله کے اصولى عقائد ہیں ہے 
یه دورا اهم سئله ے اور انھیں دو بسائل کی 
بنا بر وہ این آپ دو اھل العدل والثوحید "کہا 
آترتر تھے ۔ اکرچہ نمام اھل اسلام اللہ تعالی کے 
عادل هوز کے قائل ہیں ء لیکن معتزلہ نے اس مسئلے 
میں بھی اپنے مخصوص نظریات قائم کے : چونکھ 
اللہ عادل ہےء اس لے یه جائز نہیں که وه شر کا 
حکم دے اور پھر بندوں کو اس ارتکاب شر کی بنا پر 
عذاب میں مہتلا کرے - تنیجه یه که انسان آزاد اور 
مختار ے اور جو کچھ بھی اعمال خیر و شر انجام دیتا 
ہے اپنی مرضی سے دیتا ہے ۔اس میں فقط اس کے 
اپنے اراده و اختیار ک تعلق ے ۔ یہی وجه خی که 
وہ لیکی کے کاموں پر ثواب کا مستحق سے اور بدی 


ا کے کون پر عذاب کا ۔ گویا معتزله کا نظرید هوا 


لھ بندہ خود اپنے انعال کا جالق ره نه که خداه 
تعالی؛ نیز انسان اپتے افعال میں مختار ے؛ مجبور 
نپی - خدا نه عمل شر ک ارادہ کرتا نھ اس کا 
حکم دیتا ے بلکہ اللہ پر واجپ .هه که وه جو 


کچھ بھی کرے بندوں کی صلاح کے لیے کرے۔ 
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علم: (علم "دام ) 


۹ہ 


۱ 


اسی با پر مشموز معتزلی النظام (ابراهيم بن سیار؛ | بدکار ر کو لازنا مزا ملر 


م پب,ه) یه دعوی کرتا هه که مخلوق ی نسبت ؛ 
خدا صرف وعی حکم دیتا هم جو اس کی بھلائی کے 
لیم هو اور یه بجاری خود انصاف و عدل هوتا .هد ٠‏ 

معتزلھ کے اصول عدل ے نظریة صلاح و اصلح 
اور نظریة حسن و تبح عقلی تر 
و اصلع جد راد یہی لے که اند تعالی و تماما 


اعمال میں بندوں ک خیر اور صلاح کا مفصد ھوتا 


وجود ہیں 1 


اه اس ہلسلے میں ان میں سے بعض نے یہاں 
تک ند دیا که ال پر اصنح کی رعایت 
واجب ہے . 


۱ 
لی شت جب معتزله نے قرار دیا لہ اللہ 
عادل و حکبم ےہ اور اس کے تمام کامود کی کولی 
ایت و متصد ہے تو اعمال ہیں مسن وقح کا 
ک کنا ہے که اعمال 


1 پیدا هرد معتزله 


میں حمز اور قبح ذاتی هن . کذب میں 


قبح ذاتی ے اور صدق می حسن ذاتی * چنانچه 
شون کے کرنے کا حکم دیا وه 
اور اسی لیے کہا کہ به کام کرو - 
اسی طرح جن اموں ہے روکا گیاه چونکه وه فی ننسه 
برے تھے اس لے فرمایا که مت کرو ۔ نتیجه یھ نکلا 
کہ انسان شریعت کے بغیر بھی مکلف ہے کیونکه [ 
حسن و قبحء یا بالفاظ دیگر خیر و شرء کی | 
کرنے کے لیے موجود ےہ 

(م) وعد و وعیداع معتزله کے عقیدے ک رو سے 

آدہ انسان جو عقیدہ رکھے اس کے ا 
مطابق عم بعی لره - جوشخس کباثر کا مرتکب 


۲ : ت‎ a 
شریعت نے جا‎ 


قى تنسه حسن تھے 





عق( 
طرن 


و 


ھے 


ایمان یه 


هوا اور اس نے توبه هی ک وہ جہنم میں داخل " 
هوک ؛ چنانجد ان کا ہنا هر که اللہ تعایٰ 
نے نیک کاسوں پر ثواب کا جو وعدم لیا ے اور برے : 
کامون پر عداب ی دعنکی دی ع: وه لا لازنا مرو کار | 


آ کر رهم ئی؛ نیک آدمی یفینا جزا 





کا ید نظریه *افاسی " 


گی ۔ ان میں سے بعض نے 
لو عم کام لیا اور کہ دیا کر 
اللہ پر واجب ہے کم اپنے مطع و فرمازےدار ر کو 
تب (ز) ده اور مرتکب ارہ کو عتات (سزا) 


بہت مبالفے اور غلو 


- گویا طاعات پر گراب اور معاصی پر عقاب ایک 
قانون حتمی ے؛ جس کی رعایت اللہ تعا ی پر لازم ری 






(م) منزلة بین المند 


زاتین ; اس ہے مراد هم کفر و 
اسلام کے درسبان ایک 


درجے کا تعین ۔ دراصل ان 
کے بارے میں ىے ۔ ایسا شخس 


جو زبان سے ایمان "کا اقرار ٹو کرتا ھے لیکن گناھیں 


' کا ارتب بھی کرتا ہے اس کی حیثیت کیا عو کی؟ 


بعتزله کے نزدیک اوہ نه تو صحیح موین هر نه 
حقیقی معتول ميی کافر آلیونکه اس نر زبان سر اقرار کو 
عملی جامه پہنانے کی کوڈش نہیں کی ! لیکن اللہ تعالی 
خارج بھی نہیں ھونے دیتا - 
معتزله کی عان لچه لباثر نو ود میں جو انسان کو 
حد کفر تک لے جاتے هبن ؛ لیکن کچھ کبائر ان ہے 
کم درج ے بھی ہیں ۔ انھیں مؤخر ال ڈکر کبائر 
کا مرتکب فاسق کمپلاتا ه - اسق درحقبقت ایمان و 
کفر کے درمیان کی ایک منزل هی - یه نه نو کفر 


پر ایمان اس است سس 


۰ هم اور نه ایمان؛ اس لے فاسق نه مومن ہے 


نھ کافر بلکھ اس کا درجہ ان دونوں کے درمیان 
کا ایک درجہ هی ۔ '”'درمیانه درجه“ کے قائل 
ھونے کے باوجود معتزلہ ۓے کہا که مر تکب کییره 
پر لنظ مسلم کا اطلاق کیا جائے کاء لیکن یھ اطلاق 
بطور مدح و تکریم نہیں هوگ بلکه صرف کافرود اور 


. ذمیوں ہے ممی زکرنے کے لیے ام پر یولا جائے گا۔ 


(ه) امر بالمعروف و نبی عن العنکر : نیکی 
کا حکم دینا اور برائی ہے روکنا تمام مسلمانوں کا 
نظریة حبات هم» لیکن اس مسئل میں بھی معتزلہ 
نے ایک مخصوص نقطة نظر سے کام لیا- نیکی کو 
پهیلانی اور براتی کو روکنی کے لیے معتزله نے 
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علم (علم کلام) 


براه راست مداخفت کو لازم رکها یلکه بوقت ضرورت 
تلوار کے استعما ل کو بھی جائڑ قرار دیا اور کها که 
غلط کار رھنماؤں کو روکنے کے لے اور مخالفین 
حق کو حق قبول کرنے پر مجبور کرنے کے لے 
طاقت کا اظہار ضروری سے ۔ انھوں نے اہتے 
اس اصول کنو عباسی حکمرانون المأسون» المعتصم 
اور الوائی ک عمد حکوست سین بافاعده عملی جاسه 
پہنایا ۔ سسئله خلق قرآن میں حکومت کی معاونت نے 
انھوں نے جس طرح محداین و قتبا کو بزور 
اپنا همتوا بنانا جاها وه ان کے عقیدۂ امر بالمعروف 
اور نہی عن المنکر کا ایک جیتا جانا نمونہ ھے . 
نفی صفات و سسئلهہ خلق قرآن : معتزلہ کے 
عقیدۂ توحید پر بحث کرتے ھوے ہم نے مسئله صنات 
باری اور اس کے تحت خلق قرآن کے تازع کی طرف 
اشاره کیا تها - معتزله نر صفات باری ی تفی ی۔ 
کا ذکر قرآن مجید میں آتا ہے انھوں نے 
ان کی تاویل ی اور کہا که یه ذات باری کے 
اسما» هس نه که صفات - حقیقت یه _ه که قرآن مجید 
میں ”صفات اللہ'' کا کولی ذکر نہیں سلتا اور نه 
اس ہے پہلے کسی دور میں اس پر بحث ھوئی 
۔ اس سسئلے کو بھی خود معتزله ھی نے اٹھایا 
اور پھر اس میں اس حد تک آگے بڑھتے چلے گے 
کە یه مسائل علم کلام میں صف اول کا سئله بن 
کر وہ گیا (دیکھیے احمد امین : فحی الاسلام؛ 
۹:۳ ء)۔یه صحیح ے کھ قرآن مجید میں ””صفات اللہ'ٴ 
کا حکم تو نہیں ےء لیکن اوصاف الہیة کا قرآن 
مجید اور احادیث نبویه مي متفرق مواقع پر ذکر 
آنا ه - یه اوصاف لا متناهی هبی » لیکن کلاسی 
مسائل میں جن پر بحت کی جاتی سے وه 
مندرچة ذیل عیں : علمء حیات ء قدرتء ارادہ؛ سمع؛ 
بصره کلام؛ مجسمه و مشیهه نے صفات الٰہی کو 
پمینه مخلوق کی صنات ک حمائل قرار دیا جب که 


جن صفات 


TÎ 





علم (علم کلام) 


معطّله نے صنات باری کا مطلقا انکار کر دیا اور کہا 
کہ الله تعالٰی نه دیکھتا ےے نه سنتا ےے ته اس کے 
لیے کلام کرنا ثابت ےہ وغیرہ۔ معتزله ہے یه سوال 
اثهایا که آیا به سفات یا اوساف بعیند ذات الهی 
هس يا زاند عن الذات هی ؟ معتزله زر اپنے 
مخصوص فلسفیانه اداز مبی اه کی وحدانیت کی یه 
تھی ”لہ اس کی ذات مقدس امور کثبر کے 
اجتماع سے مرکب نہیں ےھ لیونکه اگر وه 
مر لب وکا تواس کے تحقق کے لیے اس کے اجزا 
میں سے ھر جز کے تحققی کی ضرورت در پیش عو گی 
اور چونکه خر جز دوہسرے جز ا غير هو کے 


توحیه کی 


اس لے مر لب صورت میں وہ اپنے غیر ک محتاج 
ہو نا اور اللہ تعالی اس سر پات اور منزه ےہ لہ 
غیر کا محتاج هو - پس ذات اللہ میں کسی قسم کی 
بھی کثرت نہیں پائی جا سکتیء نه کرت مقداری نه 
کثرت معنوی ۔ وہ واحد ےہ اور اس کی احدیت تام 
سے ۔ نم اس کے اجزا مقداریہ یں (جیے بث 
اجسام کے ھوتے هبی) نه معنویه (جیسے کھ 
ماهیت و تشخصس) . 

معتزله نے خود عی یه دقیق فلسغیانه مسئله 
چھیڑا نھاء جس کے نتبجے ہیں اللہ کی صفات کے عین 
ذات یا غیر ذات ھونے کی مشکل بحث ظہور پذیر 
عوئی ۔اب معتزله مجبور ھوے که یە نظريه قائم 
کری که ذات اله اور صنات الّه ایک ھی چیز ے؛ 
یعنی اللہ تعا لی بذاته حی ے؛ عالم ے؛ قادرے؛ 
کسی ایسی صفت کی ہنا پر جسے علمء یا 
حیات» يا قدرت کپی اور جو زائد علی ذاته هو 
کبونکه اگر عالم بعلم زائد علی ذاته یا حی بحیاۃ 
زائدة علی ذانه مانا جائی تو ضروری هو که 
صفت اور موصوف یا حاسل اور بحمول کو تسلیم 
کیا جائے؛ .لیکن یه صورت تو اجسام سیب پانی 
جاتی ہے اور خداوند کریم جسمیت سے منزه ره - 


ند که 
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عام زم مکاام) | 
اگر هم کہیں کە عر منت قائم بننسھا ے ہت 


یہت سی قدیم چیڑوں کا وجود مائنا پڑے کا اور یوں 
تعدد الله کا نظریه قائم عو جائے ۵, 
نفی صفات ھی سے خلق قرآن کے نظربے : 

جنم لیا اور یه نربه اس قدر مشپور و معروف هرا 
که تاریخ مذاهب ی بعتزله زیاده تر اسی سٹدے 
کی بنا پر پہچانے گے ۔ جب انھوں نے صفات کا 
انکار کیا اور کلام بھی صفات باری ہیں ہے ے تو 
انا اللہ تعالٰی کے متکلم هونے ک بھی نفی کرنا 
پڑی۔ انھوں نے کہا کد کلام الہ کا پیدا کرده _هه اور 
قرآن مجید خدا کی (مخلوقات میں سے ایک) مخلوق ے ۔ 
وه قدیم نہیںء حادث ہے - وه قرآن بجید کر قدیم ! 
”کہ ے کو کفر خبال کرت تهی - المأمون کے زان 
میں معتزله کو بر حد خروج داصل ھوا ۔ اس نے ان ؛: 
کی سرتاری طور پر -رپرستی ک اوراس کے خواص و . 
مقریین عموما علما ه معتزله هی تهن؛ چنانچه اس | 
نے ۳٣ھ‏ میں خلق قرآن ہے عقیده کا دھلم ٹھلا 
اعلان کیا اور معتزله نے اے اکسایا که وہ عوام 


و خواص کو اس عقیدے کے مائنے پر مجبور کرے ۔ 
المامون نے اپ حکم ے نام خط لکھے که دحدئین » 
علماء فقہاو قضاة کو بلا کر 
حکم پپنجایا چاثر که جو تخص خاق قرآن 5 اعتراف 
نہ کرے کا آئندہ اس کی شہادت قبول نبیی هوگی - 
یه بات تاریفی اور پر ثابت شده .هر آئه المأمون 
نی خلق قران = سئل مي بے جا جور و 
تشدد ہے کام لیا حتی که امام احمد" بن حنبل کو 
اور کثی دوسره مشپور علما کنو پایجولاد 
قید خانے میں ڈالا گیا ۔ امام ابن حنیل* کو ئوڑے 
مارے گۓ ۔ المأمون کے بعد المعتصم اور وائق بالہ 
نے بھی یہی روش جاری رکھی۔ الوائق کے زمانے میں 
امام شافعی“ کے شاگرد یوسف بن یحیی بویطی کو بھی _ 


اسر الم منین کا 


اس قسم کے ظلم وستم کا نشالة بنٹا پڑا اور احمد بن ٠‏ 


کے متعلقین ‏ زیاده تر اس 
ا ما یعد الطبیعیانی مستل می مصروف ره ده شی. کیا 


علم ان لط و ( 5 


نصر خزاعی کو مصلوب کیا گیا ۔ بھرحال حق برست 
علما اہنے موقف پر ڈٹے رے؛ چنانچھ واشق باللہ 
کو آخر میں اپنی جارحانه رؤش ترک کرنا پڑی 

اور المش و کل نر اس بحث دنزلع ٢‏ خاتمہ کیا ( لق 
قرآن کی تفصیلی بحث کے لی لیے دیکهیی احمد این + 

ضحی الاسلامء متام رتاو 
بحمد ابو زهرة : المذاهب الاسلامیه» بعث خلق قرآن؛ 

شبلی : علم الکلام» ص برم» ,م تا رم) ۔ اس کے 
ساتھ هی معتزله کا زوال شروع هو گیا۔ آخری دور 
میں ان کے دو الگ مکتب فکر ہوگئے؛ » جو بصرے 
اور بغذاد سے موب هن - مکتب بصرہ والے 
! زیاده تر جدا ی صفات بر توجه کرت تھے - اس 
: کے مشہور اعل قلم ابو علی الجبائی اور اس کا 
شا اہو هاشم تھے ۔ الجباٹی کا خیال تھا کہ اللہ ک 
صفات معرونی ہیں اور مرف نام عی نام: ان ے 
"کوٹی واضح تصور ڈھن میں نہیں آتا - اس طرح جن 


صفات د دعوی کیا جانا ے وه نه نو اوصاف هی 


: اور ه حالتی - یه ذات کر ساته اس طرح بتحد عين 
ا که اس ے علحدہ نہیں هو سکتی - مکتب بفداد 


خالس فلسفیانه اور 


هم ؟ یه نو تسلیم کیا جا جک تها که شی, ایک تصور 
کو ظاعر کرتی ھے. جس کا علم ہو سکنا سے اور 
جو ایک موضوع کے لیے محمول کا کام دے 
سكتي .هم اس کا موجود هونا لازسی نپیی کیونکه 
موجود کی ایسی صفت هه جس کا ذات پر اضاقد کر 
دیاء‌جانا ےے ۔ اس اضافے کے سانع ذات سوجود هو 
جاتی ه اور اس ک بغبر معدوم - بایں ہمد اس میں 
جوهر اور عرض هوتا : اس لے خداے تعالی 
موجود کی کی ایک صفت کو زبادہ کر کے تخلیق کرتا 
سے (ڈی اولیری : فلسفة اسلام؛ ص +ور ٹاےر). 
تکتب بصرہ کا بانی ابوالهذیل العلاف 


۳1 
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(م ے٢6۲‏ دو سمچها جاتا ےہ ۔ اس کے 
ملپور معتزله بعمر بن عباد ابراهيم ابن سیار النظام 
(م , +ج) اور الجاحظ (م هه ه) عين - مکتب بفداد 
کے مشہور علما میں بثر بن المعتمر (م ۱۰ 40۲ 
ابر مونی المردار: تمامه بن الاشرس, ابوالحسین الخیاط 
( صاحب کتاب الانتصار )» الکمبی (م وومع)» 
احمہ بن ابی داود (م .جع) قابل داکر ہیں ۔ دونوں 
مانب ٹکر میں یہ فرق ہے که بصرے میں اعتزال 
ایک نظری مذعب کی حیثیت سے رعا اور بغداد میں 
اس کی صورت زیادہ تر 
ندشن بونان اس 
خلن ترآن "نو بھی 
بیژذیا اور بهبلایا . 


معتزله کی مشہور کتب : واصل بن 


اسی مکنب فکر نے زیادہ 
عماء ی 
" تتاپ استاف المرجنة, ککتاب التوبةء 
کتاب معائی القرآن, 
لتاب السببل 


تعائیف میں سے 
لتاب المنزلة بين المنزلتين . 
حاب الخفب فى التوحيد والعدل. 
نحق کے نام ملتے ھی ے النظاھ 


اور لتاب انجزه (فی معنزنه مسثله 


ای سعرفة ا 
اب الكت 
7 
یں لا جزا اولدرةا اور العاحظ : 


الفضلة 





کے 


عة و خلق 


. الا 


و فضاه عل 





الافعال: 


خن القرآن اور فضیاة الم 


سی 
فک 


معتزله مصنتن 
هن - ب 
چلاه»مثلا المفنی فی ابواب التوحید و العدل + 7 
المجموع فی المحیط بالتکلیف . 


ال حمسة خلفه اى 





لناب 
مصنفة قاضی عبدانجار 

٤‏ اا 
.مه شرح الاصول 


المنداکم (۴) , 
معتزلہ کے بعفر س دوسرن معاقدات : ود عام اور 


یر معجزات کے قائل نہیں تیے: کرابت 'ونبا 
ک بھی انھوں نے انکار کیا ؟ تحسرین و نفبیح عقی لا 
سثله (یعنی کسی چیڑ کے حسز نا قے کا اراگی 


۱ 


شيعه ۽ معنزله _ے 


کے بارے میں یھ شذرہ خنم کرتے 
سے پیشٹر ہم بناسب سمجیتے هی که فرفد شيعه کے 
اکرچه 
شیعه حقيقة ایک سیاسی فرقه نها اور اس کا وجود 
حضرت عثمان" اور حضرت علی۳ کر زماني میں 


بارے میں چند سطور سپرد قلم کی جائی - 


: سیاسی وجوعات کی بنا پر عمل میں آیا اور اس با 


عمل تھی - مذهپ بغداد " 


زیا دہ تانر نها - سلدۂ : 





پر هم شیعہ کو علم الکلام کی بحث میں داخل 
نہیں کرتے: لیکن وقت گزرنے کے ساتھ شیعوں کے 
مختلف گروعوں نے اعتقادات کے سلسلے میں بحثہ 
ک آغاز بھی در دیا نها - ان 5 سب ے 
بڑا اختلاف اھل السنة کے ساتھ سثله خلافت با 
نا ے که خلافت کر 
اسل مستحق حضرت عنی““ تھے اور ان کے بعد ان کی 
اولاد ۔ یہی وجه ہے کہ انھوں نے حضرت عل ٣‏ 
سے پہلے خلنا اور صحابۂ کرام پر طعن یا - ان 
کے نزدیک انمه بھی انبیاے کرام“ کی طرح معصوم 


و ساحشه 


اساست میں ھوا۔ ان کے 


عن الخطاء یں جب که اعل السنت فقط انبیا 
کو معصوہ کہتے ها ۔ ان میں بعض ائمه یم 
معجزات کے ظہور اور ان کے علم کل ہے بہرہ ور 
عون ک بهی فائل هن . 

تیعی اعتنادات سس ہے ایک اهم سئله 


ثقیہ ا ے. جو ان کے ہاں دین کا ایک اعم رکن 
سمجیا جاتا ےہ اور جس کے مطلب يہ ہے که انسان 
اپنی عزت اور جان و مال کی اپنے دشمنوں نے حفاظت 
کرے اور جو کچھ دل میں بے اس کےہ خلاف کا 
اظہار کرے ۔ فہم قرآن کے سلسلىے ہیں بھی شیع 
کا ار سنت ے اختلاف ے ۔ بعض آیات کی تاویل 
میں ان کا مخصوص نیچ څ . 


اکر مسانل کلابمبہ میں شیعہ معتزلہ کے 
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علم (علم کلام) 

ہم نوا ہیںء بعلا صفات الله عن 
قرآن مخلوق ره ؟ کلام ننی ۲۲ انکار؛ 
آخرت میں رویت بائٴی تعا ی کا انکار؟ اسی طرح 
حسن و قبح عقلی؛ انسان کے جبر و اختیار: اللہ تعالی 
کے افعال کے معلل باغراض و عدل ما'نے میں بھی 
شیع و معتزلہ میں باعمی مواقت ے _ احمد امین 
(ضصحى الالام ۳ ے+ب) نے لکھا کد 
ميی نی شیمه اساسیه رک ایک متکلم ابو اسعق 
ابراعیم بن نویخت کی کتاب الیاقوت کے طالعے کے 
دوران میں یوں محسوس کیا جسے میں معتزلہ کے 





۳1 


ثظریات بر مہنی کسی کتاب کو پڑھ رھا ھوں ۔ سوال 


7 ۰ سے‎ a" 
پیدا هوتا هی کہ ان سائل میں‎ 


کے ڑ ک 

کس نے کس سے 

اخذ کا ؟ شیعه نے معتزله ۳ 
۰ 

سے ؟ بعض شیعہ ک دعری هر 


اخذ و اتساب ”لیا جبکه ۱ 


ند معتزلد ‏ ان سے 
حمد اسین کے 
نزدیک ارجم ضول یه کن شیسه نے 


سے یا معتزله لے شيعه ¦ 


ین 


| بعد اور حضرت علی* کے تحکیم (جبرا 


۱ کھ مرتکب کببرہ کافر ہے - خوا 


علم (هلم کلام ) 


کا ذ کر سا آ جاتا هه - خوارج متشدد قسم کے عرب ۱ 
د تھے جنھیں افکار و نظریات سے نہیں بلکه قواعد و 
احکام کے ظاہر ہے زیادہ دلچسبی تھی ۔ جنگ مفین 
ِ ھی سہی) 
کو قبول کر لینے کے نتیجے کے طور ہر یه فرقہ ظہور 
میں آیا (جو خود حضرت علی 






کے اپنے اتباع میں 
پیدا هوا)- خوارج یا تعلق زیادہ تر سیاسی میدان 
سے رھا ادر ان کے انکار و نظربات کو دیکھا جائے 
تو وہ ہے حد سادہ اور سطحی ہیں ۔ پھر ان کے بہت۔ 
ج گروہ بن گے جن میں مشا رک عقیدہ یه تھا 


یج مرف سے ازارقه 
(متبعین نافع بن ازرق: مقتول ٥٥‏ م) کا چرچا زیادەتر 
ھوا ۔ یہاں ان کے بعض عقائد کا تذکرہ کیا جانا 
: مرتکب کیره کنر هر اور ملت اسلامیه بر 
خارح: وہ عمیشہ دوزخ ہیں رے گا؛ ان تمام لوگوں 


: کک تکفیر جنھوں نے جنگ جمل با جنگ صفین میں 


معتزله بح ان کی تعلیمات اخد کیں ۔ شیعۂ 
زی کے بانی زید بن علی (امام جعنر کے چچا : 


واصل بن عتا کے شا کرد تھے اور امام جمف رک جو ا 


تعق چچا کے ساتھ تھا وہ ظاعر و باھر ھ 


۔ بہت ے 
معتزله عقائد تشیع کے قائل تھے (الشہرستانی کا کہنا 
هش کہ تمام اصجاب زید 


ادبیات کے سس ہیں بنو ہوبە کے زمائے کا ادب 
خصوصی ذکسر کے لا هو اور ید بویبی ادب 


سارت کا مارا تیعی معتزیی ادب هش (ظھر الاسلام 
ireir‏ 

مشہور نرین شیعہ منکلمین میں هشام 
العحم. نی 


ی 





ان الطاقق نر الدین طوسی اور 
متاخرین میں الحلی. ملا صدزا اور سا ہاقر داماد 


سک نام خاص ,لور پر قابل ذ کر هین . 





حوارج : شیعه 6 ذ ثر کها جاتے تو لازنا نوا 


بن عی معتزله نوی ) -شیعی ۰ 


نج ! کے ہر ہے 
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حصه لیا؛ ال خوارج کی بھی تکفیر جو مخالفوں کا 
مقابله کرنے کے بجاے گھروں میں بیٹھے رے؟ 
مخالقین (مسلمانوں) بچوں اور عورتوں کا قتل مباح 
ہے نقیه جائز نیین» نه قول نه فعل سیی؛ ابر 
نقطۂ نظر کے دفاع کے لیے قتل و جدال کو برحتی 
سمجھنا اور یہی سیب ہے کە وہ حضرت علی“ اور پھر 
بخو امیه کے خلاف متواتر برسرپیکار رھے ۔ 


(۳) اشاعره (یا اشعریه) : المتوکل عباسی کے 
عهد ہے اهل السنة والجماعة کو ایک بار پھر 
"ابھرتے کا موت ملا ۔ حکوست کی سرپرستی میں 
معتزله کے جورو۔تم کے خلاف عوام کا رد عمل ایک 
فطریٰ بات تھی - المتوکل نے علما و فقہا کو 
قریب ”ٹیا اور ایک نئے دور کا آغاز هوا. جنی کا سہرا 
ابوالحسن علی بن اسعیل الاشعری (. + نا مپھ) 
۔ ان کا سکب فکره ہے اشعروة کے ام 
j‏ 


عنم (علم دلام) 


4~ 


علم (علم کلام) 


سے باد کیا جانا ده چوتھی دی مجری ہے ل ےکر | ابو اسحق ابراھیم بن احمد المروزی کی مجلس میں 


اب تک علم الکلام کے سب سے بڑا اور مشہور ترین 


1 


یکتب چلا آ رها ه - ابام اشعری کی کئی , 


تصائیف دست برد زباله سم محفوظ ره کی هن اور 
ان کی مقالات الاسلامیین آج بھی علم الکلام کے 
قدیم اور اولیں رجحانات اور مکاتب فکر ک تاریخ کا 
اعم ترین مأخذ سمجهی جاتی کے ۔ انام ابوالحسن 
الاشعری مشہور معتزلی عبدالوهاب ابو علی الجبائی 
(م مم کے شاگرد تھے اور ان کی ابتدائی تربیت 
اس کے زیر سایہ ھوئی تھی - انھوں نے علم الکلام 
اور ہذھب اعتزال کی تعلیم الجبائی ےہ حاصل گی؛ 
لیکن ١۹٣ھ‏ میں ایک دن اجانک بصرے ک 
جامع سجد میں پرسر متیر اعتزال سے عذٰحد کی اتا 
اعلان کر کے اپنے سابقه اقوال 


معنزله کے خلاف زبردست رمپم ک آشاز کر دیا- ' ی 
یه در اصل اهل السنة والجماعة ک ایک نلی کرو , 


گرفت 
میں لے ا اس مکنب فکر کی خصوصیت یه ے 
کہ اس نے اینے مد مقابل بعتزی ٹکر کے آرا و 
لیا ۔ 


لیی, جس نے ہہت جلد دنیات اسلام لو اپنی 


نطریات نا رد خود اسی کے دلائل و براہمبن سد 


اکرجد اس زمائے ہیں اعل السنة کۓ دو اور ناىور 
نقبه الطحاوی او الماثریدی یہی عفائد و اثکار کی 
دنب میں شہرٹ حاصل کر ریش تھے زان دونوں کا 


ذاثر بعد ہی آ رھا لیک 


ے) لیکن 


اس سدان میں 
ابوالحسن الاعری لو حصه وافر ما اور ان ک اثرات 
زیادہ سید اور دير پا ثابت ھوے ۔ اماء اشعری ی 
زنه لی مين اعتزال سے سنیت کی طرف رجحان اور 
نظربات مں یہ اجانک انقلاب کیونگ اور کن 
اساب کے تحث بیدا هواء ناریخی طور پر اس بارے 
مس کچھ کہنا سشکل ہو کا ۔ بظار ایسا ۔علوم 
ہیا سے که وه بغداد آن جات رھتے تھے اور 
وان جاسم المنصور میں مشهور شافعی فقبه 


Ti [ 


جا کر بیٹھنے تھے ۔ غالبا اسی حلقه درس میں ان ے دل 
میں اعتزال ہے نفرت اور طریقۂ محدثین و نقہا کی طرف 
رغبت .بیدا .هوئی اور وه بتدریج اعتزال سے دور اور 
سنیت ے قریب چلے کے حالانکھ انیول نر نه " لبیی 


نقه و حدیث ی باقاعده تعایم پائی تهی» نه محدئن 


ھی کے لرز پر عفاند دیید 5 مطالعه "لیا تها - 


سے تائب هوه اور _ 


ترک اعتزال کے بعد امام اشعری بصرے سم بفداد 
ستقل مو ئے اور ہہیں 
وفات پانی ۔ بغداد ہیں رہ ثر انھوں نی حدیث وفته 
کی تحصیل بھی ی۔ 

امام اشعری بت بژه مصنف تھے (یعنی 
روایات کر مطابق ان ک تصائیف کی تعداد سیکژود 
تک پہنچتی ے) ۔ مفالات الاسلامین کے علاوہ ان 
دیگر مشپور تحانیب ید ہیں : الترآن 
الكريم. ٹیس جلدول مین ؛ آلتاب اللمم؛ ”فثتاب القیاس؟ 
کتاب الاجتہاد: الابانڈ 
فی استهسان الخوض فی علم الکلام اوران کے علاوہ 
مخالٹ 


مھ / سچھ میں 


تفسم 


عن امول الدیانت؛ رالة 
ادیان وہذاعب کے رد میں بہت ہے رسائل ۔ 
اگرچھ امام اشعری نے خود اپنے آپ دو امام احمد 
اہن حنبل" کی راه پر دزن بتایا ہے (دیکھے کتاب 
الابانة تا مقدمه: جس میں انھوں نے اپنے سلک ى 
تفصیل بتائی ے),. لیکن ان لا مکتب کر 
میں لجه شہرت حاصل نه کر سکا بلکه حثابله 


حا له 


میں آپ کے کثبر سخالذن ھوے؛ الیتھ شوائع میں 
ان کے افر کی بڑی قدر و منزلت ھوئی اور احناف 
ہیں بھی ان کے متبعین ہائے جانی هيی (مثلا سید 
شریف الجردانی. م + بره) - شوافع میں حدم 





ابو بکر قفال؛ ابو ژید المروزی؛ حافظ ابو بکر 


السملری: 


الچرجائی: ابو محمد الطہری؛ ابو عبدایته 





ابر السن الباهلی» ابو بکر الباتلانی» ابو اسحق 
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امام الهرسن اور علامه بیضاوی - ان ک علاوء 
الایجی. الدوانی: ابام 
فخرالدین رازی اور متأخرین ميی الستوسی التلمسانی» 
الباچوری» سبهی مشپور اشاعره تهر - اگرچه ابتدا 
میں امام غزالی نے بھی انعری سکتب فکر کی حمایت 
کی لیکن بعد میں وه کسی خاص مکتب کے مقلد 

رے بلکہ اشاعرہ کے طریق ہے الگ عقائد 
و الکار ی تشریح گ: تاعھ ان کے اور اشاعرہ کے 
مسلک میں کچھ زیادہ فرق نہیں پایا جاتا ۔ بفداد 
کے مشہور عالم مدرسة نامید میں علم الکلام کی 
تعلم اشاعره عى = انداز ہیں دی جاتی 
تهی - جوتهی صدی عجری کے آغاز میں جب معتزلہ 
زور نوٹ چکا تھا اماء اشعری آکے بڑے اور اس 
اسنت کے عقاند کے مدان میں 


امام سهقی» الشهرستانی 


دور میں وه اهل 


سب ے مشہور اور مقتدر امام سمجھے گے انھوں نے . 


زور شور ہے معنزله کی مخالفت میں قلم اٹھایا اور 
حالم ستی نقطه نظر سے 
اشاعت کا آغاز کیا اور اسی باعث انھیں علم الکلام کی 


عقالشّد دینیه کی حمایت و 


تاریخ میں بھی بڑی قدرومنزلت حاصل ہوئی ۔ ان کے ` 


تبعین کی تعداد ہے شمار تھی ۔ حکوست میں بھی 
ان کے اعوان و انصاری کمی نہیں تھی اور ان کے 
مسلک ہر چلے والے لوگ مملکت اسلامی کے اطراف 
واکناف تک بھیلتے چلے گۓ ؛ جنانجه ان کی 


عظیم الشان خدمات کے صلے میں انھیں ”امام اعل ۔ 


السنة والجماعة"" کہا گیا 

ابو بکر الباقلاتی (م 
کے بہت بڑے شارح مانے گئے ۔ انھوں نے نه صرف یه 
که امام 
کی بلکھ یہاں تک کہا کہ الاشعری نے 
تک پہنچنے میں جن مقدمات ہے استخراج کیاء علما 


کے لے ان تک مائی حامل کے بخ چاو نہیں ۱ 





قورکہ امام غزال یل کے استاد : 


. اس مکتپ قکر‎ rar 


اشعری کے نتائج ک پر زور تائید و حمایت : 
اب نتائج | 


علم (عم باج 
اور ان کو معلوم کے بفیر فقط ثتائج سے احتجاح 
کرنا درست نہ هو گا - بهر حال عقائد و و افکار اسلا 
کے سلسلے میں الاشمری نوجود شہرت سلی وه 
کسی اور کے حصے ہیں کم ھی آ٤‏ نی - اگرچہ ان 
کے مخالفین مشار این حزم؛ جنھول نے افعال العباد اور 
مرتکب کباثر ک مسثلر میں الاشعری ک کو جبرید اور 
مرجثه ی بتعلق قرار دیا) > بھی تاریخ مس 
متا ہے اور ان کے ی نات پر ود نت 
بھی ی تاعم اشعری سلسلے میں متعدد 
عظیم المرتیت خلما نبدا هو ی: جو علوم عقلیه و 
سہارت کے حامل 
ک تتانیی بهری .+ 











ممتا: او 


عله 


تھے ۱ود ئ7 لد ۔ 
کے اور تد رے 


میں بڑی 


ج 


ری ھیں ۔ سالک الین 





جرا حصه نبا 


ایویی نے بھی اس مسلک کی ترویچ می 
اس کی اولاد اور ان کے ترک غلاموں کے عہد میں 


اشاعرہ آنو بڑی ترقی وی ۔ المغرب ہیں این ٹومرت 

نے بھی یھ مسلک امام غزائی سے حاصل آلیا۔ 
علم الکلاه ک تاریخ میں یں ایک 

طرف بعتزله کا گرود نظر آتا ےہ اور طرت 


حتوبه وچ ر مه ماسقا ی 
ش ننی کرتے اور حشویه و .جسمه غات بازی نو 
صفات مخلوقات کے سماثل قرار دیتے, تھے ۔ امام اشعری 
کا سلک ان دونوں انتہاؤں کے بین بن واف 
اتھوں نے صفات باری کے عقیدے ر نیہ کب اور 
کہا کہ وہ صفات حوادث کے سائل بلکھ 
ذات خداوندی کر لائق هی . بسا له اس ک شان د 
تقاضا هم - اسام آشعری نے محدثن و فقپا اور 
معتزله کے اختلاقی مسائل می اول الذ کر حضرات کک 
¦ ساته دیا اور حاملین بدعت یی گریزال. زر - گویا 
هم که سکت هن که اشاعره ني مسئل صفات می 
تفی و اثبات می مبالفه اور غلو عم عث کر ایک 
۰ مسلک اعتدال کو اختار کیا اور اقراط و تفریط 
سے دامن بچایا - انهون نے عقائد ہی عقل و نقل 


نہر 
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علم (علم کلام ) 
دونوں ہے تام لياء تاهم عتل "لو افکر و نظریات 


کی دبا 


توص شر: 





ہیں حاتم وہنصف قرار نہیں دیا باکد اس 


ہے لیے حادم کی حیثیت 





کام 





لیا - انعری علم الکلام ک ایک بعندید حصه فلسنه 
پونان ک رد پر بیی مشتمل ےی جس کی شہرت 
معزله کے هان بپت زیاده تهی -شبلی نعمانی لپت 
هی انام انەر ک ود عقائد جو ال ک مخصومی 
عقائد ہیں یا جن نو انهون نے اعتزال اور سشتا میں 
حد فاصل قرار دیاء اس خاص حیثیت ہے لحاظ کہ 
قابل میں لد ان سے علم کلام کی ایک نئی تاریخ 


شروت هزنی گے 


۳ امام اذعری ے بہد 





ارباب نقل و [ارباب] عفل - امام اشعری ی بیج بیچ 
کا طریقه اخنبار آٹرنا جا اور اس لے ایسے عقیدے 
اختیار کے جو ان کی دانست میں عقل اور نقل دولوں 
ے۔ رط رکھے نوی "" (علم الکلام صن -ه ). 

ثبلی نهمانی که دنا هر کہ اشاعصرہ کے 
علم "لام میں تین قسہ کے مسائلی ہے بث کی گئی 
: (م) نے کے وہ 
مسائل جن لو متکلمن مخالف مذهب فرار دیتم هی : 


1 


ےا :(ر) خالعی فلس کے مسا 
اور (۳) خالص اسلامی سسائل _ الابائه اور دوسره 
ماخذ (مثلا الشهرستانی : الملل و اللحل . ص وب 
ببعد) ے۔ امام اشعری کے متدرجه ڈیل اعنقادات ی 
تفصیل معلوم کی جا سکتی ہے : اللہ تعالی عالم بعل 
حى بحیاۃ: سرید بارادقء منکلم نکلام 


سم ہس بعر 
< 


ھپ اس کے 
ےھ ایق 


یه سفات ازی قاتم بذاته هی ؛ 
نه ود اس کی عبن هي نه غیر(لاعی عو و لاھی غبرہ): 
اللہ کا علم جمیع معلومات سی تعلق ہے: شر موجود 
کے بارے میں بد ہنا بجا هی دہ وہ دیکھا جا 
سکتا بش اور اللہ موجود ےا اس لیے اس کا دیکھا 
جانا پجا ع؛ ایمان تصدیق بالقلب و نام ے: البته 
قول باللسان اور عمل بالارکان ایمال ک فروع ہیں ؛ 
سرتکب کیاشر جہنم میں عمیشہ نہیں رے کا: 


“+9 ٦ 





. احدات پر تو قادر نبی مکر ** کسب 
اس دی گئی هه - یه کب“ امن میں اللہ تعالی 
ی 4 


علم (عل مکلام) 


اقہ کا تمام بندوں کو جنت یا جہنم میں داخل 





کرنا فلم نپین ؛ تمام امور غبییه » مثلا جنت» جہتمء 
صراط؛ وغیره حق ھیں: خبر اور شر سب ازاد: الٰھی 
ہے متعلق عیں : قرآن اللہ ا کلام اور غیر مخلوق 
ہے؟ تمام واجبات: معارف و اخلاق سمعیات ہے ھیں؛ 
عتل انھیں واجب قرار نہ دے سکتی ؛ اسامت 
(خلافت) اذیار و انتخاب ہے عمل میں آتی ےھ 
اشەری عناند و نظریات کی مزید توضیح : 
اللہ تعالی کی رویت بالابصار» شفاعت ‏ نبوی؛ 
عذاب قبر اجماعی مسائل عیں اور روایات 


ابت اللہ تمای ی مشثیت کے بغیر کوئی چیز وجود 
میں نہیں آسکتی ۔ ھم نتاب و سنت ک پیروی کرتے 
اوران اقوال و آثار ہے تسک کرتے ہیں جو صحابۂ 
”کرامء تابعین و ائمۂ حدیث ہے مروی عیں ۔ خدا کا 
چہرہ ے؛ آنکھیں اور هاتھ هیں ء لیکن ان کی کیفیت 
بعلوم نپی - عم صفات باری ک نفی نہیں کرتے ۔ 
اس کا کلام غیر سخلوق ہے - عم تقدبر الٰہی پر یقین 
رکھتے ھیں؛ خیر هو یا شر - باری تعالی روز قیامت 
اس طرح دیکھا جانے 5 جسے چودھویں کا چاند ۔ 
عم گناهون کر ارتکاب کی وجه عم اهل قبله ی 
تکفیر نہیں کرتے؛ گر جو شخص حرام کو حلال 
سمجھ کو اس کا ارتکاب کرے أ٢ا‏ وہ کافر ھے ۔ خلفاے 
راشدین دین کے پیشوا تھے اور ان ی خلافت نیابت 
نبوت - عشرۂ میشرہ جلتي هی - هم تمام صحایه عع 
اس و محبت رکھتے ہیں ۔ عم فتنه و فساد که 
زمانے میں ترک قتال کو ارجح کہتے هی - خریج 
دجالء عذاب قیرء منکر نکیر: معراج نیوی۴» کرامات 
اولیا پر مارا ایمان ہے ۔ ۱ 
اللہ کی قدرت اور بندوں کے اععال کے بارے 
ہیں اشاعرہ غ کهنا ےہ که بنده کسی عمل کے 
کسب'“ کی استطاعت 
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علم .تم ,کلام ) 
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نے پدا کیا ے اشاعرہ کے نظرية ”كسب و اتساب 

کو حم ہوں بیان کر سکنے ہیں ”کہ خدا انسان ”کو 
قوت عدثا فرباتا ‏ اور ایص پسند و انتخاب کی قوت , 
ا 


بھی ۔ودیعت فرماتا ھےہ ‏ اس کے بعد اس قوت اور اس 
استعداد کے مطابق وہ فعل ”لو پیدا کرتا ہے ۔ اس 
طرح سے فعل سخلوق کے ليم | نتسابی هونا ہے 
(نئنۂ اسلا ضص ۴م )۔ اشاعرہ کا کہنا ےھ که آدمی ۰ 
کے انعال ہیں اس کی قدرت کا ا ئونی اشر نہیں: : 
افعال کا حالق خدا ھے اور انسان ان کا سکنسب ىہ , 
باری تعالی کا معتزله ے انکاں کیا اور ' 
قرآئی آیات ک تاویل کی» جب که مشپیذ نر تا | 
که الہ تعا ی کو محدود و مکی حالت میں دیکھا 
چا سکے گ ۔ الاشعری نے آ 
عقیده تر تسليم تیاه لیکن اس بات کی نفی کی ده 
اه مجدود و کف حالت بی دیکها جانے ۵ - 
معتزله 
رویڈ اللہ فی الآخرةء خلق الانعال) اور آن ک بارے ' 
میں اشاعرہ كػذٍ اختلاف اور هر ایک کے دلائل پر 
تفصیلی بحت کے لیے دیکھیے احمد امین : ظهر 
الاسلام (م: سے تا سم), 
امام اشعری کے بعد (الباقلانی کے علاوہ) ان 
کے مسلک کو بھیلانے اور ان کے نظریات کی ترویج 
کے سلسلے میں ۱ 
ہیںء یعنی ابو سامد الغزا ی اور فخر الدین الرازی ۔ ' 
اھل ١‏ کے ھاں عموبا یه دونول عالم بڑی قدرو 
مضزلت کے حامل ره هي اور ان ی تالینات ؛ 
و تصنیفات كو بھی ضر زمانے میں قہول عام إ 
کی سنہ حاصل رشھی فھے ۔ ابسام غزالی نس : 
اشعمری طریتے کے مطابق ”نی کاہیں اور رسالے ا 
تصنیف "لیی. چنانیه مذهب اعری ک توسیم 
کی خدمات بہت اهم ہیں ۔ الرازی بھی 
بہت بڑے مٹکلم تھے ۔ انھوں نے معنزلہ کے ساتھ 


7 
رژیت 


۳ ۳ 
8 احرت میں 


رؤیت باری کا 


کے عتاند (ستات باری, عدل. وعد و وعیده 


دو اہم نام تاریخ میں مشہور و معروف 


سشت 


میں ان 


علم (علم کلام) 





کلی زور دار مناظرے کے اور اپنی مشہور نفسیر 
قران کے علاوہ کلام میں بلند بایه تصانیف یادگار 
چھوڑیں ۔ آنھوں نے بھی الغزالی کی طرح سبلک اشاعرہ 
کی توسیع میں زبردست حصہ لیا اور اس کا دفاع کیا 


اور اثبات مسلک میں بڑی کوشش صرف کی , 


(م) ماتریدیه : اعتقادات کی دنیا میں اھل الست 
کا دوسرا پڑا مدرسۂ فکر ماتربدیہ کا ہے؛ جس کی نسبت 
امام ابو منصور محمد بن محمد بن احمد الماتریدی 
السمرفندی (م م۳ممه) کی طرف کی جاتی ۓ ر به 
الماتریدی] - امام ابو منصور الماتریدی ایک زبردست 
حنفی فقیه» اهل السنت والجماعت کے بہت بڑے متکلم 
اور معتزله کے سخت مخالف تھے ۔ امام ماتریدی ے 
حالات زند گ یکچھ زیادہ میسر نہیں آتے, لیکن ان کے 
آرا و اقکار خود ان کی تصاتیف اور ان کے بعد آنر 
والے شارحین و سؤلفین کی کتب ہے بخوبی سل 
جاتے ہیں ۔ ان کے متبعین میں اکثریت احنان 
کی ے جب کہ .امام اشعری کے متبعین کی اکثریت 
شوافع میں تھی اور غالا اسی لیے احمد این 
(ظہر الاسلامء ج سم) کی ره هه که الاشعری اور 
الماتریدی کے درمیان جو سعمولی اختلاف پایا جاتا 
لے وه در اصل امام شاقعی اور امام ابو حنیفہ کے 
اصول کا نتیجه ے ۔بہپرحال اشعری سلک 
اہل السنت کے علم کلام کا وسیع ترین سسلک ھے ۔ 


اس کے مقابلے میں ماتریدیه کو کم شہرت نصیب 


هوئی؛ جس کی وجه شاید یه تھی کہ علماے حنفيه 
نے علم کلام میں بہت کم تصنیفات کیں اور اس 
فن میں جس قدر مشہور اور معرکە آرا کتابیں هی 
وہ شافعید کی تصنیفات ہیںء جو عموبًا اشعریہ تھے 


' (شبلی نعمانی : علم الکلام؛ ص ہے)۔ اس عدم 
شہرت کا یہاں تک اثر ہوا کہ آج اکثر علماے 


حنفیه اشاعره هی کے ہم عقیدہ ہیں حالانکہ قدیم 





۹۸ 


ملم (عام”کلام) 
مانے میں کسی حنفی کا اشعری عونا نہایت تعجب ک ا 
تلوهس دیکها جاتا نها (حوالة سابق) - اس که باوجود ! 
"لپا جا سکنا هه "که اهل علم پر الماتریدی کر : 
ارات بڑے گہرے ہیں _ العقائد التسفیه» جس 
الماتریدی کی تاب التوحید "5 نچوژ سمجهنا چاهی؛ . 
آج بھی اسلامی درناغون ی عقائد اسلانیه ک : 





مشہور ترین مآخذ میں ہے شمار عوتی ہے - موجوده 
دور ہیں ماتریدی نطریات کی جھلک شیخ محمد | 
العقائد 


عبده مصری کے رسآلة التوحید اور شرح 
العضدیة میں بژی نمایان ی . 

امام ماتریدی فته. اصرل الفقه اور اصول دین 
کے سلمه عالم تھے ۔ انھوں نے اپنے زمائے کے : 
بڑے بڑے علما ہے تحصیل علم کی؛ جن ہیں 
ابو نصر احمد بن عباس العیاضی؛ ابو بکر احمد بن إٔ 
اسخقی الجوزجانی؛ محمد بن متانل الرازی اور نصر بن 

یحیی البلخی مشپور هن 
ابوحنیفه کی کتب کی روایت انھیں یز رگوں سے بواسطۂ | 
امام محمد کی یے۔ المائریدی کثیر التصائیف عالم تھے ۱ 
اور انھوں نے کئی قابل قدر ٴکتب یادگار چھوڑیں؛ جن ؛ 
میں ے امام اعظم“ کی تصنیف الققه ال کہر کی شرح بھی 
ے۔ ان کی دیکرتصانیف یە ھی :ٴ قتاب تاویلات القرآن؛ 
کناب المقالات فی الکلام (آراء اصحاب المذاھب و ؛ 
الفرق)؛ کتاب وعم ال دناب مأخذ الشرائم؛ | 
کتاب الجدل؛ کتاب الاصول نی اصون آلدین؛ 
کتاب التوحید؛ کتاب رد اوائل الادلة 2 للکعبی: 
کناب رد وعید الفساق للکعبی؛ کناب رد نهدیب 
اجدل؛ کتاب رد الاصول الخسته لابی نحمد الباهلل؛ ۱ 


۔ امام ماتریدی نے امام 





لمعتزلة؟ 





علم (علم کلام ) 


| نظریات کو وسعت اور شہرت دینے میں فخر الاسلام 
ا البزدوی؛ التفتاژانی» السفی اور ابن الھمام جسے 
اجل علماے حنفيه کا بڑا ھاتی رھا عہ 

الاشعری اور الماتریدی دونوں ھی سنی تھے اور 
لى (اعتزال) سے برسرپیکار؟ 
لہذا يه کہنا سناسب هو 5 ”دہ کٹی مسائل میں 


ایک مشتر ثه سد مقابز 


دونوں میں اختلاف بیی پایا جانا همء ناهم اکش 


مسائل اساسیه بین وه بتحد الخیال يا متقازب نهر - 
دونون کے مختلف فیه مسائل ی نعداد جایس کے 
قریب بیان ی میں سے بعض 
اهم ترین مسائل کا عم تذ لره آلرین گی - یبان اسن 
بات کی وضاحت شروری ے ٴده الماتریدی کے انکار 
کا سطالعد کرتے وقت اس بات کا گہرا احساس ھوتا 


جاتی ھے؛ جن 


اہ له انهون نی امام ابو حنیفه“ کے اعتقادی 
افکار و نظریات کو پپای نظر ر کیا اور ان سب استفاده 


ا کیا کیونکھ دونوں کے افکار ہیں ربط و تعلق پابا جاتا 


ہے (امام اعظم ک5 کلامی 
رسائل سے 


مشہور ترین الفقه الا کبر_الفشه آلابسط, یکتوب 


کی طرف مسوب بہت سے 
کا سراغ ملتا هه جن مت سے 
ابی حنیفة ابی عثمان بی وصیة ابی حنیفة الى یوس 

۳ 


ے 


بن خالدہ وغبره هیی - الماتریدی ‏ کو امام اعظب“ 


: ان آثار و نتائج افکار تک رسائی حاصل تهی) - اسام 


ماتریدی ثقل کے ساتی سانو عقل پر بهی اعتماد 
کرتے هبن بشرطیکه وه نور شریعت ہے منور عو اور 


! ان کی نزدیک فقط آنهین احکام عقلیه سس استناد جائز 





رهق جو شریعت حقه کے خلاف ند هون  -‏ 


ف ' | کی تفسیر کرتے ھوے بھی ان کا اصول یہی نے که 


کتاب رد کتاب الامامة لبعض الرواقض؛ الرد عیی 
القرامطة . 

امام ماتریدی کا سلک زیادہ تر ماوراء النہر 
کے علافوںء بلاد مند و پاکستان اور ترکستانی 
علاقوں میں پھیلا۔ ان کے آرا و افکار اور اعتقادی 


¡ متشابپات کو محکمات کی طرف لوٹایا جانے 
, متشابهات ک تاویل و تشریح محکمات ی روشنی میں 
; کی جاش ۔ بہرحال یه کہنا بڑے کا که الاشعری اور 


اور 





الماتریدی کو عقائد کے سلسلے میں اصل (تر 
'سنت) کے دائرے سے نکلنا کوارا نه تها. 


دونوں 
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" ملم (عل م کلام) 

اسلام کے بنیادی اصول و عقائد کو عقل و برهان 

کی روشنی میں ثابت کرنا چاھتے تھے اور دونوں عقل 

کو نقل کے ثابع سمجھتے تھے اس پر حکم نہیں, 
شبلی نعمانی نم علم الکلام میں مندرجۂ ذیل 

نو اہم مسائل کا ذ کر کیا ے؛ جن میں الماتریدی اور 

الاشعری کے نظریات باەم مخالف ہیں: () اشیا کا 

حسن و قبح عقلل ے؟ () خدا کسی کو تکلیف 


مالایطاق نہیں دیتا؛ (م) حدا ظلم نہیں کرتا اور اس کا ' 


ظالم هوتا عقلامحال ے؟(م) خدا کے تمام افعال مصالح 
پر مبنی هن : (م) آدمی کو اپنے افعال پر قدرت اور 
اختیار حاصل ع اور یه قدرت ال افعال ‏ وجود 
میں اثر رکھتی هم: (ب) ایمان "ثم اور زیاده نبن 
هوتا:(ے) زند کی سے نا اسیدی ک حالت ہیں بھی توب 


مقبول ے(۸) حواسر خمبه ی مکسی چیز کا محسوس , 


کرنا علم نہیں بلکه ذریعذ علم ه؛ (و) اعراض کا 
اعاده نپی هو سکتا (اشاعره ان نمام عفائد میں 
مخالف نظریه رکھنے ہیں). 

یہاں عم بعض افکار کی مزید توضیح کریں گے :۔ 

() معرفت خداوندی کا وجوب ادراک 
پذریعة عقل : یه مسثله در اصل ایمان کی حقیقت 
تعلق رکھتا هی - بعتزله ی راے میں معرفت 
خداوندی کا حصول بروه عقل واجب ےھ - اشاعره 
کھتے هی که ایمان بشت انبیا سم تبل واجب 
نپیی (یعنی اس کا پپچاننا شریعت کی رو سے واچب 
ے؛ عقل ہے نہیں) - ماتریدیه کر هان عقل سعرفت 
خداوندی کا ادراک تو کر سکتی هم» مگر اس بح 
مستقل طور پر احکام شرعیہ کی معرفت کا حصول 
ممکن نہیں , 

(م) اشیا کا حسن و قبح : اشاعرہ کے نزدیک 
اشیا میں ذاتی طور پر کوئی حسن یا قبح موجود 
نہیں بلک اس حسن وقیح کا دارو مدار شرع پرے ۔ 
کوئی کام یا کوئی چیز اس لیے حسین ہے که 


سم 


۹۹ 
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علم (عل مکلام) 


۱ شریعت نے اس کا حکم دیا اور قبیج اس لے ہے که 
شریعت نے اس سے منع کیا ۔ مائریدیہ کے مسلک ہیں 
اشیا حسن وقہح اتی کی حاسل ہیں اوراس کے 
"اجه *" با "بر ۷ ھونا کا ادراک عقل ے ھوسکنا 
ےہ ۔ معتزلہ بھی حسن و قبح عقیں کر قائل عس. 
لیکن ان ہے اور الماٹریدی کے فکر میں اختلاں 
یہ سے کہ معدزنه کے شزدیک جو چیز عق حسن 


کے 


گواس بات "لو مات ہیں کہ اشیا کے حسن و قح 
کا ادرف عقل سے سمکن ہےء لیکن وہٴ کہتے ہیں 
کہ فقط اس بات ہے انسان مکلف نہیں ھوتا بلکد 
مکلف و ماسور ھونے (یعنی نعل ۔سن کی ادانی 
اور فعل قبیح سے احتراز) کے لے شریعت 5 حکم 
ضروری ہے اور امرونہی اسی پر ملحصر ہے , 
(م) خداے تعالی ک تمام افعال "۵ مینی بر 
مصلحت ہونا: اس سسئلے دواس طرح بھی پیش لیا 
جا سکتا ے کہ افعال خداوندی معلل هی با 
نہیں ؟ معنزلہ کا نظریه یه ه که خداے تعا ی کے 
تمام افعال معأل یں ۔ وہ مصلحت پر مہنی ھوتے ھی 
1 اور ان ى کوئی غرض وغایت پا بقصد عونا ے: 
لہذا ان کے نزدیک خدا کسی غیر صالح فعل کا 
حکم نہیں دے سکتا بلکہ اس پر واجب ےے لهہ 
اصلح پر عمل کرے ۔ اشاعرہ کی راے ہیں افعال 
الٰہی غیر معلّل ہیں ۔ وہ اپنے بندوں کے ساتھ جو 
چاے نکرے؛: اس کے لیے بندون ی مصلحت ی 
رعایت رکھنا ضروری نہیں کیونکہ وہ کسی کے 
' سامنے جواب دہ نہیں ھے ‏ ماتریدیہ جا کہنا هد 
که ماله تعایی کر تمام افعال حکمت و مصلحت کی 
بنا پر صادر عوتے هس کیونکه وه حکیم اور علیم 
ره» لیکن وه حکمت و مصلحت کا قصد و اراده 
کرنے میں مجبور نہیں ہے؟ لهذا یه کہنا غلط ے 
" که اصلح کی انجام دهی اس پر لازم _هی: کیونکه اس 


ہے وہ واجب ہے اور جو قبیح ے وه حرام - ماترند یه 


از ی[ 


علم (عل مکلام) ۱ : 


علم (عل مکلام ) 


ہے اس کے لاسجدود قمد و اراده اور اختیار کی کی ۱ متأضرین اشاعره کر نزدیک صفات باری تعالی 


نفی ھوتی هی - اس کی ذات کے لیے سی کام کہ 
وجوب کا اثبات کرنا جائز نبیب. 

(م) تکلیف و عدم تکلیف احکام : اشاعره کے 
تزدیک خداے تعالٰی کے لیے جائز هه که ده ابش 


بندوں کو ایسے کاموں کا مکلف ٹھبرائے جو ان کی ۱ 


طاقت و قدرت ے باھر ھیں ۔ ماتریدیہ لپت هن 
که خدا کسی کو تکلیف مالایطاق نہیں دیتا - 
در اصل یه مسئله افعال خداوندی کے معلل یا 
غبر معلل ہونے کے مسللے سے پیدا ھوا۔ اشاعرہ کے مان 
یه بات عقلی دور پر جائسز هی کہ اللہ تعا یل مط 
بندے کو سزا دے اور گناہ ار لو جزا برنکہ 
ٹیکی کی جزا فقط بتقاضاے رحمت خداوندی ہے اور 
بدی کی سزا بارادۂ خداوندی ۔ گویا اشاعرہ کے هاد 
اللہ تعاثی اپنے وعد و وعید کے خلاف بھی کر سکتا 
به» لیکن ہاتریدیه کے نزدیک اللہ تعا لی اپنی 
حکمت کو تبدیل نہیں کرتا اور اس کے وعد و وعید 
میں خلاف ورزی کا اسکان نہیں : ان ال لا خف 
الْعیعاد (م [آل عمرن] 

خلاف وعدہ نہیں کرتا. 

(م) صفات باری تعالی : معتزلد ساف طور پر 
صفات باری کر منکر تهی - ان که خیال میں ذات 
اله اوراس کی صفات شی واحد ہے . ملا اله تعالی 
عالم پذاته اور قادر بذانه ےہ نہ له کی ایس 
علم یا قدرت ک بنا پر جو زائد علی ذانه عو - فرآن 
مجید ہیں جن صفات (مثلا قدرت. علم» سمع» پعمر) 
کا ذکر آیا هم معتزله ‏ نزدیک وه سب ذات یاری 
کے اسما هی » اس ی صفات نہیں ۔ اشاعرہ نے 
اثبات صفات کا نظریه پیش کیا اور کہا کہ قرآن مجید 
میں مذ کور یه صضات ازلی؛ تدیم. نائم بذاته تعالی 
هی (اشاعر؛ متقدمین نے صفات باری کے سئلے 
میں لاعین و لاغیر کا نظرب. اپنایا تھاء لیک۔ 


: اه یعنی بی‌شک خدا 


بن 
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غیر ذات هی (دیکهیی از مولوی محمد عبدالاحد : 
شرح عقاند النسفی سم حآشیه » لکھنڑ م۹ر) ۔ 
ماتریدیه ز بھی صفات کا اثبات کیا اور یه نظریه 
اپنایا که ان اپنی جمیع سفات ی موصوف .ه» جو 
ازل هن » جای به صفات ذاتی هود یا فعی ؛ 
اس ي ی به صضات لا عين و لا غیر هي (لا هو و 
لا غیرہ) ۔ ان کے عاں اللہ تعا ی ی تمام صفات مم 
صفات الافعال (متاز تخلیق » تنرزیق» احیاء اسانت» 
تکوین) تدیم اور ا هو و لا غیره هی - یہی 
تظرید ان کا صفات الذات؛ مثلا علم. سمم. بصره 
دلام ۰ کے بارے میں سے ۔ قرآن مجید کے بارے میں 
باتریدیه کا ”ہنا سے کے وہ اللہ کا کلام ے 
اور غیر مخلوق ۔ اللہ تعالی کی صفت کلام ازلں هه 


> لیکن وہ جنس حروف و اصوات ہے نہیں ہے ۔ قرآن مجید 


مصاحف مرن مکتوب چ ٠‏ دلوں میں محفوظا ے ٠‏ زبانوں 
سے پڑھا جاتا ھے اور کانوں ہے سنا جاتاے ۔ وه معنا 
قدیم اور قائم بذات اللہ تعال یی ۓے 
(م) رفیت باری تعالی : ماتریدیه بهی اشاعره ی 
طرح آخرت میں دیدار الٰہی کے قائل عیں۔ جبکہ معتزله 
اس کی نفی کرتے ہیں۔ امام ماتریدی اثبات رؤیت کے 
بارے میں کہتے ہیں که یه قیامت کے ایسے احوال 
میں نے سے جن کا صحیح علم صرف خداے تعا لی ھی 
آنوے اورعم اس کی کینیت ے آکاه نہیں هیں۔ 
(ے) ارتکقب " لبیره : خوارح اور معتزله ى راے 
کے برعکس اشاعرہ اور ماتریدید عمل کو ایمان کا جز 
قرار نہیں دیتے ۔ نتیجھ یھ تہ الماتریدی کے نزدیک 
کہائر کا مرتکب مسلمان دائرۂ ايمان سے خارج نہیں 
سے اور وہ عمیشہ جہنم میں نہیں رے گاء خواء وہ توبد 
کرنے ہے پیشئر ھی راعی ملک بقا و جائے ۔ جونکھ 
امام مانریدی کے نظریے کے مطابق اللہ تعای بندوں 


ن ہر ظلم نہیں کرتا اور نھ اپنے وعدے کے خلاف هی 
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علم (علم کلام) 


علم (ملم کلام ) 
کرتا ہے اس لیے يہ بات حکمت و عدلِ الٰہی کے ادر بد انال میں وقوع فعل سے رقت پیدا ھوتی سے 


اصول کے مطابق نه ھوگ یکم وہ ایک کائر اور ایک 
گدہگار مؤسن ”لو ایک جیسی سڑا دے ۔ الماتریدی 
کا کہنا ےہ کہ گنپگار مؤمن کا فیصلہ خدا کے 
مپرد ےہ ء چاے تو اہے اپے فضل سے بخش دے 
اور چاه تو اس کے گناہ کے مطابق سزا دے ؛ لیکن 
اس کے ہیشہ عمیشه کے لیے جہنمی ہوۓ کا 
خیال صحح نہیں ۔اھل ایمان خوف و رما کر 
ہین ہین ھی . 

( جبرو اختیار ‏ جبرو اختیار: کا مسئله 
تاریخی شمه نکاه سے سسلمانوں میں خلانت راشدہ 
کے آخری دور اور بنو امیه کے ابتدائی زمانی میں 
پیدا هوا- جبریه نم کہا کہ انسان میں افعال 
کو انچام ینے کے لے ارادے کی قوت ھی موجود 
نہیں اور وہ افعال کی انجام دھی کے لے مجبور محض 
ھے ۔قدرید نے یه نظریه قائم کیا کد ھر کام انسان 
اپنے ارادہ و اختیار سے انجام دیتا ہے اور اس کے 
افعال ہے خدا تح کوئی تعلق نمی ؛ جنانچه وہ تقدیر 
خداوندی کے سٹکر ار تھے - معتزلھ بھی اسی عقیدے کے 


قائل ل تھے ند بنده خود اپنےافعال کا خالق ھۓ اور خدا . 


خالق العال نہیں اشاعرہ نے اس عقیدے کا اظہار 
کیا کہ خدا هر چیز کا خالق ھے؛ بنا بریں وہ بندوں 
کے افعال کا بهی حالق .هه اور انسان خالق انعال نهیی. 
اس کت مکنسب ہے ۔ ماتریدید ک نزدیک کسب فعل 
انسان کی اس تدرت و تالیر ہے ھوتا ے جو اللہ تعال 
نی اس ودبعت ی : لہٰذا بنده اس قدزت مخلوقد 
ی بدولت شب فعل یا عدم سب فعل دونون 
پر قادر ے. بعنی وہ آزاد ے کہ جاگ نو ی کام 
کو انجام إ د ہے ادر جاے تو انجام نه دے ۔ انسان 
کے نیک اعمال کی +زا اور ہر اعمال کی سزا اسی 
قا رن و تاثیر کی مرمرن ۔ حنفبه کے عاں کسب 


فعل کے لی 


لیے اس قدرت مخلوقآےه کا نام امتطاعت ےا 
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انباعره اور باتریدیه کے نفریی مبی فرق یه ھے کر 
اشاعرہ کسب فعل ہیں بھی انسان کو بذات خود 
مؤثر نہیں سائئے ( اور اس لیے علما نے اشاعرہ کے 
اس خیال کو مؤڈی الى الجبر قرار دی) جب کہ 
ماتریدیه کسب میں انسان کو مؤثر مانتے ہیں ۔ 
ان کے نزدیک افعال العباد تمام کے تمام الله تہارک 
و تال ے ارادے؛ ہشیت اور حکم ہے وجود ہیں 
آنے هیں؛ البته ندے کو ابش انال ہر اختیار حاصل 
هه کیونکه ایس کسب فعل و 
کی گئی ہے ۔ 

)٩(‏ تاویل آیات متشایپات ؛ ماتریدیہ قرآن 
مید میں بیان کردہ صفات و احوال ذات الٰہی کو 
تسلیم کرتے ہیں ۔ ان کا کہنا سے کہ آیات قرآنی 
میں جو هاتھ؛ چہره؛ آنکھ وغیرہ کا ذکر ذات 
خداوندی کے لے کیا گیا ہے وہ حق ھےء لیکن اس 
کی صحیح کیفیت صرف خداے تعالی ھی کو معلوم 

۔ آمام ماتریدی متشابہات کو محکمات کی طرف 
بضرض تاویل لوٹانے کے قائل هیی؛ یا یه کہ 
بصورت دیگر متشابہات کے صحیح مفہوم لو 
علم الٰہی پر چھوڑ دیا جاش , 


ی استطاعت ودیمت 


الطحاویه : امام ابو جعفر احمد بن محمد بن سلمھ 
الازدی الطحاوی (م ۲ ۲جه) بھی علم قلام می سی 
عقیدے کے ایک مکتب فکر کے بانی ہیں- وہ کئی 'تتایوں 
کے مصنف تھے ۔ عقائد میں ان کی سڈہو ر کتاب پان 
السنة والجماعة (العقیدة الطحاویة) _ه - اس کتاب 
کی کئی شرحیں لکھی آگئیں۔ حقبیقة امام طحاوی نے 
کسی جدید مسلک کی بنیاد نہیں رکھی بلکە اٹھوں 
نے عقائد و نظریات کے سدمل میں امام ابو حلیلہ 
(اعل السنة کے پپل اماء, جنهون نے عقائد بر تلم 
اٹھاہا) اور ان کے شاگردان رشید امام ابو پوسف 


۰و 


علم (علم کلام ) ۲ 
بح ۰ سباحثه نمی هونا تها اور مختلف فرقول کا وجود بھی 





اور امام محمد الشیبانی کے خیالات کی توضیح و تشریح 
کیا تام کہا ڑدیکھے بقدية بیان السنذ و آلجماعة) - 
اسلامي عقائد کی تاریخ میں امام ابو یغه" 


کو ایک بلند بفام حاصل هه (ساتریدیه که بیان سیب , 


ان ی بعض تصانیف ے نام لکھے جا چکے عب) اور 
کہا جاتا هه که ان که تلامذه نو بهی اصول الدین 
پر کتاہیں لنکیی؛ اگرچه ان کی شرت "۵ باعث 
عملی میدان, یعنی نقه اسلامی؛ می رها - العلعاوی 
کے نکتب فک ر کو سمجھے کے لے امام ابو حنیلد“ 


کی تصالیف القن الاك آلوصیةء العالم والعتعلمء ' 


وغیره "6 بطالمه کرنا چاھے ۔ الماتریدی نے بھی 


امام ابوحتیفه" ‏ افکار کی وضاحت کی تھی : 
لیکن ان میں اور الطحاوی میں ضرق به هه که | 
جہاں المائریدی نے عقائد کے اثبات ہیں فلسغیاله ‏ 


اور عتلی دلائل کو بھی بنیاد بنایا اور آنھیں بخوبی 
استعمال کیاء وهاں الطحاوی نے خالصۃ روایت اور 
شید ۲ ۔ریقد اپنایا اور فلسفباند با ختیی مباحنات 


کو ار 


هس که انماتریدی آن عاریفه تنتیدی نها جبکه الطحاوی 


ت روایت ڏو ملح نظر بنایا (دیکهیس پروفپسر : 


ایوب غعلی : 


Philosophy‏ رو سا ہہ 


در لصاح ۸۰۸۱۹۰ :4 


اندلی میں علم الکلام: علم الکلام کو 
زیادہ ٹر شہرت مشرقی سمالک اسلامیہ میں هوئی. 
لیکن المفرب؛ خصوضا اندلس مین دو زیردست 
شخصیتیں اپسی عالم وجود مین آئیں که ان کے 
تذکرے کے بغیر علم الکلام ک تاریخ نشنه ره جانی 
ے ۔ یھ دو امور شخصیتیں این حزم (رلك آں؛ 
م ۵٥٦‏ اور ابن رشد [رك ہآں] کی ھیں ۔ انداس میں 
علم الکلام کے دیر ہے پہنچنے کی وجه غالبا یه تھی 
له اس ملک ی اعنقادی مسائل پر زیاده تر بحث و 


پنے مان کوئی جکه نه دی - پس عم لہ سکتے آ 
شیلی نعمانی 


تھے 
" کی بدولت) حدیث اور کلام نے ایک بزم مس حکه 





۱ علم (علم کلام) 


کش تھا؛ چنانچہ وهاں علی الکلام کو مشرق کی 
طرح زیادہ ترقی لہ ھولی ۔ ابن حزم نے محمد بن حسن 
المذحجی ہس علوم عقلیه کی تحسیل کی اور ان میں 
یہاں تک لمال پیدا تبا "ده ایک کناب منطق 
میں اس طرز پر لکهی "که تمام مروج اصطلاحول کو 
بدل دیا اور هر سئله زیر بحت ی مثال فقبی مسائل 
فریب ے (دیکھیے 
حالات این حزم» دراين خلدن ؛ وثبات) - علم الکلام 
میں ابن حزم کی مشہور ترین تاب الفصل فی الملل 
والاھواء والنحل ھے - اس کناب دی مختلف ادیان و 
مذاعب (مجوس؛ نصاری؛ یپود. فلاسفه اور دعریه) 
کے اصول عقائد کو ببان کرنے کے بعد ان ع رد دیا 
گیا ھے ۔ علاوہ ازڑیں اس میں نه صرف تقريًا نمام 
مشہور اسلامی فرقوں کے عقائد و نظریات ہے بحث 
اور ان کے عقائد لو تفصبل ے یان کیا 
گیا ے. بلکھ ان پر بھر پور تنقید بھی ملتی ےہ ۔ بھ 
کتاب این حزم کے پورے فلسفے بر حاوی ے ۔ بتول 
: ''پانچویں صدی ہیں علم الکلام کی 
تاریخ کا ایک نیا صفحه شروع عوتا ے ۔ 
تک نتب و بحدئن علم اللکلام ے بالکل الگ 
. -اسپین کو به نخر حاصل هوا له (اين حزم 


دی - اس کتاب نام الا 





سے 





اس وقت 


.ای (عله الکلام» ص وم). 

ابن حزم کے بعد اندلس میں علم الکلام 
کا سب ہے بڑا عالم ابن رشد تھا ۔ اگرچہ اس عرصے 
ميی بعتن مەتزلی علماء ما خلیل بن 
بن السمنرة. مولی بن حدیر وغبرہ کے ناه بهی 
ملت ہیں؛ لیکن اہن رشد کا مقابل "کٹوئی بیدا نه 
بعوا - اہو الولید محمد احمد بن رشد القرطبی(م ۹۰ ء دا 
فاسفڈ ارو E‏ سب ہے بڑا شارح سمچها جانا ره - 


اسحق: یحبی 


. ام متعدد وجوه کی بنا پر علم الکلام ی طرف موجه 
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علم (علکلام ) 
هونا پژا اور اس نی فلاسفه ی خلاف امام غرالی۴ ۱ 
کی مع رکه آرا تصنیف تهافت القلاسفة کا زور دار 
جواب تهافت التهافت ک نام سم دیا - وه ایک نامور ؛ 
فقيه اور قاضی بھی تیا اور فلسفی کا دلدادہ عاالم : 
بھی ۔ اس کا نظریه تھا که حکمت اور شریعت 
ایک هی عمارت ‏ دو سنون‌ ھی - وه نه نو مذهیی اور 
دیئی ضعف کو گوارا کر سکنا تھا اور نه منطق و 
فلسقه هي کو حرام سمجھتا تھا؟ چنانچہ اس لے 
معقول و سنقول میں تطابق کی ضرورت کو محسوس کیا۔ 
اس کے نزدیک حکمت و شریعت ناھم متصادم 
نہیں ۔ علم الکلام میں عام مروح طريقة اثبات بسائل ! 
یه تها که جو دلائل پیش کی جانر وه علما ک | 
اپنی ایجاد هوتر اور فلسفیانه مباحث ہےکام لیا جاتا۔ ' 


این رشد نے مسائل زیر بحت پر جو دلائل و براهین 
پیش کے وه قرآن مجید نے ماخوذ ہیں (شبلی : إ 
علم الکلام؛ ص ,م) ۔ اس کا دعوی هی که فرآن مجید | 
کہ دلائل جس طرح خطابی اور اقناعی میں (یعنی 
عام آدم یکو ان سے تسلی هو جاتی ے) اسی طرح 
قیاسی اور برھانی بھی ہیں (یعنی منطق ے اصول اور 
معیار پر پورے اترتے عیں). 
علم الکلام میں ابن رشد کی دو کتاہیں ھیں: (ہ) ‏ 
فصل العقال و تقریرماین الشریعة والحکمةمن الاتصال؛ ' 
() الکثف عن مناهج الادلة فی عتاند الملة. 
فصل العقال میں ابن وشد نے فلسفہ و منطق کی , 
تحصیل» قیاس برمانی اور نصوص فرآنی کی تاویل چیس ر 
موضوعات ہے بحث کی ہے اور لکھا ے کہ تاویل کی 
اجازت صرف مجتہد الفن علما کو ے؛ عوا م کو نہیں۔ 
اس کتاب میں ابن رشد نےاشاعرہ کے علم الکلام عم بهي . 
بحث کی .هه اور اس پر زبردست تنقید کرت هوری یه ۱ 


ثابت کرتے ک یکوشش کی ہے کہ اشاعرہ کا موقف نه عقلی , 
هم نه نقلن : نقلی اس لیر نهی که وه نصوص شرعیه ‏ 


میں تاویل کے قائل ہیں اور محدئین کی طرح الفاظ کے 


۱۰ 


علم (علم کلام ) 


ظاهری معنی سراد نہیں لیے اورعقلی اس لے نہیں 
کہ جس قدر عقلی دلائل ان کی تصائیف میں مذکور 
میں وہ منطق وفلسفه کے معیار ہر ہورے نہیں اثرتے۔ 
الکشاف عن مناهج الادلة اگرچه مبسوط کتاب 
نہیں؛ لیکن اس میں اہن رشد ۓ اپنے مخصوص طریقۂ 
استدلال ہے کام لیا ہے ۔ اس رسالے میں اشاعرہء معتزلہ 
اور باطنبه وغبره کے معنقدات ہے بخث کی گئی ہے اور 
ان کے طریقة استدلال کی غلطی ثابت کرن کر بعد 
اس نے اپنے مخصوص انداز میں اثبات وجود باری تعالی, 
توحید» صفات الهی» حدوث عالم؛ بعشت انبیاء و رسل؛ 
شل قضا و قدر؛ جور و عدل» اور معاد روحانی و 
جسمائی کی حقیقت کو واضح کیا ے اور ان مسائل 
کے بارے میں عقلی و نقلی دلائل پیش کے هی. 


علم الکلام برصفیر پااف او عند میں : 
دینی علوم پر خامه فرسائی علماے برصغیر پاک و هند 
کا خاص موضوع رها ے ۔ یہی وجد ے دہ 
تفسیر؛ حدیثہ فقه و تصوف کے علاوہ علم الکلام پر 
بھی یماد کے علما کی تصانیف کثیر تعداد میں 
منص شہود پر آٹیں ء جن کی اھمیت ےہ انکار نہیں کیا 
چا سکتا ۔ یہ کتابیں نہ صرف اسلامی ہند کی سرگرم 
دینی زند گی کو سمجھۓ کے لے ایک لازی پس منظر 
کا کام دیتی هی بلکه ان کر اثرات بلا واسعله 
یا بالواسطه طور پر باقی اسلامی دنیا پر بهی محسوس 
کی گش: چنانچه آن کر مصنذین کے نام آج بھی 
اسلامی ممالک میں عزت و احترام ہے لیے جاتے یں ۔ 
اگرچه اسلامی تعلیمات کر مختلف پپلوون پر شاه 
ول الہ دھلوی (م ہے ؛ ١‏ ھ) کی تصانیف بهت اهمیت 
کی حاسل ہیں : لیکن علم الکلام اور اسلامی افکار و 
نظریات ی قاریخ کے سلسلے میں ہمیں ان ہے ذرا 
پیچھے جانا پڑے کا ۔ ڈاکٹر زیید احمد (عرنی 
ادپیات بیی پاک و هند کا حصهء ص . )١‏ نے خلجی 
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علم (علم کلام) 
سلادین کے عہد کے ایک عالم شیخ صلی الاب 


)م ےم کا ذکر کیا ھے اور ان کے بارے میں نے 


لکیا ی که وہ غندوستان ہیں ابتدائی تعلیم 
حاصیل کرلے کے بعد اعلٰی تعلیم کے لے صر کی طرف 
چلے ک گۓ تھے؛ جہاں الھوں نے علم الکلام اورفقہ کے 
ایک اجل عالم کی حیثت عم شہرت حاصل کی اور 
متعدد کتابی تصنیف کب - برصغیر مین علم الکلام 
اور منطق و فلسنه بالخصوص زان قدیم سے اهل علم 


۱۰ 


ملم (علم کلام ) 
اس عربی تسرجی کی مزید نشریح کی - ۱3 کشر زیید احمد 
ان سے ایک حاشیه على شرح العقائد الجلالی کا 
بھی ذکر کیا ھے ۔ اسلامی عفان پر برصغیر کے علما 
ہیں ے بلا عبدالحکیم ۔یالکوٹی نے خصوصی توجه 

التفتاڑائی کی شرح العقائد النسفیة اور الدوانی 
کی شرح العقائد العضدیة ہر ان کے حواشی علم الکلام 


۔ کے طلبه میں بڑے مقبول چلے آ رے میں ۔ لا 


کی توجھ کا م رکز بنے رهم هب -اسي طرح خاندان تغلق ۰ 
هر یه رساله مغل فرمانرواه هند شاهجهان ی 
کے ایک مشیپور عالم معین الدین عمرانی دلوی ‏ 


کے دوسرے فرمائروا سلطانِ محمد تغلق نے اپنے عہد 


تلوہ جو کثی ابوں ے صف بھی تھے شیراز 
روانه کیا تھا تاکە وہ علم الکلام کی مشہور کتاب 
المواقف کے امور عالم تانئی عضد الدمن الو 


عندوستان آنے پر آساده لریی پھر مغل شہدشاہ اکر 


ت سے ھندوستان ہیں بدعات اور شین اسلانی 
و نظریات کی جس طر رح حکومتی سضح بر ترویج 
ا سلسله چل تنکلا توا رورت تھی ده اس کا 


مقابل* درنے کے لیے دوئی نہایت بلنہ سرتبت 
شخصیت میدان ہیں آئے : جنانچه اس ام کا بیڑا 
مجدد الف ثانی ۳ شیخ احمد سرهندی (م مج ه) 
نے اٹھایا ۔ انھوں نے غبر اسلابی اعتقادات اور بلک 
میں پھیلی هوئی بدعات و اهوا و 
زبردست تحریک کا آغاز کیا اور ھوا كۓ رخ بدل 
کر رکھ دیا ۔ اس سلسلے میں ان کے مکتوبات 
(م جلدیں)ء المدو المعادہ رسالة فى اثبات النبوۃء 
اور رد روافقض کا خاص طور پر ذ ٹر لیا جاسکنا ےہ 
مجدد الف ثانی" ک شیعه و ستی عقاند ک باره 
میں فارسی تصنیف کا عربی ترجمه المقدمة السٹیة فى 
انتصار الفرقة آلستیة کے نام ہے شاد ولی الله دبلوی 
نے کیا اور جا بجا مفید تشریحی اور نقیدی حوافی 
کا اضافه کیا ۔ شاہ صاحب ک فرزند شاه عبدالعزیز نے 


aT 


خلاف ایک ' 


عبدالحکیم سیالکوٹی کی اس علم میں مستقل تصنیف 


الدرة الينة یا الرسالة الخاقائیة فی علم الباری تعَا ی 


فرمائش پر لکھا گیا اور ایران کے صفوی بادشاه عباس 
دوم کے دربار میں روانه کیا گبا اس مختصر مگر 
نہایت اعم تاب میں مصلف نے اللہ تعالی کہ علم 
محیط پر جزثیات و کلیات ے بحث کی ےھ اور 
فلس اور علم الکلام کے بہت سے اھم مسائل 
کی تشریح و توضیح کا کام انجام دیا ےہ ۔ کتاب که 
دوسرے باب میں دو اور اعم عقائد یعنی حشر و 
نشر اجاد اور حدوث و قدم عالم کو بھی زیر بحث 
لایا گیا ھے اور صحیح اسلاىی نقطة نظر ی ترجمانی 
کی گئی بے ۔ عبدالحکیم سیالکوٹی کا الحاشیه علی 
شرح المواقف بھی بڑا مشہور ے ۔ ۔ برصغیر کے ناموز 
علماے کلام میں شاه ولی الہ دہلوی کا مرثبھ بھی 
بڑا بلند ہے ۔ اگرچہ ان کی بلند پایه تصلیف جا ٴ 
ا البالشه کو علم امرار حدیث کے سلسلے میں 
پیش لیا جاتا ہے؛ لیکن یہ کتاب حدیث سے زیادھ 


علم الکلام ہے تعلق رکهتی ره - شیلل تعمانی نے 


غ 


: لکھا هه که شاه صاحب ئے علم کلام کے عنوان 


ہے کوئی تصتیف نہیں کی؛ لیکن ان کی کتابه 
حجة اللہ البالشةء جس میں انھوں نے شریعت کے 
حقائق اوراسرار بیان کے ہں؛ در حقبقت علم کلام 
کی روح و رواں ے (علم الکلام؛ ص ہہ() - شاه 
وی اللہ نے اپنی اس کتاب میں مخالفین اسلام کے 
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س سرک 





اور ان ک نعقولیت کو بدلائل و براهین صحیح ابت 
کرنے کا اهم قریشه انجام دیا ع اور بتایا ھے 
که شریعت کی تمام باتی عقل کے موافق هی - 
حجة اله البالغة کا بڑا مقعمد دين اسلام ک معجزانه 
توعیت کو واضح کرنا اور اسلامی احکام و عقائد کی 
معقولیت کو ثابت کرنا ھے ۔ شاہ صاحب نے اسلامی 
احکام و عدایت کی بڑے خوبصورت انداز میں مؤثر طور 


۰ علم (علم کلام ) 
تسس 
اعتراغات کو زد کرتے اور اسلامی عقائد کے اثبات " (, ,) وجیه الدین گجراتی (م رووه) : : الحاشية على 


: شرح آلعقائد لختا 


زانی؛ (, ,) قاضی نور اللہ شوسری 


| (م ٩۱.به)‏ : احقاق الحق و ابطال الباطل؟ (م ,)وهی 


پر توجیه و تشریح کی ھے - جن اهم متکلمانه مسائل . 


ہے اس کتاب میں بحث کی کئی ہےر وه حسب ذیل 
هی: انمان کو مکلف پیدا کر کا سبب: فضرت 
و عادت الپیه؛ روح» سزا و جزاء حیات بعد الموت 
اور بوت کی حققت: تمام مذاهب ک اصل: مذهب 
کی فرورت: اس مادی دنیا کر علاوه ایک اور عالم» 
جس وه عانم المئال کے تام سے تعبیر کرتے ہیں ؟ 


اعجاز القرآن: انبیا کے معجزات ۔ شام ولی اللّ کی ' 
تصنیف العقيدة الحسنة اور شرح الرالة قى مسائل 
مصلف نے علم الکلام کی اصطلاحات کی تشریح بھی 


برسغیر کے علما نے علم الکلام میں جو تصانیف 


کی ان میس ے بعض اعم کتب کی فہرست 
درج ذیل ے :۔ 
)١(‏ صنى الدين محمد رحيم الهتدی (م و , =( 


الزیدة قي عنم الکلام (م) ابو حنص عمر بن احق 
(م ٣‏ : شرح المقائد الطحاویة؛ (م) عفی بن احمد 
السپائمی (م ه٣‏ ه) : الضوء الآظهرقى كتف القغاة 
والقدر؛(م)قانی شہاب الدین دولت آبادی(م وس ) : 

ماد الاساامیة؛ (م) ابو الفضل گازرونی (م ٩۰م‏ : 

الحاشیة علی شرح المو؛ (.) ملا عاز. الدین لاهوری | 
9 ۽ ہو الحاشية على شرح الطاند؛() مخدوم الملک , 
بدا سلطان پوری (- .۰ ه) : + عصمة الائیاء: (م) 
قلضی نظام بدنٹانى (م ٣ووه)‏ : الحفشية على 
شرح العقائد؟(ہ) وھی مصق : : الرسالة قى علم علے الکلام: 


مصتف : الحاشية على شرح رح المواقف؛ )۔ ١‏ ھی مصلف : 
الرسالة نی" ر رسالة الموانی فی آیمات فرع فرعون؛ مب) 
عیدالتبی الشطاری (م ۰ سواطع. سواطم الالهام کر شرح 
تهذیب الکلام؛ (۰:) وهی مصتف : ناسخ التناست4 
(« ,) ایویکر العید روس (م م- . ,ه) : الدر 
بیان المهم من علوم الدیز ؛ 


2 اجره 


ند رآلشین نی 
له ) مار محمد حسن 
ıa)‏ 
.ها : حاشية عیر شر- آلمواقف؛ 
)٠۹(‏ ملا قطب الدين سہالوی (م سر ره 
الحاشية على شرح العقائد نلدوانی؛ ( ۰ وهی مصتف : 
الحاشية على العقاند التسنية: او محب ال 
بهاری (م )۸,:,٩‏ : الفطرة الالهية شرح ج الحكمة 
انجامعةۂ (rr)‏ عبدالوهاپ قتوجی (م (r7‏ 2 


بحر المداھب (المواقف کر طرز پر لکهی کنی - 


حاشية على شرح العقاند؛ 


مير محمد زاهد(م , 


کی ھے ۔ طرزیان سادہ اور آسان ہے ): (مب) حافظ 


ا لمان له جارسی (م ٣۳ھ):‏ الحاشیة على عر ۔ 


۱ المواقف (مم) اوھی مصلف : 
' العقائد لندواتی؟ (.ج) وهی مصتف : 


لعاشیة عل شح 
الحاشية عن 


٠‏ العخاند العضدية: (پم) نوراندیز احمد آبادی 


(30a »)‏ : الحاشية عر شح المواقۂ (rz)‏ 
ص ف د سل قمعا تة تی ات 
ز(ہم) تظام الدیز سہالوی (م ۰ ھ) : خر 

ارس انار نی اند اسان (۹كء) وم وعی 
مصلف : الحاشية علی شرح الخائد للاواتی؛ ( (r.‏ 
محمد حیات سندھی (م ج ١‏ ١ه)‏ : الرسالة فی بدعة 
ری (م) محمد عاشم سندھی (م ہے +ھ): 
, تمیم حاشیة الخیالی:(ہم) وعی مصنف: فرائض الاسلام؟ 
(ہ,م) کمال الدین سہالوی (م 6۸۱۱۰ : الحاشية عل 
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علم (علم کلام) 


علم.(علم کلام ) 








شرح م الخائد الجلال؛ (ہم) محمد صدیق لاھوری | 
لے جوم : شی الماد سی (۵م) عبدالیمن | 
رحمانی ومحمد بن عبدالعزیز (بارھویں صدی) : حواشي 
شرح عقائد جلالی7 (بب) قاضی ناء الله پانی پتی 
}م ره ۽ حقوق آلاسلام؛ (ےم) وھی مصتف : 
الف السلمول؟ (رم) ملا محمد مبین لكهنوى أ 
الحاشية علی حانية الزآهرية: (و۳) : 
علی (م مبره) : عماد الاسلام؛ ؛ 
(.م) ومی مصنف : كشف القاب عن عقائد ابن أ 
الرسالة فى غيبة | 


(م (irra‏ : 
سید دلدار 


عبدالوهاب: (۱١م)‏ زهی مصلف : 
حاحب الزمان؛ (ہم) بحر العلوم عبدالعلی لسکھنوی : 
(م ٠۳١‏ ٠ه‏ : أنحاشية على الحاية آلزآهرية؛ (ہم) : 
وهی مصنف : الحاشية علی شرح العقائد للدوانی؟(مم) 
وهی مصنف : الجاشية علی شرح المواقف؛ (هم) محمد 
ابن على فيض آیادی )م ۳۰ ۵ الاسنة الحمدية 
لارنادتة و التصرانة و الیپودیة؛ (دم) على محمد ! 
)م rrr‏ منهاج الاسلام! (ےم) وھی مصنف: 
تہذیب الاسلام؛ (ہم) شا عبدالعزیز بن شاء 
ولی اللہ دیلوی (م ۱۳۹,ه): سیزان العقاتد 
(یه تین حصول پر مشتمل .هم عقائد دربارۂ ذات باری ‏ 
تعالی؛ عقائد در بارٌ انبیاه اور عقائد بمعاد - چیرو قدر " 
پر بھی بحث کی هه - اس ق شرح بهی شاه عبدالهزیز 
نر خود هی لکهی): اس که علاوه انهود نے )٩(‏ 
اپنے والد گرامی کے رسالے المقدمة السنیة پر بھی حاشیه 


تحریر کیا؛ (. م) وهی مصنف : تحفة آثنا عشریه (عریی | عقیدم یه 


ترجمه» از حافظ غلام محمد : الترجمة العيقرية والصولة ' 
الحیدریة)؛(, «) عبدالعزیز ملتانی : النبرآس شرح العقاد 
السفیۂ(ء )شاه محمد استعیل دپلوی (م ۳۳ ۰: 
ارشاد العباد ای سیل الرشاد؛ (م) قاضی ارتضی علی إ 
کویاموی(م۱ و الکلام؛ ٠۸‏ ۱ 





العقائد العضدية؛ 7 سید سین نصی آبادی 


۲٦‏ اه ی 


! یہت ے خارجی 
: عقائد کے بارے میں انھوں نے کئی کتلیں 


(م سے رم : مناعج التدقیق و معارج التحتیق؛ (ہم) 
ابو سعید ظہور الحق (م ۴٢٦‏ :تسویلات الفلاسفةۂ 
| (ع۰) حاجی رحمت الله دہلوی : : اظہار الحق في رد 
التصاری؛ (مره) ملا احمد پشاوری : تحفة الاخوان 
فمي التفرقة بین آلکتر و الایمان؛ (وء) عمت لله 
الرسالة فی خلق الاعمال؛ (. ب) ابن سراج : تذکرة 
المذاهب؛ ( ۱ ب) فتح محمد : الرسال ھی تحقیق الوجود؟ 
(۲ب) یوسف احمد آیادی : عقاند. 

برصغیں کے اهل قلم کا تذکره ؛ کرتے ہرے 
تحریک علی گڑھ کے بانی سسیّد احمد خان 
(م روہ :ع) کا مختصر ذ کر ضروری هه کیونکه ,عض 
حضرات کے خیال میں انھوں نے ھندوستان میں 
جدید علم کلام کی ببیاد رکھی اور ان کۓ 




















| بعض رفقا نے بھی مسائل و افکار دین کے سلملے 
| مي ان ک پیروی کی ردیکھے شیخ محمد اکرام: 


موچ وت مطبوعة لاھور) ۔ ان دنوں انگریز حکومت 
کے زیر اثر اور مشنریوں کی تبلیغ عیسائیت کی بنا پر 
یورپی خیالات تیڑی کے ساتھ چھا و تھے؛ اس لے 
سرسید احمد خان سمجهتن تھے کھ اس زمانے می: 
ایک ایس جدید علم کلام ی فزورت هه جس ‏ . 
ذریعے یا تو یورپی علوم جدیدہ کے مسائل کو باطل 
ثابت کیا جائی یا انهیی مشکوک و مشتبه تهیرایا 


| جائے اور یا پهر اسلامی عقائد و افکار کو ان کے 


مطابق کر کے دکھایا جانے ‏ در اصل سر سید کا 
تھا کہ مذھب کو علوم جدیدہ کی روح 
اور ان کے اصول سے هم آهنک هونا چاهی .اور 
اس لحاظ ہے ان کا نقطة نظر برصغیر کے ان تمام 
علما کے افکار ہے مختلف تھا جن کا ذکر سطور 
بالا میں کیا گیا سرسید نے مذهب پر ایک نئے 


! زاویے ہے نکلہ ڈالی اور اس میں اس زسانے کے 


اثرات نے کام کیا۔ دینی انکارو 
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حلم ملم “اام ے۰ 





لکھیںء ء یلا رسال طعام اهل کتاب» 
[بائبل کی تفسیر]ء رألة ابطال غلامیء خطبات احعدیه 
اور سب ے اھم تفسیر القرآن: جس میں روایات سے 
بغاوت اپنی آخری حد تک پہنچ جاتی ے (سید عبداللہ ‏ ا 
سرسید احمد خان اوران کے ردقا ص :م) ۔ 
اس تمسر میں سرسید احمد خان نے قرآن مجید کے تمام 
مندرجات کو عقل اور سائنس کے مطابق ثابت کرنے 
کی کوشش کی ہے اور جہاں کہیں سائنس کی معلومات | 
اور قرآن مجید کے درمیان اختلاف معلوم ھوتا ھے ا 
وھاں معتزله کے طریقے کے مطابق آبات کی نتی تاویل | 
اور تشریح کر کے اس اختلاف کو دور کر ک | 
سعی کارفرما نظر آتی ےہ - اسی لیر سرسید کو 
”نو معدزل' بھی کہا گیا ۔ اتهود نر معجزات» 
معراج نبوی» جهاد» سود» غلاسی» تعداد ازدواج؛ قصذ | 
آدم * و ابليس؛ حيات و ممات مسیح علیه السلام» ۱ 
رویت باری تعالن» فرشتون اور جنات؛ سبهی مسائل 
میں جمہور علما عم مختلف آرا کا اظلہار کیا ہے اور 
حساب کتاتء آخروی زند گی» میزان» جنت اور جہنم 
عم متعلق تعام ارشادات قرآئی کو بہ طریق تبشیل و 
مجاز و استعار قرار دیا ےء مشا ان کر نزدیک جتات 
ہے مراد چھہے هو پہاڑی اور محرائی لوگ هی . 
جدید عنم کلام ے سلسلے ہیں سید | 
امیر على [رل ہاں] کا نام بھی لیا جا سکتا ہے ۔ 
دینی افکّر و نظریات پر قلم اٹھانے والے ہر صغیر 
علمامی محمد ثبلی نعمانی (م م ر و , ھ) بالخصوعق 
بہت ستاز ہیں ۔علی گڑھ کے زمانہ قیام میں ان کے 
دل میں عقلیت پسندی کی طیرف میلان پیدا هوا 
اور انھوں نے محسوس کیا که سسلمانوں کے قدیم 
علوم کو نئے انداز میں پیش کرنے کی بڑی ضرورت | 
هم - علوم عقليه سے ان کی دلچسپی ابتدائی زمانڈ علم 
ھی سے چلی آ رھی تھی؟ چنانچه انھوں نے علم الکلام 
کی طرف توجه دی اور اس موضوع پر اردو زبان ک دو | 


یت الکلام ؛ مشپور کتابی علم الگلام اور الکلام (جو یکجا جیپ 
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۱ علم ا( 


: چکی هی) تصئیف کیں ۔ انھیں سرسید احمد خان 
کے غلو اور اضراط سے اختلاف تھا۔ بہرحال 
انھوں نے ١‏ پنی اکثر تحریروں میں اس بات پر بڑا 
زور دیا ھے کہ اسلام کو جدید علوم اور تمدن ہے 
مطابقت دی جائے اور فلسفۂ ہدید کے ان افکر و 
مسائل کی تشریح کی جائے جو بظاعر مذہب کے 
مخالف نظر آنی هس - شہلی کی نہ اصول قدیمہ نے 
نہیں 
تاویل اس انداز میں کی جس سے قدیم عقائد ی نائید 
تکلتی هو - انهود نے علم الکلام اور الکلام ک علاوه 
عقالد پر بہت ہے مضامین بھی شحریر لیر - 
علم الکلام سلمانون کے فلسفة دیبی ک تاریخ ے 
اور الکلام شبلی کر افتار و نظریات کا مجموعه - 
وہ لکھتے یں : ”مدت سے میرا ارادہ تھا که علم کلام 
کو قدیم اصول اورموجودہ مذاق کے موافق مرتب 
”کیا جائے ... , جو علم کلام مرتب کرنا مقصود 
ہے اس ا طرز بیان خواه کچھ حی هو لیکن يه 
ضرور ہے کد یزرگن سلف کے مقرر کردہ اصول کا 
رشته نہیں هاتھ ہے نە جائے پائے'' (علم الکلام؛ 
ص ہم) ۔ اس لحاظ سے دیکھا جائے تو ڈبلی نے 
جدید علم الکلام کے سلسلے مین سرسید احند خان 


ھی اور انھوں نے جدید رجعانات و تصورات کی 


" کے خیالات ے اختلاف راے کیا ۔ وہ مذھب اور عقل 


کے باھمی تعلق کے سلسلے میں ندرة عقل کہ 
استعمال کو ضروری خیال کرتے هین - هان» ادراآت 
حقائق کے معاملے میں ایک سرحد ایسی بھی آ جانی 
ے جہاں عقل بے کار هو کر وہ جاتی ہے (سر سید 
اور ان کے نامور رفقاء ص ہے)۔ الکلام میں 
شبلی نی بورپ کے جدید افکار ے پیدا شده سائل 
کے پیش نر اسلامی عقائد پر نظر ڈا ی ہے ۔ 

کتاب میں انھوں نے اسلام کے اصولوں کو عقل ے 
مطابقی ثابت کرنے کی کوشش کی ہے اور اپنے دلائل 


0٤1 


علم (علم کلام) ۸ 


کو یورپی مؤرخوں کی تحریروں سے وزنی بنایا ےہ ۔ . 


الکلام کے چیدہ چیده موضوعات یه هيی : علوم جد بده 
اور بذهب؛ عقل اور مذهب؛ بلاحده کے اعتراضات 
اور ان ک جواب؛ توجید: نبوت» خرق عادت» انیا 
علیهم السلام ک تعلیم و هدایت کا طریقه, نبوت 
محمد علّی الله علید و آله و سنم» عقائد دربارۂ ذات و 
صنات باری تعالی» عبادت» سزا و جزاء حقوفی انسانی» 
اسلام میں عورت کے حقوق» اصول ورائت» تاویل ک 
حقیفت» ‏ روحانیات وغیر معسوسات» خالم المثال» 


حقبقت وحی و الهام» اسلام تمدن و ترتی کا مانع . 


نپی_بلکه مود ےء دین و دنیا کا پاعمی تعلق . 
شہلی نے اس بات کو تسیم نہیں کیا کہ 


علوم جدیده مذهب کو سنزلزل کر سکتے. ہیں . 


کیونکھ مذھب ے انسان بےنبازڑ هو ھی نہیں سکتا؟ 
یه تو اس کے لے ایک فطری چیز ہے ۔ انھوں نے 
اس بات کی بھی تردید کی که مسنمانول کا فلسفه 


یونانی فلسفے سے ماطٰوذ تھا ۔ ہی کا کہنا ہے که 


مسلمانوں نے یونانی فلسنے سے 
لیکن انھوں نے اس میں بی‌شمار ابای بهی کی - 
علم کلام کا یه احسان همیته یاد کار ره کا که اس 
کی بدولت یونائیوں کی غلامی ہے آزادی مل - فلسقه 
تو فلسفه مسئماتون ن تو یونانی منطق کی غلطیاں 
بهی ثابت کی (علم الکلام» ص مب ۱) . 

عهد جدید می بصر اور پرصفیر پا ث و ھند ہیں 
اسلامی عقائد و نظریات پر کی علما نم قلم اٹھایا - 
انیسویی صدی مين یورپی تهذیب و ثتافت کی یلفار 
بژی زیردست تهی» سلمان سالک رو بتنزل تھے 
اور مسلمائوں کی نشی نسل کے قدم جدید علوم و 
فنون کے طوفان کے سامنے اکوڑتے نظر آ رے تھے۔ 
یوریی قوميی مذهب اور سیاست کو دو الک الگ 
خانوں میں تقسیم کر چکی تهی - عر طرف سانس 


ہے استفاده تو ضرور کیاء 


اور جدید قلسفے "کا غلضدہ تھا اوررسادہ برستی کا 


بن 
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۱ علم (عل م کلام ) 
رجحان غالب آ رها تها - ال الات میں مصر ہے سید 
جمال الدین اففانی (م وم ء) ک آواز بلد هولی - 
عقائد میں سید جمال الدین کی دو مختصر مگر شہرت 
یافته کتابی هی » یسنی الرد علی الدهربین (بیروته 
۸۸ اور القضاه والقدر (قاهره 9۳ ع) - افغانی 
اس پروپیگنڈے کے سخت مخالف تھے جو بسلمانوں 
میں مادہ پرستی کے حق میں پھیلایا جا رها تها - 
مادہ پرستوں (یا حاملان مذهپ نیچر [- طبیعت]) که 
باطل عقاند ی تردید مبی انهود ز پورا زور قلم صرفه 
کیا اور اس بات ی وضاحت ی که انسانی سعادت. 
و فلاح کے لیے اعتقاد از بس ضروری ےھ ۔ وہ لکھتے 
هی : "لاربب که دین فیثت اجماعیه ا سللة 
انتظام ے۔ اس کے بغیر معاشرت اور تعدن کی اساس قائم 
نپی ره سکتی اور اس فرقة باطله (نیچری» دیری) که 
رو میں تعلیم ھی ید ۓے که جمله دینی معتقدات کو 
دیا جائے“ الرد علىی الدھربین 
باده پرستون ک اوهام باطله ی تردید اور تقائد اسلامیه 
کی تائید کے سلسلے میں امتیازی شان ک حامل کتاب 
ره -محمد عبد اس کتاب کے دیباچے میں کم 
عیں که اس کی تصنیف پر افغانی کو اس دینی 
غیرت و حمیت تے آمادہ کیا جو قیام هندوستان .2 


تیست و ابود کر 


دوران می انگریزی حکوست ک بس‌راه روی اور 
ضلالت کوئی ہے ان کے دل میں پیدا عولی - افغانی 
کی نظر میں صحیح تمدن وہ ہے جس کی بنیاد علم٭ 
اخلاق اور مذھب پر رکھی کنی هو ته کہ فقط 
مادی ترقی پر اس کا انحصار هو ۔ صرف بڑے بڑے 
شہروں کی تعمیں؛ دولت ک فراوانی یا تباعی اور 
ھلاکت میں آنے والے آلات کا نام تمدن و ثقات 

افغانی عقیدۂ جہر کے ۔خالف تھے - انھوں ے 
قضا و قدر اور جیر ہیں فرق کو واضح کیا - 
ان کے نزدیک قضا و قدر کا عقیدہ اسان میں عزم 
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فضائل کی پرورثی کوٹا ھےء۔ جب که جر کا 
نظریه فقط ایک بدعت سیثه رش» جمس مسلم معاشرے 
میں بعض لوگوں نے اپنر سیاسی مقاصد ک بجا آوری 
کے لیر داخل کیا ۔ افغانی انسانی عقل و شور ی 
صحتبندالہ کارفرمائیوں کے بھی قائل تھے اور ای 
لحاظ ہے هم انھیں عقلیت پسند بھی کہ سکتے 

- ان ک نزدیک اسلام هی واحد سذهب 


سے جو انسان کو عقل کے بروے کار لانے کی تاقین . 


کرتا ے اور انسانی مسرت وسعادت عقل کے صحیح 
استعمال میں پوشیده و 

افغائی کے شاگرد محمد عبد (م ے 
بھی دینی عقائد و نظریات کو مونوع" بعث بنایا۔ 
عہد جدید کے مسائل ہے نٹنے کے لے وه اجتهاد 
کا درواؤہ کھلا رکھنے کے شدت سے 


کے نظریات کی مخالفت کی ۔ وہ آیات قرآنی 


قائل تھے ۔ان ‏ 


کہ نزدھک اسلام لازمی طور پر تفکیر و تعقل ' 


کا مذهب هی - ادیان قدیم انسانی حواس کو اپیل 
کرتے تھے جب کہ اسلام نے انسانی عقل و شعور 
کو مخاطب کیا۔ محمد عیدہ جبر کے مقابلے میں 
انسان کے مختار مونر ک قائل تهر : اگر انسان 
کو اپنے افعال بر اختیار حاصل نه هو تو احکام الٰہی 


ہے معنی هو کر رہ جاتے هی - انسان اپ افعال کا | 


کاسب .هه مگر قدرت البهیه بپرحال انسانی قدرت و 
ارادہ ہے ماورا اور اس پر حاوی 
محدود ه؛ مگر الٰہی اختیار غیر محدود اور کاسل ؛ 
پهپر حال اسلام جر ک ذهب تین ےے - 
محمد عبده حسن و قبح عتلی کے قائل تھے؛ لیکن اس 
کے باوجود انسان کو ایک راہیر نبی و رسول کی 
ضرورت رهتی .ه کیونکه اعمال می پوشيده فائدره ی 
معرفت تمام انسانو کے لے منکن نہیں اور 
ہہت ے اعمال ایس هي جن کے فائدے ہے مطلع 
ھوتا عقل بشری سے ستفل بالذات لیت ہے ممکن 


ی ے ۔ انسانی اخیار | 





Marfat.com 


علم (علم کلام) 
نہیں؟ٗ لہا نبوت کی ضرورت ایک امر بدیہی ے۔ 

محمد عیدہ مصر میں ایک مصلح کی حیئیت ہے 
مشہور هوه - ان کا بژا مقصد تطییر اخلاق تھا اور 
ان - نزد یک مقصد کے حصول میں مؤثر ترین وسیلہ اور 
ذریعه ان ی رات مين مذهب هي هوسکتا ے ۔ ا ۔اپنی 
تفسیرِ قرآن مجید مین انهون نے ظاعری طریقے اور مشبپد 





کی توفیح 
و تشریع فقط ظاهری طور پر اور عقل کے بغیر کرنے 
کے قائل نہیں تھے ۔ ان کی تفسیں میں ان کی عقلیت 
پسندی, اور تجریی (منمسهه۳) رجحانات کا پتا چلتا 
ت ۔ محمد عیدہٗ نے اسلام کو جدید زمانے کے حالات 
ہے مطایقت دینے کے لیے پرجوش کوشش کیء لیکن 
ان کی آزاد خیا ی کی وجه عم ان کے خلاف مصری 
معاشرے میں خاصی برھمی پھیل گئی؛ چنانچہ ان کر 
دو فتوے بالخصوص عدف تنقید بنے : (,) عیسائیود 
اور یہودیوں کے ذبح کے ھوے جانور کا گوشت 


| کھانا مسلمانوں کے لیے جائز ے؛ (م) ڈاکخالوں کے 


سیونگ بنک مين روپیه رکهنا اور اس عم سود حاصل 
کرنا جائز ھے ۔ 

عقائد میں محمد عیدہ کی حسب ذیل مشہور 
تصانیف هی : (,) حاشیه علی شرح العقائد العضدیة 
قاهره بیمع؟ (۲) رسالة التوحمد قاهره ے۶۱۸۹ 
(ید کتاب کثی مرتبه جهپ چکی هه اور علم الکلام 
میں نۓ اندا زی ایک مشہور تصنیف ے)ٴ ؛(م) الاسلام 
والنصرائية مع العلم والمدینة» قاهره برع 

دور جدید میں جن لمان مفکروں نے اسلاای 
عقائد و افکار کو موضوع سخن بتایا ان ہیں علامد 
محمد اقبال کا نام سر فہرست آتا ہے انھوں نے جدید 
علمی و سائنسی رجحانات و انکشانات ی روشنی ہیں 
الهیات اسلامیه کو ازسر نو مرتب کرنی کی خواهش کا 
اظہار کیا اوراس کی طرف عملٰی قدم بهی اثهایا - انهود 
نے جدید فلسفد وسائنس اور اسلامی عقائد میں تطبین 


ا 


علم (عل مکلام) 


دینے کی کوشش ک؛ لیکن باد ره کہ اقبال کا 
زتطۂ نظر جدید نہیں قدیم تھا ۔ وہ مذهبی افکار کو | 
توژ مروڑ کر جدید نظریات سد منطبق کرنے کے | 
قائل نہیں تھے ۔ انھوں نے جدید سائنس اور | 
مذھبی سسلمات میں تطبیق کی سعی ضرورک: لیکن اك 
کے نزدیک فلسفہ ایک متحرک شے سہ؛ جس کی کوئی | 
۰ دلیل قطعی اور آخری قرار نہیں دی جا سکتی ۔ 
ان کی راے یہ سے که پپل جدید علوم کو سلمان 
بنانا چاہیے اور پھر ان کو مسلمانوں میں رواج دینا 
چاہیے ۔ ان کے ہاں علم کے ذریعے؛ جس کا دارو ہدار 
حواس پر ھے؛ ایک طبعی قوت عاتھ آتی ۵ 
جے دین کے باتحت رٹھنا چاعیے ٹیونکه یه 
قوت اگر دین ک مانحت نه ره تو محض شیطنت 


_ه - اقبال کی تصنئیف Reconstructton of Religious‏ 
ملق Thought in‏ ]= تشکیل ہدید الہیات اسلامیه] 
علم الکلام کے ساسلے کی ایک کڑی ھے؛ جس میں 
انھوں نے بہت ہے مسائل پر قلم اٹھایا ہے ۔ اس کے 
دیباچے میں وہ تحریر 'لرتے بھیں : *اسلامی فلسفیانه 
روابات اور مختلف انسانی علوم کے جدید رجحانات 
کے پیش نظر میں نے اس اد ضرورت کو اسلامی 
الہیات کی تشکیل جدید ہے پورا کرنے یق کوشش 
کی . .وه دن دور نہیں جب ىذھب اور : 
ساس میں ایسی مشترک قدریں مل جائیں لی 
جو اب تک نظروں ہے مخفی رھی ھیں؛ لیکن یاد 
رھ که ثلسفیانه تفکر مس قطمیت تا" لولی وجود 
نہیں ۔ علم کی ترقی اور نئے نئے انکشافات کے ساتھ ان 
آرا ی بد نسبت جن کا انلہار ان خطبات میں کیا 
گیا ہے زیادہ صحیح نقطه هام نظر بیش کے 
جا مکش هي - همارا به فرض ہے کے علوم 
انسانی ی ترقی بر نظر رکهیی اور ان کے متعلی 
آزادانه اور ناقدائه روید اختیار کریی* 





اس آزادانه اور ناقدانه رویر تا مطلب یه ه ۲ 


7آ ت8٤‏ اج 


۱۱۰ 


علم (علم کلام ) 


که جب کبهی نش نش علمی انکشافات مود تو اه 
به ایس نظریات اخذ نه کے جائیں جو مذهبی 
مسلمات کے منافی ھوں ۔ آزادی ے ان کا ھرگز یه _ 
مطلب نہیں ےے کہ علوم جدیده که نتائج و انکار 
سے کوئی ایسا نظریه بهی مرتب کیا جا سکتا بے 
جو مذهبي عقائد ی ننی و ابطال ک باعث ہو سکے 
(ابال کا عم لام؛ سم ,) - ڈاکٹر عشرت سین 
u Metaphysics of Iqbal‏ لکھےۓ غیں : ”'یسویں 


| صدی میں اقبال نے غالبا مذعب اسلام اور نۓ میں 


مفاعمت و مطابقت کرے کی سب ہے زیادہ با ترتیپ 
شش کی ۔ان کا سب سے بڑا کاوئامہ یہ ے کھ 
انھوں نے اساامی الہیات کی تشکیل جدید ی هه اور 
وھی کام کیا ےے جو صدیوں پیشتر ھمارے عظیم 
متکلمینء نظام اور الاشعریء نی انجام دیا تھا جب 
یونانی فلسفه و سائس ک اشاعت هوئی تھی“. 
اقبال نس افکار و نظریات کے مختلف مونوعات 
بحث کی ه ؛ مثلاً نلسفه و تصوف» توحید و رسالت» 
ما بعد العابيعيات» سسئلة خير و شر: ارتقاه مسثلة جب و 
اختیاره معیشت و معاشرت» نظرية خودی» مرد موسن» 
اسان کاسل؛ پشت: معجزات» دین و سیاست» 
غلامی: وطلیت و اتحاد اسلام» وغبره - تشکیل حدید 
الہیات اسلامیہ کے موضوعات حسب ذیل میں : 
علم اور مذهبی الپامات» مذهبی الهامات ذ فد.فیانو 
معیارء ذات واجب کا تصور اور عبادت کی حقیفت » 
انائیت انسانی اور مسل جبرو قد تمدن اسلای ی 
روح؛ مسثله اجتہاد اور مذھب کا اکان . 


مآلح ,ھی ب2 


از ملا علی القاری)» قاهره هم 4۵ () الماتریدی :شیح 
الفقه آلا کی حیدر آباد دکن ,۳۲۲ ه ؛ (ع) الاشعری : 
بقالات الاسلامین , استانبول .۹۳ ,ء (اردو ترجمه» از 
محمد حنیف تدوی؛ مطيوعة لاغور) : (م) وهی معنف: 


الابالة عن اضول آلدیانقہ حیدر آباد دکن ۸,۱-۳۲۰:(م) 
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سے ہی 

وهی مصف : رسال فی استحسان ‏ الخوش فی علم 
لکلام. حیدر آیاد د کن rrr‏ (1) وهی مصنف : 
کتاب" للع قى الرد على اهل الزیغ والبدع ؛ بیروت 
۲هو وء (مم ترجم انگریزی)؛ (ء) الشهرستانی : الملل 
و النحلء قاهره ہ٦۳‏ ر۵ (ہ) وعی محبنف : نهاية الاقدام 
فی علم انکلام (مع انگریزی ترجمه؛ از <(A. Guillaume‏ 
لن ٣٣و‏ ء؛ (و) ابن خلدون؛ مقدمة؛ مطبعة 
ممطفی محمده قاهره (اردو ترجمه» از سعد حسن یوسفی» 
مطبوعة کراچی)؛ (.) ابن 
( المقالة الخاستة)» تاهره مج هو (ر) الغارای 
احصاء العلوم. تاهره )٣(‏ الغزالی : 
احياه علوم الدین؛ قاهره ہم مرھ؛؟ (م) وهی 
بسف : نيمل ردب لاتم" وان تمه 
DEST‏ وهی مصتف + : کتاب ااقتصاد نی لاعتقاده 
مطبوعة قاعره: (ه )١‏ وهي مصنف : المتقد من الضلال, 
مطعة الجامعة السوريةء ے٣٠‏ () وهي مصتف , 
تهافت الفلاسفةء طبح سلیمان دتیاء قاعرہ دوم د: 
(ے ) فخرالدین الرازى : كتاب الاربعين في اصول الدين 
حیدرآباد د کن ه ۱۳۰ وم نی کتاب المحصل 
قاهره ۵۱۳۷۳ (ور) وهی محنف» المیاحت المخرتيت, 
حیدر آباد دکن ۴ (۲۱) عبدالقادر البغدادی , 
الفرق بين الفرق» قاهره ۵۱۳۳۸ (۲) وهی مصلف + 
اصول الدین» استانبول وم ۳ ر ٤۵‏ (م ب) ایوالمکات البغدادی 
"کتاب المتبره حیدر آباد دکن ۱۳۰ (مم) 
این حزم : الفصل ھی قی الملل والا هواه" والحل» قاهره 
۰۶ (۰) ابن رشد: تھافت التهافت, طبع 
سلیمان دنیاء قاعرہ ٠۳۷‏ () وهی معلف : قصل 
العقالء لائیان ۹( وهی مصتف : ٠‏ الكشف عر عن 
متاهج الادلة؟ ؟ (م۲) این تیعی : العنيدة الواسطية, قاهره 





۰ 
ڑوم 





۹ھ شف دمی معلف : الاممان پیروت وس هو 
(.م) دھی ممتف ف: متھاج السنة النبوية النبويةء قاهره , چم هه 
() الجوینی : الارشاد؛ () البیضاوی : طوالم الاتوار الانوار؛ 


الندیم : الفهرست. 





علم (عل مکلام ) 
(rr)‏ الجرجائی : : شبح آ قف» قاهره ۰ ۷۲ ها (وم) 
التفتازانى : شرح القائد اید لکهتو .مھ 
(۳۰) ومی مصتف : شرح المقاصت, استانبول و .م ه٤‏ 
(,۳) التهانوی : کشاف امطلاآن الفنون, ج“ 

خلیقه کلف سیت 
استانہول (rq) Sirin‏ عبدالنبی احمد گر ۽ 
دستور العلماه» حیدرآباد دکن و پم 









بیروت ۹٦‏ ۶؛ (ہم) حاجی 





- ۵۱۳۳۱ (.م) 
عمر فروخ : 
الج ن بن عبدالمحسن ابو عذبة: ۽ الروضة البهية فیما ہیں 
الاشاعرة و الماتریدیق حیدر آباد داکن ۳ج رھا روس 
می علی حسن خان ؛ القاند ال 
(۳م) ععطامة امن : العقيدة والشريعة في الاسلام (ترجمه و 
تعلین؛ از عا بل حسن عبدالقادر وغیرم)؛ مطبوعة قاعره ؛ 
(مم) احمد امین : ضحی , الاسلام» ج ۳ مصر ہورع 


۽ تاریخ الفکر بر العربی+ دروت ر ر زی 


العقاند» بهوپال و وب ج؛ 


(۰م) وهی محف + ظھر الاسلام؛ ج م» قاهره مور عو 
(دم) محمد ابو زهرة : المذاهب الاساامية زاردو ترجمه, 


از غلام احمد جریری؛ ۱۶۰ (r‏ کی 


وج - قنواتی : لھا الام والسيية 
( مترجمة صبحی الصالح وضیرہ): بیروت ےبیویع؛ 
(وم) صدیق حسن خان : ابجد العلوم. بهوپال و »,ده 
(.م) حسن البنا» : آلعقاند. قاهره ۵۱۳ (بم) محمد 
(۰۲) عبدالجی 
الحسنی : التقافة الاسلامية فی الهنده دسلق ےےے رھ 
(۳ ه) البیهقی : کتاب الاسماه والعبفات» الله آپاد رم رعه 
(مم) جلال الدین الدوانی: شرح العتاند العضديت 
(مخطوطة کتاب خان دانشی ھ پتجاب, لاهوز)؛ (م) 
حسین بن اسكندر: الجوهرة المنيفة فى شرح ومیة الامام 
ابی حتیفق حیدرآباد د کن ۳۲ ھ؟(+م) شبلی نعمانی :علم 
الکلام اور الکلام» کراچی مہو ع؛(ےم) محمد ادویس 
کاند هلوی ؛ علم الکلام؛ ملتان . .۳ , ها (م ه) زبید احمد + 
sl) Contributton of India to Arabic Litrature‏ 


عبد : رسالة آلتوحید,: قاهره وم رد 
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علم (عل م کلام ) 


.سس سسس 


ترجمه : عربی ادپیات میں پاک وعند کا حصلہ از 
اعد رزائی۔ لاغور ۰ء۴۱۹ ء زو ه) حمال الدبن اقفانی :ز 
رڈ لیچرہٹ؛ مطبوعڈ لاحور؛ ( )سیه بدا : سرسید احمد 
لاھور DES‏ ) على عباس 


جلال پوری : اقبال 5 خلم کلام لاهور Grazia‏ 


خان اوران کے تامرر رنقاء» 


اپوالحسن علی ندوی : نقوشس اقبال: لراچی ۲۳ ۱ھ (۳ج) 
شيخ محمد اكرام : موج بو کوش لاعور ۹٥۸‏ ۶۱؛ (م) 
The Development of Metaphysics ; Jll saxa‏ 
Persia‏ و لان ۱۹.۸ (یہ) وهی مصلف ; 
Though! iı Islam‏ 
لاهور .»وب (اردد ترجمه : تشکیل جدید الہیات 


آسلامیه, از سید تذیر نبازی» مطبوعة لاهور) ؛ )٦٦(‏ 


on of Religious‏ داب تخت 


“4A History of Muslim Philosophy, : M. M, Sharif 
: W. Montgomery Watt (4) ۽ حلدیں؛ سورع‎ 
Islamic در‎ ‘Fslamic Philosophy and Theo‘ogy 
History of (1۸) ایڈورا بہوہرع؛!‎ “1 ‘Surveys 
A. J. (4) £ Philosophy—Eastern and Western 
ill ‘Revolution and Rexson in Islam : Arberry 
4 Conımentry on the : E, E, Elder (e) f14 
D.B. (1) zs 4a, میء نیربارک‎ uf Islam 
] of Muslim T; heolugy : Macdonald 
Muslim Schism + K, C, Seely (<+) لاھور ۔پورع؟‎ 
(er) 
ع؛‎ 4 r برسٹل ے‎ an Theology : 4A. S, Tritton 
(ہے) ڈی اولیری : فلسفة اسلام (اردو ترجمہ؛ از احسان‎ 


وا ء5 امن؛ کولییا یونیووسٹی پریس ۹۳۰ ۶۱؛ 


احمد حیدرآباد دکن ہمہ مہ The New Ency.‏ 
.۳ بار پانزدھم؛ ۹ : ؛ (ہے) ٦‏ 
لائیڈنء بار دومء بذیل ”الکلا 


۱1۳٢ 
ED 


3 شیعه علم کلام : چونکه اسلام مخصوص 
و معین عقائد و اعمال کا داع ِعے اس لے رسول ا 





iir 


علم (عل مکلام ) 


| صلی اه غلبه و آله وسلّم نی لوکون که باطل عقائد ک 


تردید ک, پرانے انبیا ی تعلیمات کی ترویج کی اور تمام 
١‏ عالم کو اسلامی عقائد ماننے یق دعوت دی ۔ اس 
۱ رد عمل میں ارباب مذاعب نے بحث و تردید کا اندازؤ 
! اختبار کیا . مشککین نے اشراض کے اور محتاین 
زر دلیل طلب کی- ترآن مجید اور احادیث میں اس 
| صورت حال کی تصویری دکهائی دیتی هیب: 
, - منکرین وجود باری تعالی کو مشاهداته 











¦ ویدیہیات کے ذربی توجه دلائی گئی ہے :۔ 

۱ دہ . تچ 

۱ ا انف خان سح سوت و من ری مه 
ال تعلو ا اله می فلي ی تدر و ان اد 


۱ قد احاط یک ی ه عن (»+ [الطلاق] ١‏ ۲( یی 
خدا ھی تو سے جس نے سات آسان پیدا کے اور 
ویسی ھی زمینیں؛ ان میں (خدا ے) حکم اترتے رھتے 
می تا که تم لوگ جان لو که خدا هر چیز پر تادر 
ہے اور یه که خدا اپنم علم ہے ھر چیز پر احاطه 
کی هوه ۵ . 
م - انبات توحید لیم دلیل تمانع کااستعمال : 
وان يها أله الا اش تفت( و انیم 
+ +)» یعتی ار آسمان اور زمین ميی خدا کے سوا اور 
معبود عوتے تو زمین و آسان درهم برهم هو جات . 


م ۔ دین کی ضرورت پر دلیل » قيأمت اور 
ریاست کے عقیدے کا اثبات ۔ 
۔ لو ےو 4ؤ هو 
زعم م انذین روا أن ن توء قل 


e“‏ بد ةة iT‏ ہے ملا 
بل وري لتبما تم رو تنبو با عسلتم* 
,۱ , ڈسیا 

۱ ایگ م له بابزا باق د ہیی 
“وق 


۱ اذى ارت وا ہما ت 
و الشور نز 


بل 
- (مہ [التغابن] ہےوہ)؛ یعنی جو لوگ کافر 
ہیں ان کا اعتقاد ے که ود (دوبارہ) ع رگز نہیں 
! اٹھائے جائیں گے _ که دو که فا ھال میرے۔ 
پروردکار ک قسم! تم ضرور اٹھائے جاؤ گے؛ پھر جو 
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حدم (ملم کلام ) 


1۳ 


علم (عل مکلام ) 
کام تم کرت ره هو وه تمهی بتائے جائیں کے محمد آصف الحسیئی 


اور یه (بات) خدا کو آسان .هم - تو خدا پر اور 
اس که رسول پر اور نور (رأن) بره جو هم نر نازل 
فرمایا ےء ایمان لاؤ اور خدۂ تمھارے سب اعمال 
سے خبردار ے), 
غرض توحید و مسائل توحید» انبات توحید» 
صفات الهيه» ارسال رسل و اوصاف انبیاء امامت؛ 
7 قیاست اور اس کے مننوع مسائل پر قرآن مجید میں 
ابلاغء افہام؛ استدلالء جواب و جواب الجواب اور 
مباحثات پر بکثرت آیات موجود یں 
اسی طرح رسول اللہ صلی الله عليه و آله وسل 
صحابه* اور ائمة دین سے لوگوں نے عقائد کے بارے 
میں رنگا رنگ سوال کیے اور ان حضرات نے ان کر 
جواب دبی - یه فتگوئیں کتب حدیث میں محفوظ 
ہیں ۔ اسلامی دعوت مک معظمه میں چند سادہ مباحث 
ہے دو چار ھوئی ۔مدینة منورہ میں یہود و تصاری کر 
پڑے لکھے لوگوں ہے سابقہ بڑا تو بحث زیادہ 
پهیلی - پهر صابئین اور دیریین سامن آئے ۔شام و 
عراق می فلسفه و افکار کے بڑے بڑے ادارے تھے ۔ 
ان اداروں کے زعا اور قدیم فکری دبستانوں کے 
حامیوں نے لئے لئے سائل اٹھائے ۔ بفداد 
میں مذاہب عائم کے نمایندے آنے جانے لگے تو 
حریف مذاحب و عقائد کے اکابر نے اسلامی عقائد 
میں شیہات پیدا کرنا چاعے اور اپنے عقائد کی برتری 
چاهی - اس طرح درجه بدرجه زمان و مکان اور ذهنی 
سطح. کی نسبت سے تقریری اور تحریری مواد پذهتا 
گیاء کلیات و جزئیات ی تدوین شروع هوی اور 
دوسری صدی ختم هوتی هوتی اس فن نر ستقل 
وجود_حامل کر لیا: چانچه تیسری صدی ر 


نصف اول تک جدل و نظر اور کلام جیسے نام زبانوں ۱ 


پرآ گئے۔ یه نام فن کے مختلف زاویوں اور پپلوون 
ی نشان دیی کر ہیں 
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جسینی نی علوم کلام کی تعریف 
میں لکها ‏ : : مسائل مْتملةُ ی اناد اد 
الحاصلة من أدأتها اة“ ينی وہ علم جو یقنیَ 
دلائل عم حاصل شدہ مسائل عقائد دیتیه پر مشتمل 
هو ۔ اس کے مقابلے میں متقدمین میں مشہور تھا 
"احوال ببداً و معاد پر بحث و نظر'' (صراط الحقء 
e:‏ 
ابو منصور احمد بن علی ابن ایی طالب الطبرسی 
2 "الاحتجاج مين رسول اللہ صلی اش علیه و آلد 
و سلم اور امه معصوسین کے وہ بیانات و احادیت 
یکجا کے ہیں جن میں مخالفین اسلام یم اسلامی 
عقائد پر بحث و گنتگو هوئی ہے ۔ اس کتاب ہے 
صدر اول میں علم کلام کے سوضوعات و مباحثہ 
کی ابتدائی صورت سمجھ میں آتی ے اور ائمڈ 
اٹنا عشر کی تاسیسی خدمات پر روشنی پڑتی ے , 
متکرین توحید» جبرو اختیارء قضا و قدره نبوته 
و امامت که بارے میں متعدد بباحث کا الکالیء اہن 
بایویه کی کتاب التوحید اور سید ری کی مدوند 
نیچ البلاغة میں مطالعه کرنے کے بعد کوئی 
شبہہ باقی نهیی رهتا که علم کلام مدین منوره 
میں مدون هونا شروع هوا اور ائمف اهل بیت نے 
اصول عقائد و مسائل تشریح طلب پر خاص نوجه 
کی ۔ ان کی بارگہ میں جوق در جوق تلابذه آتر اور 
دور دراز علاقون میں جا کر ان تعلیمات کو 
پهیلاتن اور مقامی فضا ک مطابق مختلف موضوعات. 
پر کتابیں لکھتے تھے ۔ ان مصنفین میں چند متقدمین 
کے نام یھ ھیں : )١(‏ عیسی بن روضةہ صاحب کتابہ 
الامامةء جو منصور عہاسی (م ہہ ر ) کے ملازمین 
میں تھے اور منصور نے حیرہ میں اساست کے موضوع 
پر ان کی گفتگو سن کر بہت قدر کی تھی (النجاشی 
آلرجال» ص ۸, م) ۔ سید حسن الصدر (الشيعه و 


فتون الاسلام» ص ب۳ر)ء اور محسن الامین العاملل 


il 


علم (علم کلام ) 






(اعیان الشیعة ۱ ۷ ۲:) نی عیسی بن روښه کو 


پہلا شیعه متکلم و مصنف قرار دیا ےہ (م) 
عبدالرحمن ين احمه ین جبرويه» صاحب الکامل , 
فی الامامة (ألنجاهی: ص مور اعبان: الشیعه و 
فرن لاسلام ) ؛ (م) میں اليامن جو امام | 
زین العابدین* کر تلامنه بی تهی (الشیعه و فنون 
الاسلام؛ ص مم) - اس وقت تک مرچله: 7۔ریه اور 
امامیہ چییی دبستان نکر سامت آ چکی تهی - باهمی 
بحث کے علاوہ دوسری قوسوں کے عقاند مین تشبیه» 
تجسیم» صفات کے نئے زاویے تھے اصحاب ائمه نف 
"ان نش گوشول پر بحث ‏ دروازت کهولی اور 
قلستیانه انداز اور منطقی اسلوب ہے فرآن مجید و 
حدیث ہے استفادہ کر کے حیرت انگیز استدلال کے ۔ 
قوت بیان اور دواد بحت کی وجه ے دوسری صدی کا 
دور بهت زرخیز رها؛ (م) هشام بن الحكم (م نواح 
. . ھ)ء جو شروع میں ابوشاکر الدیصالی کے حلتے | 
عم وابسته تهی» جس ملحدانه ایکار 5 سرچشمه کنبا 
جاسکتاے: پهر جبریه کے سرگروه جهم ابن صفوان 
سے کجھ پڑھا اور انداز بحت سیکھا؛ اس کے بعد مذعب 
شیعه اختیار کر کے امام جعفر صادق کے حلقة درس | 
میں داخل هگن - هشام رواقیین کی طرح عر چیز | 
کی تجسیم اور ھر جز ی تقسیم در تقسیم کے إ 
قائل تھے ۔ علاوہ ازس وہ صفات باری میں تخلیق 
سے پہلے کسی کیفیت و تصور کے قائل نه تهی - 
یه دونود عقلن رجحان الدیصانی اور ابن جہم کے 
دبستان سے حاصل کے گئے تھے ۔ امام جعفر صادق 
ے وابستگی کے بعد ان کی فکری تطہیر 
بلوغ کو پہنچی ۔ انھوں نے امام جعفر صمادقی* 
اور اسام سوسی اظم* ے دقیق مسائل دریافت 
کیے۔ اس سلسلے کی روایتیں الکلینی نے الکافی 
کی کتاب التوحید اور الصدوق نے کتاب" التوحيد 











میں محفوظ کمر لی ہیں - عبداللہ انعمہ نے اپنی : 
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تحقیقی کتاب ہشام بن الحكُم اور فَلاسفة الشیعة میں 


عل (عام کلام ) 


هشام که آخری سسلک کلامی پر مفصل روشنی ڈالل 
ے۔ عنام این چکم نے عمرو بن عہیدمء ابو اسخق 
التظام: ابو الهذیل الحلاف » ضرار ابن عمرو الضبی» 
عبداللہ بن یزید الایافی» بحبی بن خااد الپرمکی» متکلم 
شامی» جائلیق اور سلیمان ابن جریر زیدی وغیره ع 
باحئے کے (فلاسفة الشیعه ص و و م؛ هشام بن الحکم» 
مطبوعة شہران) اور علم کلام میں وقیع کتابیں تصنیف 
کی , مشلا تاب التوحيد؛ الرد على اصحاب الائین؟ 
کتاب 'انجبر و لقن کتاب الاستطاعفۂ 


اور رنه (مغام بن 
ص و .ا٠ر (r.a:‏ 
(ء) هشام بن سالم الجوالیقی: (ہ) محمد بن نعمان؛ 
(ے) مؤمن الطاق؛ (م) علی بن اسمعیل بن شعیب ین 
مشیم التمار(م وے ؛ھ): (۹) ابوالحسن علی بن منصور؛ 
(., م) ابو جعفر محمد بن خلیل البغدادی الشکال يا 
السك ک:(ں) ایو عبداقه بن سملک الاصنهانی؛ (۲,) 


ابو «حمد ابن على العبد صاحب تاب الرد على 
الاسمعیلیه؛ (م ,) ایو متصور الصرام نیشاپوری» صاحب * 
تاب الدین قی الاصول؛ (م ؛) ابوسعید عبدالجلیل بن 
ابی الفتح مسعود بن عیسٰی المتکلم الرازی۔ 

تیسری صدی کے اعلام و مشاھیر ی فپرست 
و تصانیف پر بحث بہت طویل عے (نفصیل 
کے لیے دیکھیے اين الندیم : آلفهرست» ص وم ب؛ 
التجاشی : الرجال؛ الطوسی : الفهرست : عبدانله نعمه > 
فلاسفة القیسه؛ محسن الابی : اعیان آلشیعه) - 
خلاصه یه ه که عبد هارون الرشید تک مدیتے نے 


حباة الابام موسی؛ + 


۱ بغداد اور کوفس سے قم تک شیعه علم "کلام 


نے خاص اعمیت حاصل کر لی نهی - الحاد» زندقد» 
ثنویه» فلاسفہ؛ مجسمہ) جریف خارجیه؛ اسمعیليهء 
ناؤوسیہء؛ خطابيهء قرامطه اور غلاة جیسے ہے شمار 





علم (علم کلام 


دبستان پیدا هو چکی تھے ۔ 
اور امابیه سر فپرست تهر - چونکه الم اھل بیت | 
مدینة مثورہ میں موجود تھے اس لے شیعھ م رکزی 
طور پر ان ہے مستفید ھوتے رھتے تھے - بغداد میں 
علوم عقلیه کا رود اس وفت هوا جب وان 
دار العرجمه ے ذریعے مختلف علوم کی اشاعث شروع 
کی ۔ اسی زمانے میں امام موی کاظم* مدیة منوزه ہے 
بغداد لائے گئے ۔ ان کے بعد امام رشضا مدینے ھی 
میں رف اور مدرب ائمڈ اهل بیت بدلتے حالات 
اور ارتقا پذیر انکار کے مقابل میں عقلبت کی راهون 
سے علم کلام کی آیباری کرتر رف . 
ادهر آل اعین اور آل نوبخت نے بغداد میں 
تئے خیالات اور نشی نسل کا نئے لہجے میں جواب 
دیا آل اغین ہیں زرارہ بن عین (م ٥١‏ ھ) کا نام 
اور کام خاص اعمیت رکھتا هم اور آل نو بخت 
مين حسن این موینی» مؤلف تاب آلرد علی اصخاب 
التناسخ (ابن ندیم ؛ ه م) اورابو اسحق اسمعیل بن اسحق 
بن ابی سهل» موف کتاب لافوت (نقیعه وفتون 
الاسلام» ص عم) کا ( کتاب الیاقوت کی شرح علامۂ حلی 
نے لکهی) ان دونون کر علاوه اس خاندان نے فلسفه و 
ساوراے طبیعیات و علم کلام شیعہ میں مخصوص 
عقلی دبستان قائم کیا (عباس اقبال: خاندآن تو بختی)۔ 
الکافی التوحید اور توحید المفضلء ئیز کتابَ 
سلیم بن قیس کے مطالعے ہے واضح طور پر اس عہد 
میں شیعوں کے عقلی رجحانات پر روشنی پڑتی ہے - 
اسی مطالعے کی بنا پر شیعوں کو ابتدا ھی ہے 
استدلال پسند کہا جاتا ہے ۔ اس میں عربیت و 
عجمیت کی بحث نہیں کیونکە ائمۂ اھیل بیت نسلا 
خالص عرب اور وطنا مکی و مدنی تھے ۔ آٹھ امام 
مستقل طور پر مدینے ھی میں رے ۔ ان کے تلامذہ 
خواہ کنہیں کے ھوںء لیکن وہ مدینۂ منورہ ھی میں 
ره اور حرم رسول* مین سستفید هوه - پهر خالص | 


آن. مين معتزله: اشاعره ۱ 
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علم (هلم کلام ) 


عرب علماے کلام کی بھی کی نہ تھی مثلا 
بو غذار جع ابو در بو نع نے کیل بن 
زیادء بنی عباس ہے عبداللہ بن عباس خزاعه ے 
عشام بن الحکمء فزارہ سے ابراعیم بن حبیب؛ بجیله 
سے مؤمن الطاق محمد بن صلی بن نعمانء ازد 
فضل بر بن شاذان» بنی شیبان سے آل اعینء 
سے شیخ مفید اور بنی فاطمد 


سے 
؛ بنی حارث 
سے سید مرتضی - ډه چند 
مشمہور نام لینے کا مقصد اس غلط فہمی کا ازالہ ے 
جس کی بنا پر عقلی مباحث کو یکسر غبی عرب تراو 


دیا جانا ے ۔ 
علم کلام کی ابتدائی بحث اقرار وجود باری 
تعالی هی - یه بحث پوری عقلی بحث ہے ۔ قرآن مجید 


اسی یتا پر عقل و فکر کو دعوت دیا هم - وجود و 
اوصاف الہ کے حقائق» تبوت و نیی که حدود و 
فرائض؛ پھر خلافت کی بحث: قرآن مجید کی جامعیت 
واعجاز کے موضوعاتء وغیرہ بالکل آغاز تاریخ میں 
ھمارے ساملے آنے ھیں۔ یہی لکتے عراق میں بڑھتے اور 
پھیلتے رے ۔ امام زین العابدين ٠”‏ امام محمد باقر 
امام جعفر صادق*» امام موسی کاظم” اور امام على رفا 
کے عد نک کلام ایک مکمل فن بن کیا ۔ امام موسی 
کاظم ھارون الرشید کے زمانے ہیں بغداد لائے گئے ۔ 
اس وقت بفداد فکری نقطه نظر ہے پوره عروج پر 
تھا ۔ امام موسٰی کاظم“ٌ نے ملحدین ک مقابله کیاء 
تجسیم کی نفی میں بڑے بڑے سوالات کے جواب دیےء 
ٹوحید خالص کے ہعائی سمجھائے؛ جر و افدر 
میں عدل کو اصول دین میں مان کر اپنے اجداد 


کی تعلیعات کی تشریح کی (الکافی؛ کتاب النوحید؛ 


بحار الائواره کتاب التوحید)ء علم ,مشیت اراده پر 
بحث کی (حياة الامام موسی» ص ۲۰۳))ء فرق و 
مذاهب اسلامیه کے بڑھتے عوے سیلاب کو روک 
انهی راه حق دکهائی اور ان کر افکار و عقائد ک 
اصلاح فرمائی؛ لیکن حکومت کے سیاسی مفادات نے 


علم (علم کلام ) 


”'لڑاؤ اور حکوست کرو؟" کی پالیسی ک مطابق اس 
انتشار کو هوا دی اور فرقه در فرقه اور جىاعت در 
جماعت گروہ بندی ھوئی تو بحث نے اور بھیلاؤ پایا - 
خلق ققرآن کا شوشہ چھوڑا گیا ۔ اشاعرہ ضرآن کے 
قدیم هون کے قائل ہوے اوو شیعه و معتزله حدوث 
ترآن کر (ابو القاسم الخوئی : البیان فی تسیر القرآن» 
ص و .م). ۱ 
مامون الرشید کے دور من امام علی رضا" دوره 
کے بعد اسدیلڈ منورہ ہے خراسان بلائے گۓ؛ 
اس لیے تیسری صدی ھجری کے آغاز میں شیعوں کا 
فکری م رکز ثقل خراسان میں منتقل هو گیاء جہاں قم 
مدت مدید ہے اہو موی الاشعری ک اولاد اور عرب 
قبائل ہے آباد تھا ۔ یہاں کے عرب قبائل ائم 
اھل بیت ہے مربوط تهي - اسی طرح خراسان اور ره کا 
بغداد ہے اتصال تها؛ ناپذا شیعه عقائد ک بحثیی هم 
آهنگ هوتی گلی- امام محمد نقی:"» امام علی نقی* 
اور امام حسن عسکری* بغداد و ساسرہ میں رۓے؛ 
للذا تشیع کا تیسرا علمی دور بغداد ھی ہے متعلق 
ہے ۔ یہاں فقه (رك باںء بذیل شیعی نقطۂ نظر)۔ 
تفسیر و کلام پر کام کرنے وا ی جامعم شخصیتوں 
میں حسب ذیل قایل ذکر هی : (,) یونس بن 
عبدالرحمن قمی (م ر,.+ھ)ء جس نے غلاة کے رد میں 
کتاب لکهی (خاندان نو بخت» ص بہ):(م) 
ابو سپل اسمعیل بن علی نو بختی (م (r) (arr‏ 
ابو جعفر بن قبه (م ,جه)» مولف کتاب الانصای 
(دیکھے این ابی العدید : شرح تہج)؛ (م) 
فضل بن شاذان ازدی نیشاپوری (م حدود وه ۲ه)؛ 


جس نے توحید» رد نوپه» رد اهل تعطیل» رد 
| قلب و نظر کے ساتھ ٹھنڈے دل ہے مطالعہ کیا هر 


غلاة» الاستطاعةء وعدو وعیدء الرجعتء صفات الامامء 
رد ججریه و بخریه رغیره میں بہت سی کتابیں 
لکهی (ديکهي ابن ندیم؛ کشی: النجاشی)؛ (ه) 
محمد بن پعقوب الکلینی (م ۹ مھ)ء جس نے 


if 





علم (هلم کلام ) 
علم کلام میں تقل کتاب الرد عل القراملد کر 
علاوہ . الکتافی کی جلد اول (*"الاصول*) علم کلام 
کے جملہ مسائل پر مشتمل کی ےہ - اس میں ** کتابه 
التوحید ' اور * کتاپ الحبہ'' کے عنوان ے اثمڈ 
اعل بیت کے احادیث جمع کر کے صدر اول کے 
مسائل پر شیعه رجحانات کو یکجا کر دیا؛ (ہ4 
على ابن حسين السعودی المؤرخ (م ژممھ)+ 
بسن کے عالم و مصنف بھی تھے ۔ 

کی اعم کتابون می الابانه عن اصول الدیاند؛ 
ا _ و العلل فى المداعب و الملل: البیان. 








فی اسماہ اللہ تعا ی؟ الاستبصار فى الامامة اور 
اثبات الوصية فى الامامه (مطبوعة نجف) مشہور 
هیی؛ (ء) ابو القاسم علی بن احمد کوفی (م ٣٥۲‏ ھ)؟ 
(م) ابو جعفر محمد بن جریر بن رستم آنلی؛ مژلقه 
المستوشد فی الَامَامة (مطبوعۂ نجف)؟ (۹) محمد بن 
احمد بن جنید اسکافی؛ مؤلف تبصرۃ العارف؛ نور الیقین و 
ازالة الرین؛ (. ,) جعفر بن محمد بن قولويه 
(م ۸ ۵( )١‏ ابوعلى محمد بن احمد الجنيد السكافى 
(م ۵۳۸ ( ۲ ) الشيخ المفید محمد بن نعمان حارثی 
عکہری بغدادی (م ج مھ)) جر چوتھی صدی کے _ 
خاتے میں علم کلام شیعه کی ممتاز ترین شحمیت 
اور نئی فکر کے خالق غیں ۔ مفید ہے پہلے 
سسائل کلام میں درایت و روایت کا امتزاج اس۔ 
حد تک تھا که آج کا قاری حد بندی کرف سید 
دنت مجسوس کرتا ه - الکلیتی : اصول الكافيي 
اورالصدوق (م ۵۳۸ ۴۹۹ : التوحید ہے زمانے کے 
آرا و افکار: اور روایات و رجحانات کا پتا چلتا ے ۔ 
شیخ المفید نے تمام متصادم آرا و افکار کا وسعت. 


گروہ ہے ملے اور مختلف افکار و طرز استدلال کو اپا 
کر ایک نیا اسلوب یا اظہار اور نیا ابلاغ پیدا کیاء 


| عقلبت آور بعث کو ساد گی کا پہرایه دیا اور بات مب 
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علم (ظام کل )۰ 


علم ون کا بھازری رک پن پیدا کیا ال کر حریف 
بلکہ دشخن بھی ان کے کمال کو سراہتے ره - 
ابن الندیم (الفہرستةٍ ٣۰٢‏ و ۹ے)؛ ابن کئیر 
(آلبداید و الٹھایہ)؛ الڈھمی (دول الاسلام)ء ابن حجر 
السقلانی (لسان المیزان)؛ ابو حیان (الانعاج و و 
آلموانته) اور الخطیب البغدادی [تاریخ بغدآم) نے 
شیخ مفید کی علمیت کا اعتراف کیا ےے۔ اس ہے معلوم 
ہوتا ےے کە انھؤں نےعلم کلام شیعه کی تدؤینء تہڈیب 


اور تثقیح میں بنیادی کام کیا - شیخ مفید نس علم . 


کلام میں تترییً چالیس کنابیں اور رسالے لکھے (اعیآن 
الشیعة: فلاسفة الشٌیعا)ء جن میں فلاسفہ کے اقوال و 
آرا پر بھی نظری گئی ے۔ اس سلسلے میں اوائل العقالات 
قی المذا هب و آلمختارات بالخصوص قابل توجه_ه(ص 
٩‏ ب» بحث جواهر و اعراض) _ اس کتاب کا پپلا باب 
ھے: الفرق بین الشیعہ فیما نسبت به الی لشیم و المعتزله 
قیما استحقت به اسم الاعتزال» یعنی پہلۓے موضوع بحث 
کی تنقیح ه» اس ک ارد گرد پهيل هو اشتياهات 
کا ازال ے؛ دوسرے مرحلے میں امامیه و غیر امامیهء 
شیمه انا عشریه اور دوسرے فرقوں کے باهمی اختلافات و 
امتیازات کا.خلاصه _ش؛ تیسری بحث معتزله و امامیه 
کے آن اختلافات پر سشتمل ے جس میں نبوت و امامست 

کہ مسائل آتے ھیں؛ چوتھی بحث کا خلاصہ یہ ره 
که خود شیخ کا مختار کیاے۔ اس بحث میں انھوں نے 
اپتر مسلک پر آثار اھل بیت اور اپنے عم خیال 
اهل مذاهب و مقالات کا خیال بیان کیا ے۔ توحید و 


میات توحید» صفات» عدل؛ لطف؛ صلام اصلح » نبوت ١‏ 


اور متعلقات بوت؛ اماست اور سباحث انامت» قرآن, 
اعجاز ترآن, ترئیب فرآن» معاد وعد» وعیدء اسما: 
احکام کا تعارف اور مسنک کا بیان و استدلال عر 


اور *"اللطیف من الکلام*", یعنی ان باتوں ی طرف ! 
اشارے جر اس وقت اصل علم کلام میں داخل نه | 
تھے مگر اصل موضوع یی ان کا کوئی رابطه تهاء أ 


۱۱ 
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علم (هلم کلام ) 
مثلا فلاسفه ک بحتیں با ان کر مسلمات کا بیان . 
شیخ مفید نے اپنےٴ معاصر اور متقدمین متکلمین 
شیدہ کے مسلمات و عقائد کا بھی جائزہ لیا ے اور 
ان پر مختصر اشاروں اور سادہ لفظوں میں بح کی 
سے متلا ”رویت باری تعالی' کر سے پر ۾ 
میں کہتا ھوں؛ آنکھوں ہے باری تعا ی کا دیکھتا 
ممکن نہیں - عقل» رن مجید اور المد اهل بیت 
علیھم السلام کی احادیث متواترہ سے یہی ثابت 
ہوتا ہے ۔ امامیہ کے جمپور اور عمونا متکلین با 
یہی مسلک سوا ان چند آدمیوں کے جنھیں 
احادیث کا مطلب سمجھنے می شبپه هوا هی - معتزله 
سب کے سب اسامیه که هم نوا هی اور مرجله» 
بپت عم خوارج» زیدیه اور اهل حدیث کا ایک گروھ 
بھی عم سے متفق ہے ۔ مشیہہ اوران کے ساتھی 
اصحاب صفات اس کے خلاف ہیں'' (اوائل العقالاتء 
س وه ). 
بغداد میں شیخ مفید کا مدرسه دور رس مفید 
نتائجچ کا سبب ھوا ۔ ان کے تلامذہ میں ان کر داماد و 
جانشین ابویعلی محمد بن حمن بن حمزة جعفری کے 
علاوه سید مرتضی علم الهدی اور شيخ ابو جعفر 
الطوسی کے نام مشہور هیں - سید مرتضی علم الهدی 
(م مھ) نے اپنے اساتلہ کے کلامی آرا و انکار 
پر بحث ی» فن کلام کو طویل استدلال دیاء 
معتزله ‏ بحث کی اور ادب و تفسیر می حریفول 
کے اقوال و آرا پر تنقید کی ۔ انھوں نے آنتاذ 
البشر من القضاء و القدر؟ جواب الملحدہ ندم في قدم 
العالم من اقوال المنجمین؛ الرد على یی بن 
عدي فی اعتراض دلیل الموحد قی حدوث الاجسام 
اور الحدود و الحقائی (الذ کری الالثیه..ص وم۱ و 
١ے‏ ) کے علاوہ متعدد چھوٹے چھوٹے مقالے 
اور رسالے لکھے؛ لیکن ان کی جامع اور مفصل 
تاليف الشافى فى آلامامة عم» جو قاضی عبدالجبار 
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علم (علم کلام ) 
ادب اور شيعه علم کلام کی متم بالشان اکتا 
مانی جاتی ے اور ابتدا هی سے درس ہیں 
داخل ہے ۔ سیّد مرتضی کے شاگرد و جانشین 
شیخ ابو جعفر الطوسی نے اس کی تلخیص گا 
جو شائم هو چکی ے - ۔ اسی طرح انھوں نے تنزیه | 
الانبیاء میں (جس کا اردو ترجمہ بھی چھپ چکا 
ع) عست و مسائل نبوت پر مباحث کلام _ کو | 
جع کیا ے اور الامالی غررالفوائد و دررقلاند , 
(م جلدیں) مجالس پر مشتمل ے؛ جن میں سے بعض | 
مجلسیں کلام و متکلمین کی تاریخ؛ عقائد اور ؛ 
مسائل و مناظرات ھی کے لیے وقف ہیں - معتزلہ ! 
کے رده زنادته ہے بحث اور اشاعره کے اقوال و 
آرا الامای مین اس کثرت سے موجود ہیں که 
ان ہے ایک کتاب تاریخ آرا و عقاشد شیوخ 
کلام برتب هو سکتی هه - سید مرتضی نے شیخ 
سفید کے اقوال ے بھی نمایاں اختلافات کے هی » 
جس کے باعث بعض مسائل میں متأخرین اىاميیه 
سخت گرفت بھی کی هه - بپ رکیف 
ان کی 'کتاب الاما ی آج بھی ھر ذوق و رجحان کے 
استفادے کا خزائہ ہے , 


ان کی 


سید سرتضی نے معتزله و اشاعره ک مقابلے میں 
جس تفصیلی بحث کا آغاز کیا تھا اے ان کے شاگرد 
شيخ الطائفه اہو جعفر الطوسی (م . بم‌ه) نی تلخیص 
اور مزید تحقیقی کے ساته آکس بڑھایا ۔ علال 
القاسی» استاذ جامعة مرا کش نے اپنے مقالے *"المدرسة | 





الکلامیہ؛ آثار الشیخ الطوسى و آرائه الخاصة | 
بهذا العلم'“ (الذكرى الالقیه للشیخ الطوسیء ؛ 
ہ: ٹوم) میں ٹیخ ابو جعفر طوسی ے , 


خیالات کا تقفصیلی جائزہ لیا ھے ۔ اس سلسلے میں 
تلخیص الشانی (طبع ۱۳۸۳ ۵ خاص اهمیت رکیتی ‏ 
ہے جس میں شیخ الطوسی نے سید مرتضی کے افادات 


N. 


بن احمد کے جواب میں قلم بند هوئی ۔ یہ عربی کا خلاصه اور اپئے آرا کا اضافه کیا ے۔ دوسری 


: کرت هوت لکها ۵ : ۲ 


علم (علم کلام ) 





تصتیف کتاب الغیبه (تبریز م۳۲ ع» جس میں 
امام مهدی منتظر پر بحث ش ۔ر محمد واعظ زادۂ 
خراسانی نے مقدمة کتاب الجمل والعقود ہیں شیخ کی 
سولہ تالیفات کلامیه کی فہرست دی سے؛ جن میں سے 
کتاب المقدمہ فی الکلام محمد تقی دائش پژوہ نے 
چہار فرھنگ امه کلامی کے ضمن میں ابھی خال 
میں شائع کی ه- شیخ الطوسی ک تفسپر التبیان بھی 
سباحث کلامیه کا وقیم حواله نامه .هی - اثبر الدین 
این حیان نے اپنی تنسیں بدر محبط (ہہ RIYA‏ 
ص :۱ رم) سیں !'رویت باری تمالی* پر بحث 
اوقد رایت لاہی جعفر 
الطوسی من فضلاه الامايية فیها مجلدةه کییر:* اس 
کا مطلب یه ه "که شیخ کے افکار و آرا دور دور 
تک بھیلے هی تهی اور لوگ.ان 5 مطالعه کرتو 
تھے ۔ شیخ طوسی بغداد ہے نجف چلے آنے تو ان 
کے ساتھ ھی شیعد علم کلام کا م رکز بھی لجف میں 
منتقل هو گیا ۔ یہاں بغداد کی ہی فضا نہیں تھی؛ 
جپان اشاعره اور معتزله اور دوسرب عقائد ی اساتثه 
سے مقابله تھا اور علمست امامیه کا پیش وتت جواب 
اور دفاع میں صرف هوتا تها - شیخ الطوسی کے بعد ٠‏ 
ان کے فرزند ابو علی حسن ابن محمد سند نشین درس 
هوه - اسي زبان میں بغداد سیاسی انتشار کا 
شکار ھو گیا اور شامء خراسان اور مصر میں الگ الگ 
ریاستیں قائم ہسو گئیں ۔ شیخ کے تلامده بهی بکهر 
گۓ ۔ ان میں امین الاسلام ابو علی فضل بن 
حسن طبرسی نے خراسان میں عقائد و علم کلام کی 
بڑی خدمت کی ۔ ان کی مشہور تفسیر مجم الیبان 
شیعه افکار کلامیہ سے لہریز ھے ۔ آسی زمائے میں 


إ محمد بن احمد بن علی الغتال نیشاپوری؛ صاحب 


روضة الواعظین» بهی مشپور متکلم مرے ھیں, 
ابھی تک علم کلام ترآن و حدیت, اقوال 
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عام (علوم کلام 


متکلمین و ادپا اور افکار علماه دین کا.فن تهاء 
لیکن حکیم و فیلسوف حسین بن عبداللہ این سینا 
(م ہ۲مھ) کے افکار اسلامی دنیا میں پھیلے اور 
ان کی کتایین درس مين داخل هو کر ذهنود پر غلبه 
پانے لگیں تو نتی نسل کا لسجه بدل گیا اور فلسنه 
بدنامی سے نکل کر اعزا زکا ذریعه بن گیا- بو علی سینا» 
اپوریحان البیرونی اور عمرو خیام کی دربار شاهي اور 
عوام مين پذیرائی هون ے ان کے علوم و انکار 
پر گنتگو میں وزن بڑھ گیا - علما نز ان کے خلاف 
قلم اٹیایا اور ان کے افکار کو تسلیم بھی کیا ۔ اس 
رد و قدح کے ئتیے میں دو بڑی کتابیں وجود میں 
آئیں : ایک الغزالی(م ہ ۔ےم) کی شنہرۂ آفاق تصنیف 


احیاء العلوم هم اور دوسری خواجه نصپر الدین ‏ 


الطوسی ( م ٣ےھ‏ ) کی کناب نجرید الاعتقاد _ 
موخرالذ کر اصولا شیعی علم الکلام ی کتاب هدء 
مگر بہت جلد اس نے کلام کے بجاے فلسقے کی 
ادبیات عاليه میں نمایاں مقام حاصل کر لیا (نڈر عرشی» 
ص مم)۔ تجرید الأعتقاد میں پہلی مرتبہ امور عانّه 
کے نام سے خالص فلسنے کو زیر بحث لایا کیا ۔ وجود و 
عدم امکن» احتیاج سمکن» حادث و قدیم» خواص 
واجب» اختیار باری تعالی» علل اریعه» جوهر و عرضء 
جواهر مجرده» اعراض؛ اعزاض ميی قدرت» علم و 
اقسام علم» حر کت و احکام حرکت» وغیره پر عالماته, 
متطقی» فاسفیانه گفتگو ایسی موثر اور تبلیفی مقاصد 
کے لے اتنی مفید تھی ”لہ معاصر اور متأخر علما و 
مدرسین نے شروح و حواشی کا دفتر تیار کر دیا. 
محقق طوبی کے شاگرد 
علم .کلام و فلسفة اسلام میں کم و بیش 
چالیس کتایں تصیف کیںء جن میں ایک کتابچه 
الباب الحادی عشر متن مان کلام اور اور دوسری بفصل 
کتاپ کشف المراد : فی : شرح تجرید الاعتقاد شیعه 
علم کلام ی معروف کتابی هی اور سات سو 








برس 


1۱۱۹ 






علام حل نے ا 


علم (علم کلام ) 





سے مدازس کے تصاب و لازم 
تجرید آلاعتتاد کی ۵ 


"رم جزو ھیں۔ جس طرح 
شرح کشف المراد مقبول ےء 
اسی طرح اباب" الحادی عفر عشر ی شرح التائع لیوم لوم 


| الهشر ی شپرت و يه شرح فاضل مقداد السیوری 
الحلی الاسدی ک تالیف عم - علامه حل کی 





1 دوسری 
کتابوں میں نہج الحق: یفن استتصاه * النظرفی 
القضاء ہد ن ge‏ لکرآمه ‏ ی انامه مقصد الواصلین 





بہت اعم 
۱ کی ری ۔ ان ک اسلوب ادر ی اور استدلال منطقی 
أ هه چنائجه اك کے انداز بعٹ نے علم کلام کو 
| فلسفے یم بہٹر آهنگ دیا - دراصل آئهوین دی 
۱ علم کلام کی پختکی اور فنی کمال کی صدی ے۔ 
علامةۂ خلی کے فرزند فخر المحتقین محمد بن 
حسن (م ہےےم) نے انحفية الوانیه لکهی اور فاضل 
مقداد حل ۸ (ants‏ نے النافع لیوم آلحشر کے 
علاوه اللوامع الالٰہیه فی با مباحث اللكلامية اور 
ارشاد الطالبن " فی شرح نېچ المسترشدين تاليف 
کیں ۔ یھ کتاہیں علم کلام میں حسن بیان اور 
قوت استدلال کی اچھی ثثالیں عیں, 
۱ ایامیه اور معتزله دوتون عقائد می عقل "7 تواساسی 
درجه دیق هی اور قرآن و حدیث کر ساته منطی 
| کو بھی استدلال کے لیے کام میں لاتے یں ۔ اسی 
لیے ان دونوں کا ذخیرۂ کلام عقلی ے ۔ اس کے 
علاوہ شیعوں کو ایک اور امتیاز بھی حاصل ہے - 
شیعه متکلمین عموما شعر و ادب کے ماعراورلغت کے 
ا عالم تھے؛ اس بنا پر ان کی کتابوں میں ادب کی لطافت 
بھی ہے - کمیت» سید حمیری» سید رنی اور سید 
مرتضی کے دواوین میں متعدد مسائل کلامیه پهیل 
ھوے ہیں (دیکھے عبدالحسین الامینی : القدیر) ۔ 
ان کے علاو» عراق» حلب اور جہل عامل ہیں ایک 
سے بڑھ کر ایک ادیب گڑرا اور اس نے علم کلام 
٠‏ بر کچ نه کچه لکیاء خصوصًا جمال الدین عبداللہ بن 
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علم (علم کلام ) 


محمد حسینی حلیی (م بءءه) اور زین الدین 
على بن يونس نباطی بیاضی 2 ےے۸ھ)؛ جن ک 
ایک نظم ارجوزة ني الکلام اور اس کی شرح 
ات الکنوز المحروزد قابل ذکر ہے ۔ اسی یح 
ذخيرة آلیمان. الصراط آلستقیم الی ستحتی آلتقدیم 
فی الامامه اور عصرة المتجود + بهی اهم کتابی هی. 
دسویں صدی ھجری میں ایران صفوی 
حکمرانوں کے زیر نگیں عوکیا تو شیعه علما تری 
حکوست کے ماتحت عرب علاقوں ہے نقل مکائی کر کے 
یہاں آ گئے یه بات بھی یاد رکھنے کے قابل ہے که 
صفوی حکومت چونکه ٹیموریوں کے بعد وجود میں آئی 
اس لے علم کلام پر تصوف کا سایه بھی پڑا ۔ آہستہ 
آهسته شیعه محدئن و متکلرن نم اس خلاف 
قدم الهایا اور فلسفی کو نقویت دی - غیاث الدین 
ننصور شپرازی (م ہم۹ع) نے حجة الکلام اور 
رسالة السشارق مين احیاء الملوم ک یانات 





کا رد کیا - غیاث الدین شبرازی؛ ایران و برصفیر 
کے اساتذ؛ منطق و فلسفه کی سرخیل تھے ۔ ان کے 
تلامدہ و اولاد میں متعدد افراد حیدر آیاد دکنء 
لاور اور آگرے میں آئے اور یہاں صاحب درس 
ھهوے ۔ غیاث الدین کے بعد ایران میں بڑے بڑے 
فلسغی و متکلم پیدا ھوے؛ جن میں میر باقر داماد (م 
۵.١‏ ملآ صدرا (م .۰ . , اوران کے جانشین و 
شا گرد ملا عبدالرزاق لامبی (م جا رھ)ء مؤلف 





مشارق الالهام فی شرح تجرید الکلام و گوهر مراد؛ 
سلا محسن فیفن (م ۹۲ ,,ھ)ء جنھوں نے ایک 


طرف تو الوانی جامع بين الكتب الاریسه | 


تالیف ک اور دوسری طرف احیاء العلوم 





اور فشوحات مکییه ک تلخیص و تهذیب کی 
(انھوں نے علم کلام میں بتعدد تتابی یادکار ! 


چھوڑی ہیں هس » بشلا المعارف ء اصول اعنة اعتقاد : پر اساس 
کتاب و سنت» عين آلیقینء حق الیفینء علم الیقینء 
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1۳۰ 





علم (علم کلام) 


لب الباب» وغیرہ)؛ فیض کے معاصر ملا محمد ثقی 
اور ان کے فرزند ملا محمد باقر مجلسی (م رنہ 
مؤخر الڈکر تے بعار الانوار بی بسائل علم کلام 
پر احادیث اهل مبیت کے آور حق- الیقین می 
اس فن کے عقلی و نقلی مباحث مسائل کو مرتب کیا۔ 
علم کلام کا یھ عہد فارسی ادب و زبان کا دور ہے 
اور گوھر مراد اور حق البقین سادہ فارسی میں علم کلام 
کی نفیس کتاہیں ہیں - اس عہد میں شيعه متکلمین 
میں ایک نیا قکری رجحان داخل هوا اور وه عرنانی 
رجحان ے؛ لیکن اس کا رد عمل بھی فوری هوا اور 
بڑی سختی ے عرفان کو تصوف کا نام دے کر رد 
کیا گیا۔ 

برصغیر میں شیعه علم کلام کر آثار حکومتوده 
کے اختلاف مذهب کی بنا پر محفوظ نہیں ہیں 
دسویں صدی هجری ے آغاز میں سنده اور 
دکن کی شیعد حکومتوںء نیز دھلی میں شیعوں کے 
اقتدار کی بنا پر کچھ شخصیتوں کے نام اور کام کسی 
۔ ان می عہد همایوں و ما قبل 
کے ایک شیعه عالم سید محمد راجن شاہ ابن سید حاملہ 
(مدنون 2 پنجاب) اور دکن کے سید حسینی _ 
سید محمد طاھہر شاہ دکشی (م +٥۹ھ)‏ کے. ام ملتے 
هس - طاهر شاه پرهان نظام شاه کی درہار ہیں معزڑ 
تھے ۔ انھوں نے باب حادی عشر ی شرح لکهی - ان که 
بعد دکن ہیں بحرینء لبنان اور ایران کے بڑے بڑے. 
علما آئےء مثلاغیاث الدین منصورشیرازی کی اولاد نے 
نظام الدین (م وم . ؛,ھ) اوران کے فرزند سید علی خان+ 
مدینڈ مٹورہ سے حیدر آباد آث - آگرے اور لاھور میں 
غیاث الدین شیرازی کے تلامذہ میں نے فتح اللہ 
شیرازی» ابو الفتح گیلانی اوران کے معاصر سید نور اللہ 
الشوستری» مصنف احقاق الحق؛ قابل ذکر یں ۔ 
شوستری نے کم از کم ایک سو پانچ کتاہیں تصنیف 


حد تک محفوظ ھیں 


کیںء جن میں تیس کتاہیں کلام و جدل میں ہیں ۔ 





علم لم کاتم) : 
مغ (و) حآشیة الانموفج على مبحث حدوث العالم ؛ 
(ب) شرح آثبات واجب ؛ (م) احقاق الحق فی ردابطال 





الباطل ؛ (م) مصالب النواصب ؛ (م) صوارم سبرقه قی | 


ا ود صواعق محرقد ؛ (ہ) رساله در بیان حقیقت عصمت ؟ 
0 رسالة قى رد ما کتب بعشیم قی نئی عصمة 


الانیا؛ (م) رسالة فی القضاء و القدر؛ (و) گوهر | 


شاهوار؛ (.) آللطاتف فی بیان وجوب اللطف ۔ ان 
کتایون میی اشاعره و امامیه کر سباحث کلامیه پر 


سیر حاصل گفتگو سے اوز ان کے مطالعے سے ان | 
کی وسعت نظر اور "کتب کلامیه پر عبور کا اندازه هوتا 


اه - تور اه کا انداز یه ے که جتنا شدید حمله 
هو اسی شدت ہے جواب دیا جائے - ان ک اولاد بھی 
برصغیں میں علم کلام ی خدست کرتی رهی - 
باهمی چتلش کی وجه سے برصفیر کا علم کلام 
دو سو برس تک جوابی رها - اگرچه مصنفین و 
ماعرین نے براه راست فن پر بھی کتاہیں لکھیںء 
لیکن شهرت دوسری قسم ک تالیفات ه یکو هوئی - 
سید نور الہ لاھور کے قانی تهر - انهود نے 
لاعور میں درس بھی دیا اور کتایی بھی لکھیں۔ 
ان کے علاوہ شیخ علی حزین اصفبانی بنارسی 
(م ۱۸۲كھ) اور ملا قمر الدین اورنگ آبادی 
(م ۹۰ ھ) نے بھی علم کلام پر کام کیاء لیکن 
احقاق الحق کے بعد برا راست علم کلام پر غالبا 
سب سے بڑی کتاب غفران مآب سید دلدار علی 
(ه2:,ه) ک عماد الاسلام (عربی) ے؛ جس میں 
تعام مباحث کلامیہ پر سابقین کے اقوال و آراء دلائل 
ومباحث کو بڑی تفصیل ے جمع کیا گیا ھے ۔ یہ 
پانچ ضخیم جلدوں پر مشتمل ے : (,) توحید؟ (م) 
کتاب العدل؟ (م) کتاب النبوت؛ (م) الاماست؛ (م) 
المعاد ۔ پہلی تین جلدیں چھپ چکی ہیں اور 
دو قلمی صورت میں یں ۔ کتاب التوحید کی عربی 
تلخیص مولاا علن نقی نی ک '۔ عماد الاسلام 
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علم (علم کلام) 
کے علاوہ ان کی 


کے 2 دوسری کتاہیں یه هی : 
شپاب تاقب رد وحدة الوجود؛ کناب مر 


۱ ۱ صوارم (تحفة 
اناعشریه بک باب الہیات کا جواب)؛ حسام الاسام 


(جواب باب نبوت)؛ احیاه الستة (مبحث معاد و 


رجعت)؟ خاتمة صوآرم (مبحث آماست) - ان کا دبستان 
علم کلام اب تک برصغیر میں قائم عےہ - ان کے 


| فرزند بزرگ سید محمد (م رج م) نی مناظره و جدل 


کے عادو عجالھ لاقت کے نام نے عربی میں علم کلام 
کا چھوٹا ما وسالہ لکھا (قامی نسخۂ معاصر 
محشی راقم کے کتاب خانے میں ے) ۔ سید دلدار علیٰ 
کے دوسرے بیٹے سید حسین اور ان کے تلامذہ مفتی 
محمد قلی (م .۲ هاء مفتی محمد عباس (م .۳ 4 
اور سید عل بن سید محمد (م ٣٢‏ ر) نے بھی 
علم کلام کو ترقی دی ۔ انھوں نے یہود و نصاڑی اور 
آریاسماجیوں کی رد میں کتابیں لکھیں اور توحید و تبوت 
پر کچھ کات کا اضافه کیا ۔ مفتی محمد قلىی کے 
فرزند سید حامد حسین (م ۸۱۳۰.۰ اور پوتس سید 
ناصر حسین .(م ببس ه) نم استقصاه الافحام اور 





عبقات الانوار جیسی ضخیم کتابوں میں ,کلام و جدل 
اور رجال و حدیث کو وسیع پیمانے پر جمم کی _ 
لاھور میں اسی اسلوب کو سید ابو القاسم حاثری (م 
م۳۲ ه) اور آن که فرزند سید علی حائری (م ۳ب 4 
نے اپنا کر فن کلام پر متعدد فارسی و اردو کتابیر 
لکھیں ۔ ان کی تفسیر لوامم التنزیل کلام و جدل 
کا بہت بڑا مجموعه بھی ه - قدیم اسلوب میں 
سید ظپور حسین (م ے (۵,۳٥‏ کی جامع حامدۍ 
(م جلدیں : **التوحید؟* اور**الغدل؟؟) اردو مين چهپ. 
چکی ہے . 

پرصنیر کا قن کلام ابتدااٌ شیعه سنی بحث و 
جدل کی صورت میں بڑھا اور پھیلاء لیکن آخری دور 
میں جب عیسائی تبلیغ اور دپریٹ نے زور پکڑا تو 


ایک گروه جدید علم کلام کی طرف بژها - اس که 


۳ و 


ملم (علم کلام ) ۱ ۱۳۲ 
ابتدا تو پرانی انداز پر هونی» یعتی لوگوں نے آریا؛ | ا متعد 
1 


عبسانی اور یہودی مسنفین کی اصل کتاییں بڑھیں؛ 


عبرانی و انگریزی اور نئے فلسئے. سے واقفیت حاصل | 
کی اور جدید فکری انداز کا مطالعه کرنے کے بعد 


علم کلام ہیں ٹھے باب کا اضافه کیا ۔ اس سلسلے 
کے شيعه مصنفین میں ہے غلام حستین کنتوری 
(م {irre‏ قابل ذکر هی 
انتمار لاسلام ( + جلدیں) لاھور ے شائع هو 
چکی ہے - ان کے علاوه محمد هارون زنگی پوری 
(م ۳۳۱ وس رم) ک تالیغات میں رد قناسخ» ‏ اعجاز قرآن 
آلمعجزه» توحید توحید القرآن» توحید الائمه اور اماتة القرآن 
مشپور میں - فلسفه و معتولات ال باھر 
J (aire.‏ علم کلام پر 
تصانیف کے مسودات مدرسة الواعظین لکھنؤ میں 
محفوظ هن . 

عراق» لبنان اور ایران می علم کلام که 
نش اسلوب پیدا هو مه شیخ جواد بلافی 
نجنی نے ابطال دیریت و پپودیت و عسائیت 


_ ان ی تصتیف 





محمد هادی رسوا (م 


و قادیانیت پر تلامی بحئون کو وسعت دی۔ 
ان کی تمام کتابی عربی بی تجف» بیروت اور 
دیشق یه چهپ چکی هی ۔ ان کے معاصر 
سید محسن الامین العاملىی نے بھی علم کلام پر 
لکھا ۔ جبل عاسل کے مشہور منکلم سید 
عبدالحسین؛ صاحب الحراجعات و حول الرویةہ نے 
عل م کلام کو بالکل تیا اسلوب دیا - المراجعات کے 
یسیوں ایڈیشن اور انگریزی؛ فارسی اور اردو ترجے 
اس کتاب کی مقبولیت کی سند هی - دیگر اهم 
کتاہیں یھ ھیں : شیخ محمد حسین آل کاشف الغطا : 
اسل اَلقیمه و آسولھا! شیغخ عبدالحسين الامينى : 
العدیر؛ شيخ مظفر : دلائل الصدق؛ بحمد آمف 
الحسینی : صراط آلحق؟ سید محمد حسین الطباطبائی : 
المیزان فى تفسیر القرآن؟ شيخ جواد سفنیه : 


7+ 311۲ 





علم (علم کلام) 


د تالیقات کلامیه؛ عبدالواحد انصاری عراقی : 





عقیدنتا: سید باقر الصدر نجنی : فلسفتنا؛ 


مرتضٰی مطہری نہرانی : عسدل الٰہی ۔ ران مصنفین 


نے نوجوان ذهنون کے مطایق علم کلام کو ‏ 


عام فہم اور بالکل نش سائنسی و نفسیاتی رنگ میں 
پیش کیا ہے ۔ پاکستان میں بھی علما کی کتابیں 
چھپ رھی ھیں ۔ یه دور اشاعرہ و معتزله و امامیہ کے 
اختلافات ے آگے بڑھ کر نئے رجحانات اور نے 
تقاضون سس گفتکو کا دور .هه اور ذرائع ابلاغ و انفہام 
کی فراوانی نے کلام کو نیا قالب دیتا شروع کیا 2 . 

ماتعذ : (,) الشیخ الصدوق ابوجعفر محمد 
التوحید: «لبوعة تہران؛(ء) الشیخ المفید محمد بن محمد 
اواتل اسا بے اتب ر کار ےچ 
عتاند الصدوق اوتصحیح وت عباس یء تبریز 
۳۸ھ (ع) وهی معتف : الفصول السختاره من العیون 
والحان) تلخیص از د مرتی؛ نجف ۱۳۱ھ 
(م) ابن الندیم : الفهرست, مصر پہممیغ؛ (م) 
ابوالعباس احمد النجاشی : "تاب الرجالہ بمبٹی 18۱۳۱2 


(ہ) الکئی؟ (ے) اہو محمد حسن ابن علی الحرائی: 
ت اتیل سس ا السو الرسولء تهران (a) ra‏ 
ابو جعفر محمد این بعقوب الکلیئی : الاصول | من ۳ 
مطبوعة تہران؛ () کمال الدین میٹم بن علی بن میٹم 
البحرینی + شرح نپج البلاغة: تہران ہے بھۂ () 
ید کلم روان بخشی : زندکانی و شخصیت خواجه 
نصیر الدیز" طوسیء چاپ خانذ شفق» ۱۳۳۹ شمسی؟ 
(« ۱) سرتضی حسین فاضل : احوال وشرح رباعیات خیام» 
مطبوۂ لاہور؛ () وھی مسف: تاریخ تدوین 








حدیت و شیمه بجدئین ؛ (ج) وهی سستف: در 
و اردو (رک یه علمء بذیل علم فقه و علم الاعتقاد)؛ 
e‏ علامه حلى» جمال الدین : کشف النراد شیح 
تجرید الاعتقادہ مطبوعة قم؛ (م:) ابو العسن 
الشعرانی : ترجمةڈ کف المراد (فارسی)» قبران ؛ ۱۳۰ 
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خلم [علم کلام ) 





شسی؛ (د,) شببر احمد خان ضوری : تجرید 

محتق طوسیء در نذر عصرشی» دی موو بع؟ (ے) 

سید اسُٰعیل طبرسی : كنأية الموحذین : مطوعهُ تبران؛ 

۸ ) سيد محسن الامين العاملى : أعيان آلیعه: ج 
1 

(۹ئں) مرتثضی مطہری : 


(۲۰) عبداثه نعیه . 





#11 vf 
عدل الهی» تہران موم رد‎ 
فلاسفة الشیعه حیاتہم و آرائہم؛ مطبوعة بیروت؛ ( م)‎ 


پیروش 


عبدالرزاق لاهجی ‏ لوغر مراده ببلی .مره (٣م)‏ 
عاد زادہ : ج ہان اسار ؛ سطبوعة تہران؟(ء ء) ناہور حسین: 





جامع حامدی» متبوعذه راء اج ۲) سید حسن 
الصدر : تاسیس الشیمه لعلوء الاسالام» مطبوعة صیداء (م ب) 
وعی مصنفب : النیعہ رو قنین اسلا صیدا 
۱۳۳۱ (+ با سید مرتضی علم الھدٰی ۔ الشافی؛ ایران 
اما ی المرتضی, 


طیع محمد ابوالفضن اپراهیم مطبوعف مصر؛ (۸) دھی 


۰۱ (ء() وهی متیف : 


مصنف ۰ : تلزيه الانبياه. و وم (وم) السيد على 


الفانی :السختارفی احبر والا م ۰ 







اره تچ دوع زر 


عباس اقبال : خاندات 





(وم) ابو منصور احمد ابن عل الم الطہرسی : 
نجف دوووع؛ (ہم) ابو جعفر محمد بن 


جربر بن رستھ 


الطبری : دلائل الاسامةء نف 1ر٤‏ (مم) این ابی 
۳ سط 

جمپور (جمد بن زین الدین) : مجلی. ایران راك ۶۱۲۹ 

(مم) دلدار علی» 





آلعمروت عماد آلا-ازم فى عم الکلاه, ہ لکھنؤ 
(٥م)‏ سید حاسد حصاین 
آلگلام» لکهنق ه ۳۱ , +:(ہم) حامد حسین و ناصر حسین: 
عبقات الانوارہ متعدد جلدیں؛ مطبوعة لکھاؤ؟ (ےم) محمد 
پاقر مجلسی : : حق اليقين» لكهنؤ. ٠ھ(م)‏ محمد آیف 
الصسیتی + صراط" "ال نج ۸۶۰ھ (۹م) الشیخ 
على ابن یوسف و نصیر الدین طوسی نت السنول فی 
شرح المنصول» » مطبوعة لکھنؤ؟ (.م) سید علی الحائری 

متهاج لسلابه ۲ اهل الگرانه در کلام متصبل) لامور 
(wı) Sarina‏ سید ابو القاسم حأثری : لفی آلاجبار من 


Airy. 


انتقصاه الافداء ردمنتهی 
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علم (علم تصوف) 
مطبوع لاھور؛ر۔م) فاضل مقداد ‏ لقع 
لیوم الح الحشر فى شرح یاب حادی عشر معابوصه لکهنو 
( انگریزی اور اردو مين 
(۳ج) علامه حل ۽ 
دھی مصلف : نپچ" المسترقدین لی اصول دی (م) 
وهى سف: الاتعاف تی الالتساف لعل انع ہی 
اهل آلاسرآف (ان تینوں کتابوں کی فونو سلٹ نقول راقم 
کے کتاب خائے میں ہیں )؛ (جم) مهد رضا الطیسی + 


ادشیمه والرجمت نجف ووورع, 


(سید مرتظی حسین اضل) 





بھی ترجی چهپ چکی مس )و 
استقصاه اانظر فی القضاه والثدر؛ (er)‏ 








۰ ۰ اس 

علم تصوف : تصوف [رلك ہاں] کے سنی, چ 
اس کے ارتقا اور اس کے مشاغل و لطائف وغیرہ ے 
سلسلے میں ایک مفصل مقاله پہلے آ چکا ےہ [نیز 
رك به طریقه: شیخ وغیر) ۔ موجودہ مقالے کا مقصد 
صرف ید بتانا ےھ کہ تصوف کا علمی ارتقا کس 
طرح هواء به حثیت علم اس ک تدوین کس طح 
ہوتی گئی؛ اس کے مصطلحات کا اوتقا کس طیح 


: هوا اور یه بهی که تصوف کا علم کن کن موضوعات 


کے نحت زیر بحث آیا, 

علم تصوف کر مباحث منه‌رجة ذیل 
کے تحت بیان هو سکن هي : 

(۱) تصوف ک اصولی کتابی؛ مثلا ابو نصر 

سراج : كتاب اللمم؛ القشيرى» الرسالة: ابو طالب : 

قوت القلوب اور ابن عربی : فصوص الحکم وغره . 

() صوفیوں کے نذکرےء مثلا ابو نیم 
الامپہانی : حلية الآولیاء اور فريد الدين عطار : 
تذ کرة" ایا 

(م) مفوظات و اقوال اولیاے کرام ٹلا 
فارسی میں جسن سجزی : فوائد الفواد: ابیز خسرو : 
افضل الفوائد؛ بیر خورد کرمانی : سیر الذولیاه اور 
حکایات صالحین وغیره. 


عنوانات 





۱۳ 


علم (علم تصوف) علم (علم تصوف) 
(م) امطللاحات الصونیه» مثلا الکاشانی ک | رہ ۱ع): ویاض آلانس کو بھی شامل کیا ہا 
کتاب . | سنکتا هه - ان کے مخطوطات موةٌ بریطانیه ميی 
(م) شروح اور حواشی . ۱ ٤‏ 
(ب) مجالس کی کتابی» مثلا اين الجوزی | عربی) - کتاب الم میں چند اور کتابوں کا 
(م وهه) ؛ مجالس؛ نیز طریقوں کی خاص کتابیں اور | بهی ذکر آیا هء» جو سابفا تصتیف هو چکی تهی» 
آدآب المريدين . ا 
(ے) اخلاق ک یکتابیںء مثلا کیمیاے سعادت . 


(م) تفاسیر بطریقی صوفیه وغیره. 


مغلا جنيد: کتاب المناجات؛ ابو سعید الاعرایی + 
۱ کناب الوجد؛ المحاسبى [رلك بآد] کی تصائیف؛ 
٠‏ ابراهیم الخواص : کتاب معرفة المعرفه؟ بایزید 


موجود ہیں (دیکھے ریو کی فپرست مخطوطات_ _ 


(۹) شطحیاتء مناجاتی اور دیگر منظومات . 

ایسا نظر آتا ه که علم تصوف کی کتابی 
ابتدا میں علم حدیت کر اسلوب پر بطريقةٌ اسناد 
مرتب هوئیں۔ بعد میں اسناد کو ترک کر دیا گیاء 
تاهم اتوال کا سلسله قائم رهاء جو الکلابازی 
(م .۵۳ و وع) کی کتاب التعرف (تضنیف : قبل از 
(Ara.‏ بلکه بعد تک (بشمول قوت القلوب) 


السطامى : شطحیات اور اس کی شرح از جنيد البغدادي. 
(دیکهیی تکلسن «موامیل‌نلج کا مقدمة کتاب اللیع+ 
طبع نکلسن؛ ص مم تا مم) ۔ 

ابو نصر سراج نے جن متقدمین صوفیہ کے 
حوالے دہے ھیں ان کی تعداد چالیس .هه (یه فهرستد 
ٹکلسن نے اپنے ایڈیشن میں دے دی ے)۔ 

علم تصوف اصطلاحی اور معنوی طور سے کن کن 


جاری رها - اولیی مصتفین تصوف, بثلا ابو نصر ‏ مراحل ہے گزرا ؟ به موضوع قدرت تفصیل چاھتا 
سراج (م ہےمھ٭/۶۹:۸۸ع)ء کے یہاں اس اسر کی ہے - اس مقصد کے لے ہم سب عه پپل تصوفه 
کوشش نار اتی ےہ کہ تصوف کے اصولوں اور کی قدیم تریں موجود کتابوں کا تجزیه کرس کے - 


عقیدوں کو محدثین اور فقہا کے طریقے ہر بیان کیا 
جائے تاکھ طریقت کو شریعت کا هم یال بلکه ا 
اس کے تابع ثابت کیا جا سکے ۔ 

رفته رفته جب عقلی علوم» خصوما علم کلام؛ أ 
کی ترتی هوئی تو تصوف میں عفلی استدلال داخل , 
ہو گیا اور تصوف کو معارف و حقایق حکییه کے ! 
بیان کا ذریعه بنا لیا گیا ۔ 

یہاں نمونے کے طور پر تصوف کی چند ابتدانی ؛ 
کتابون کر اسلوب» تدوین اور اهم مطالب کا انداز , 
دکھانے کے ليی مجمل سی گفتگو لازبی معلوم هوتی . 
ہے ۔اولیں کتابوں میں امام جعفر الصادق*(م IR‏ 
#1( : مصباح الشریعة؛ ومية ابي حتینة» ۱ 
(م ١ھ‏ / ع( النيسابورى ( م f amir‏ 
۶۱۰۲۱ عیوب_النفس اور سعید. الواعظ (. ٥مھ‏ / : 


0 ی 


یه مطالعه امام ابو القاسم القشیری (م ۰دمم که 


ا ل0 
رسالة قشیریھ اور اہو نصر سراج کی کتاب اللمع ے 


. امام غزالی تک هو ک اور اس کر بعد امام زا ع. 


این العربی اور بعد کے مراحل تک ۔ اس میں 
الحلاج کی کتاب الطواسین کو بھی شاسل کیا جاسکتا 
ےء لیکن اس کے مطالب رمزی ہیںء جس کے باعث 
تصوف کے افہام میں کچھ زیادہ مدد نہیں ملتی) 
(دیکھیے کتاب الطواسینء طبع .(Massignon‏ 


رسالة القتیریه : سب عه پم سالة القشیریة 
کو لیجے - یه رم مھ میں تصلیف هوا - اس کا ایک 
باب ”'فی تفسیر الفاظ تدور بین علہ الطائفه'' ے ۔ 
اس کے آغاز میں القشیری کہتے هي که هر علم که 
کچھ الفاظ عوتے ہیں جن کے ذریے اس علم کے 
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علم (علم تصوف) 
خاص تماتی ادا ھوتے هی - ان الفاظ (یا مصطلحات) 
کا مقصد ان مطالب کی تفہیم هوتا ےہ جو متعلقه 
مسائل ے وابستہ ھوتے ھیں؛ لیکن. بعض اوقات 
اظهار ک بجاه معانی کا اخفا بھی مد نظر ھوتا ہے 
تا که جو لوگ اسرار و مقامات کو سمجهز کے اهل 
نہیں ان سے اصل معانی مخفی رهین- گویا علم تصوف 
میں بھی جہاں بعض حقایق وانح هن وهان 
اس کے بعض الفاظ سز و علامت کا درجه 
آلرسالة القشیرية ے معلوم هوتا ے که 
پانچویں صدی تک یہ خاص الفاظ (اصطلاحات) پخه 
اور معین صورت اختیا رکر چکے تھے اوران کے واضح 
ا اور مبہم (رسمزی) دونوں طرح کے معائی مقرر هو چکے 
تھے ۔ ان الفاظ میں نفس؛ وقت؛ روحء مقامء حال» 





عیبتء انس تواجد» وجد» وجود» جمم و ارق» جمع 
الجمع» سره قنا و بقاء غیبت و حضوره محو و اثبات» 
انستر والتجلی» المحاضره والمکاشنه و المشاهده» 
اللوائح الطوالعء اللواسع» قرب و بعد جیسے الفاظ 
شامل ھیں۔ القشیری نے ان کی شرح کی .هه - آلرسالة 
القشیریة کے مباحث میں ہے همیں اس وقت شریعت 
و حقیقت که امتیاز ی بحث عم خاص غرض ےہ 
کیونکه یه وه سثله هم جو علم تصوف کے اہم 
موضوعات میں شابل هو کر کئی اصطلاحوں کے 
ظہو رکا باعث ھوا ۔ القشیری کے نزدیک شریعت کر | 
معنی ہیں ”امر بالتزام .العبودية'“ اور حقیقت کے 
معنی ہیں ''مشاحدة الربوبیة'' ‏ انھوں نے لکھا هے : 
فکل شریعة غير مویدة بالحقيقة فغير مقبول | 
وکل حقیقة غیر مقیدة الشريعة ففیر بحصول (- جو | 
شریعت حقیقت کی تائید ہے محروم ےہ غیر مقبول .هه , 


اور جو حقیقت شریعت کی قید ہے آزاد ےھ ہے سود 


ے) ۔ شریعت و طریقت میں ایک فرق یه بتایا هه که _ 
الشریعة ان تعبدہ و الحقیقة ان تشہدہ ۔ الشریعة ؛ 


fat.com 
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علم (علم تصوف) 
قیام بما آہر والحقیقة شھود لما قضی و قدر و اخفی و 
طبر شیر میں اس کے بعد شرج مقامات اور 
مدارج ارباب سلوک کا ذکر ے اور آداب و اخلاق 
کی وہ تفصیل ہے جو تصوف و اخلاق کی اکر 
کتابوں میں ملتی ہے ۔ اکابر اولیا و مشائخ کا تذکرھ 
شروع کے ابواب میں ہے ۔ تصوف کی بعد کی اکثر 
علمی کتایی سب اسی ڈھب بر مرتب هوتی نظر 


آنی هی . 


کاس الم : ابو نصر سراج (م پریه) کی 
کتاب للم علم تصوف کی اولیں ممتا زکتاہوں میں ہے 
ہے اس کے مضامین پر نظر ڈالنے ہے معلوم ھوتا هد 
کہ مصلف کے زمانے میں تصوف کے خلاف اعتراضات۔ 
میں خاصی شدت آ گئی تھیء جن کے ازالے کی اس نے 
خاص ضرورت محسوس کی ۔ ان شکوک کی خاصی طویل 
فہرست کتاب کی ابتدائی فصل میں موجود ےھ ۔ 
مصنف اس بات کو ثابت کرنے پر خاصا زور صرف کرتلا 
ے که تصوف کے رھنما اور شیوخ اولوالعلم القائمین 
بالقسط ہیں اور ان کا درجہ اصحاب الحدیث اور 
فقہا کے براہر ھے ۔ ان کے مطابق علم تصوف اسی طرح _ 
ایک علم حقیقی ہے جس طرح علوم دین (علوم القرآن+ 
علوم الستن والییان) حق ہیں ۔ دین کی طرح علم 
حقایق الایمان بهی بر حق .۵ . 

اہو نصر سب سے زیادہ اصحاب الحدیث کے 
اعتراضوں سے خوفزدہ معلوم ھوتے ہیں؟ چنانچه 
انهی کو سب سے زیادہ مطمثن آکرنا چاہا ہے - 
| یہاں تک که نعت طبقات اصحاب الحدیث ع لم 2 
ایک پورا باب وقف کیا گیا ے ۔ 

جو باب فقہا کی تعریف میں ےہ اس میں 
انھیں اصحاب الحدیث ور ترجیح دی ےہ کیونکه 
نقہا (ان کی راے میں) علوم حدیث پر بھی قدرت 
رکھتے ہیں اور اس ک ساته هي علم استباط اور 





Mar 


عم (علم سر ۹ علم (علم .تصوف) 
اسول شرع بهی جانتی هیی؛ البته صوفیه نقها کو , علم کے بازه مين صوفیه کر مخصوص آداب هب 
اھمیت نہیں دیتےء کیونکھ صوفيه نھ صرف ان دوتوں ‏ (ص ۹ے٢).‏ 
طینات (مجدئین و فقہا) کے علوم ہے با خہر ھیں بلکہ إ..._ کتاب کا ایک خاص حصہ مختف اصطلاحات 
حقائق کے علم ہے بھی بہرہ ور ھیں'۔ اس ے ابو نصر | یا مسائل کے بارے میں صوفيه کی بختلف تعبیروں 
نے ارباب حقائق (صوفیه) کا امتیاز ثابت کیا ھے . کے بارے میں عم (ص مرب بعد) اور شرح الفانط 
ابو نصر نے صوفیه کی تخصیص کی وہوہ پر اور | مشکله بهی ے (ص ۔م) اور آخر میں شطحیات کی 
بھی بہت کچھ لکھا ےء لیکن سب سے زیاده زور | توجیه و تعییر هه اور ایس الفاظ کی تشریح بھی 
تین باتوں پر دیا سے : (م) شریعت کی متابعت: (م) | جن کا ظاہر را ہے لیکن باطن مستقیم .هم (ص 
زهد اور ترک ک اعمیت؟ (م) سر کا برتبه - ان کی | ہےم)۔ کتاب کا وه حصہ ہمارے موجودہ نقط نظر 
راے میں علم التصوف کتاب (قرآن) اور اثر " ع بے حد اہم ے جس کا عنوان ہے ”باب تفسیر 
(حدیث) بر مبنی _ه - اس کا مطلب یه هوا که صوقیه | العلوم و بیان ما یشکل على فم العلماء من علوم 


اور علما و محدثین میں ابو نصر کے نزدیک فرق 
صرف يہ ھے که موخرالذ کر حرف علوم ظاهر پر : 
تکیہ کرتے هیں اور صوفيه علم باطن کو بھی ایک | 
حقیقی علم جانتے مین چنانچه لکها هه : العلم ظاهر و : 
باطن والقرآن ظاهر و باطن و حدیث رسول اه ظاهر و ' 
پاطن والاسلام ظاهر و باطن (عن م ب) - مراد یہ ہے ا 
که علم ظاھر اور علم باطن دونوں کے اجتماع سے ٠‏ 
علم مکمل وتا ھے؛ تنہا علم ظاھر کاقی نہیں ۰ | 

اعمال بھی دو قسم کے ہیں :ایک وہ جو 
جوارح ظاھری (جسمانی) سے متعلق ھیں اور دوسرے ۰ 
وہ جن کا تعلق قواے باطنی (قلب) سے ھے؛ مثلا 
تصدیق ایمان: یقینء مدق» اخلاص, وغیره وفیره کا_ 

ابو نصر کے خیال میں اریاب القلوب (صوفیه) کو 
قرآن مجید کا بهتر علم حاصل .عم ۔ یہی اهل حقائق 
هي - قرآن مچید کر ظاهری معانی باطتی استتباط 
کے طلبگار هي » چنانچه کتاب الم کی ایک پوری 
فصل (مي و . ,) اس قسم کے استنباطات کے لیے 
وقف ے . 

وہ کہتے ہیں جس طرح صوفیه کر علوم 
میں تخصیص کا ایک پہلو ہے اسی طرح تحصہل . 


[ اد ی ات 


خامة و تصحیح ذلک بالحجذ " (ص ۳2). 

علوم میں علم حقائق کی اهبیت بتائی ۓے 
اور کہا ع کھ شرة العلوم کلہاء و نہایة العلوم و 
حایة جمیع العلوم ۔ باقی علوم کی فہرست یھ ہے : (,) 
علم القلوب؛ (م) علم التصوف؛ (م) علم المعارف؛ (م) 
علم الاحوال؛ (ه) علم الاسرار؛ (ہ) علم الباطن؟ (ے) 
علم؟ المعابلات . 

وہ کہتے یں که ببس شخص مين عنم 
الروابه, علم الدرایه. علم القباس والنظر اور علم 
الحقائق جمع ہو جائیں وہ امام کامل ھے. 

ابو نصر کی یه کتاب در اصل تبین سے زیادہ 
توضیح اور ازالۂُ شکوک سے متعلق ہھے ۔ اس میں 
کوشش کی گئی ہے کە علم تصوف کو علوم شربعت 
میں مقام مل جائے ۔ اسی لیے تطبیق و موافقت کی سعی 
غر جکہ نمایاں ہے ۔ کتاب کے بالکل آخر میں اکابر 
صوفید کے بعض الفاظ ے جو غلط فہییاں پیدا 
ھوتی ہیں ان کو صاف کرز کا مقصد بھی یہی 
هم که تعبوف کو دینی حلقون کے لیے قابل قبول 
بنایا جا . 


التعرف لمذهب أ اهل التعموف + علم تصوف کی 
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علم (علم تصوف) 


قدیم کتابوں میں تاج اج الاسلام آبوبکر محمد الکلاباذی ' 


(م ۳۴۸۰ / ۴۹۹۰ کی كتاب التعرف لمذهب آهل 


شر 


التصوف بھی تابل ٹوجھ هه ۔ اس کتاب میں 
ایجاز و اختصار ہے کام لا گیا ہے اور مختصر . 
جملوں میں صوفیہ کے علوم اوز ان کے آداب و 


مسائل کا تعارف کرایا گیا ےہ - کنتاب کے 


نام میں تعرف کا لنظ بھی یہی ظاھر کرتا ےا۔ ¦ 


الکلاباڈی کے نزدیک علم تصوف ایک تجریۂ روحانی 
ےء جسے تعرف (وجدان اور ذوق داخلی) سے حاصل 
کیا جا سکتا ہے اور انھیں اصطلاحوں میں بیان بھی 
:ہوسکتا هم - اس کے لے منطق؛ دراست اور اسلوب 


علمی مناسب و کاقی نہیں؛ جیسا که التعرف کر ۱ 


جدید بقدمه نکار عبدالحليم محمود ار لکها ے : 
التصوف_تجربة والتجرية شعرر والشعور لیس منطّ و 
برهاا - الکلابانی چونکه حنفی مسلک که بزرگ 
تھے؛ اس لیے احناف کے طریق کے مطابق انھوں 
نے شعور ذوقی اور اتقان منطتی کو جمع کیا ہے؟ 
لهذا ان ی کتاب تجریه و منطق کا اجتماع .هر - 
یایں مه الکلاباڈی کی کتاب دقیق علمی کتب 
صوفیه ی طرح ناقابل فهم اور دقیق نہیں ۔ اس 


میں ادب و انشا کا ایک خاص رنگ _ه - کتاپ میی | 


زیادہ زور مختف مقامات و احوال کے بارے میں 
صوفیه کے اقوال پر ی اور انهود نز عموما متفقه یا 


غالب راے کو پیش کر کے اپنے مسلک کی حدود | 


متعین کرنے کی کوشش کی ے. ز 

موجودہ مقالے کے نقطۂ نظر ہے کتاب کا وه 
حصہ اہم ہے جس میں علوم الصوفیہ کی مجمل شرح 
سے ۔اکتیسویں باب میں علوم الصوفیه کو علوم 
:الاحوال کہا گیا ہے اور واضح کیا ھے که احوال 
اعمال کی پیداوار هو ہیں , 
. تصحیح اعمال کی پہلی منزل معرفت علوم 
۔شریعت (علم احکام الشریعاۂ اصول و فروع فقم) عہ؛ 
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علم (علم تصوف) 

صلوة و صوم اور جمله فرائض ہے علم المعاملات ت تک 
| اور نکاح و طلاق اور بیم و شرا عم جمله متدویات اور 
۱ ضروری علوم بعاشی تک : ان علوم کا تعلتی تعلیم و 

: اکتساب یی ه 

عم کول وق بدلنے کے لے سب ہے پهلر 

لازم ہے کہ بندہ علم آفات نفس ہے باخبر هو اس کو 
صوفیه علم حکمت کہتے میں میں - اس کے ننیجے میں یندم 
| مراقڈ الخواطر( ۔۔ دل می ںگزرنے والے خیالات اور وساوس 
۱ کو روکنا) اور تطبیر السراترژ- مخنی خیالات کو 
پاک کرنا اور قلب کو جن اسرار کا وجدان مو ان ی 
حفاظت) پر قادر و سکنا ہے ۔ اہے علم المعرفة کہا 
جاتا ہے . 
٠‏ ان علوم س بعد علوم الخواطر اور علوم 
" المشاهدات و المکاشفات آثم ہیں ۔ انھیں علم الاشارہ 
کہا چاتاه» اس لیر که مشاهدات قلوب اور مکتشفات 
السراثر عبارت و الفاظ میں بیان نہیں ہو سکتے بلکه 
| وجد و تواجد ی حاصل هوت هیی- ایس علم الباطن 
بھی کہا جاتا ے؛ یه ایک سرے جو بندے کے قلب 
میں ڈال دیا جاتاے۔ ان وجوہ ہے صوفيه نے ان واردات 
کے لیے رموز و علامات و اصطلاحات وضع کی 

واقف اسرار ان سے اشارہ پا لیتا ے اور نااعل ہر یھ 
ز واردات مخفی ره هی . 


قوت ی از 
ايو طالب محمد بن على بن عطية الحارٹی المکی 
(م جمجه/جووع) کی کتاب قوت القلوب تصرف 
| کے اصولی ادب میں بہت ممتاز ھے ۔ اس ہیں علم 
| کی ماھیتء اس کی فضیلت اور دیگر مسائل متعاقه ی 
عالمانه و محققانه گفتگو ے؛ جی کے بعد خود 
علم تصوف بھی زیر بحث آیا ے . 

علم کی ہاہیت کا بیان آنحضرتٴ کی 
احادیث (**طلب العلم فريضة علی کل مسلم"" اور 








علم (علم تصوف) 


IFA 


علم (علم تصوف) 


س 
"الیو العلم ولو بالعین؟*) کی بنیاد پر لایا گیا ہے ۔ | علوم الباطن ہیں؛ جن کے بقینی هون مين کچھ 


اق نے واضح کیا ہے که اس حدیث مين عم , 
علم حال ے٤‏ یعنی بندے کے اس حال کا إ 
علم جو اس کے اوراس کے رب کے درمیان ےے۔ المکی | 


سے مراد 


کے بیان کے مطابق بعض کے نزدیک مذ کورہ حدیٹوں 
ہیں علم کے معنی علم معرفت یا علم اخلاص هے؛ 
جس میں معرفت آیات التفس يا معرفة الخواطر يا 
علم القلوب یا علم الیقین شامل هیی: لیکن المکی 
کی غالب راے یہ سے که مذکورۂ بالا حدیثوں میں 
علم ے اصل مراد (م) اسلام کی بیادوں کا علم 
اور (م) علم باطن ےء نه که صرف ظاهری علم یا 
دنیوی علم؛ جس کا کوئی نفع نہیں - اسی لے 
علم المعرفة والیقین کو سب ے افضل قرار دیا ے 
اور دنیوی علوم والوں کو الگ رکھا ہے ۔ 


المکی کے نزدیک اعلى علم ”'علم مشاعدة عن ‏ 


عين اليقين “' عم اور ادنی العلوم ""علم التسلیم 
والقبول بعدم الافکار"" هه - بعض علما کا قول نقل 
کرتے ھوے ”کہا گیا هد که علم ک دو قسمیں هی : 
(,) علم الامراه یا علم القضایا؛ (م) علم الحتقین يا 
علم الیقین والمعرفة؛ لهذا علما کی بھی دو قسمیں 
عوئیں : (م) علماے دنیا اور (م) علماے آخرت 
(ثوت القلوبء ۰ , : «و, تا ,.» بحث فضل 
علم المعرفة والیقیت) - علما کی ایک اور تقسیم 
اس طیح کی کئی ے : () عالم اللہ تعا ی؛ (+) 
عالم لہ تعالٰی؛ (م) عالم بحکم اللہ تعا ی (قوت القلوبء 
۲ اک ام پر علم کی نو قسمیں بتائی 
۔ ان میں سے چار صحابه و تابعین ہے مستند 
ملعم الایمانء وغیره) اور پانچ علوم محدثه هی 
متا تحوه عروض وغپرم). 
المکی کے طویل اور علمی و تحقیقی مطالب کا 
خلاصه یه ے که علوم ظاهری (فقه و اصول وغیره) 
. بھی برحق هیی» لیکن اصل علوم علوم الیتین اور 


۲ “۰ ھ+ 





تصوف کی تاریخ بھی مسلمانوں کے فکری ارتقا کم 


فیہة نہیں ے 

آقوت القلوب کا انداز بیان بژا علمی اور دقیق 
ره - مصتف کی کوشش یه ے کہ علماے ظاھر ہے 
مفاهمت کے پہلو نکال کر علوم باطن کا تفوق تلاهر 
کیا جائے ۔ اس میں ان کہ زمائے تک جملد 
مختلفٗ یه مسائل آ گئے ہیں ؛ لہٰذا ان کی کوشئی 
تطبیقی مے , 

قوت علوم التصوف کی بنیادی کتابوں میں عم 
ه اور اس زمانے ک نماندگی کرتی هر جب. 


صوفباند نقطة نظر اپنا انفرادی مقام بنا چک تھا 


اور مسلمانوں کے عام دینی فکر نے بھی اس کی اھمیتہ 
تسلیم کر ی تھی . 


علم تصوف ک ان ینیادی کتابون ک تذ کر. هه 
کر بعد اين عربی که عارفائه فکر کی طرف اشاره لازم 
ہے کیونکه یه فکر تصوف کی اصطلاحات اور اسب 
کے حقائق کے سلسد میں ایک اقلابی موژ ی حریت. 
رکیناے ۰ 

سید حسین نصر نے اس موضوع پر جو 7 
کچھ لکھا ۓ (دیکھیے 4The Three Myısliı Sages‏ 
عارورڈ مہو ع) وہ فکر اين عربی کی مجمل مگر 
مقید قرین تشریح هه - اس طرح العفیفی نم 
ابن عرص کے صوفیانه موف کی جو تشریح ی ه. 
وه بهی هماری رهنمائی کرتی .هم - بپر کیف این عرایب 
تک پہنچنے ہے پهل اعلم تصوف جن جن مراحل. 
سے گزراء ان کا سمجھنا ضروری ے . ۱ 

حسین نصر بیان کے مطابق (بحوالة کتاب 
مذکورۂ بالا) تصوف کی علمی تاریخ ی یه خمومیت. 
ری که ھر دور ہیں اس نے اپنے زمانے کی عملی فضا: 
اور مروجہ مصطلحات علمی ہے فائدہ اٹھایا ؛ چنانچه 


تب 
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علم (علم تصوف) 
ساتھ ساتھ اپنے زسائے سے متأئر هوئی اور اپنے زمازی | 


کو متأثر کرتی رهی؛ مثلا اولیی زماني کے زھاد اور ا 
صوفی وہ لوگ تھے جن کا قراء اور محدثین میں شمار ۱ 
۱ 
1 





هوتا عم ۔ حسن البصری* اس ابتدائی دور ے 
صوفیه مي ممتاز شرین مقام رکھتے ہیں! انھیں 
شربعت کے حلقوں میں امتیاز و احترام حاصل تھا۔ 
انھیں میں اولیں شیع امام شامل ہیں ء جو تصوف : 
هرسلسل مین ایتدائی کژیود ک حیثیت رکھتے 
ھیں ان میں امام جعفر صادق(ہرھ / ہے تا 
۶۱۳۸ هویع) کا رتبه هر مکتب فکر ے نزدیک 
تسلیم شده ی -امام زین العابدین" ی کتاب الصحيفة 
السجادیه؛ حضرت علی بن ایی نالب کی بج البلاغه 
> بعد اقوال ائمه کا بهترین صحیفه ھھے۔ 

تیسری صدی ھجری کے صوفیوں میں ذوالنون 
مصری۳, ابو حارث المحاسبیء ابرانعيم الادهم” اور ' 
بايزید البسطامی* کے ملفوظات مشہور ہیں - یه اقوال 
چوتھی صدی میں القشیری کے رسالة اور ابو نصر 
سراج کی کتاب اللعم میں بڑی کثرت سے مل 
ہیں ۔ کتاب التعرف بھی اسی زانے کی هه - | 
یه سلسله پاتچویی صدی تک ممتد هوتا _ه - جنید 
بغدادی* کے معاصر اور قدرے ان ہے متعلق حسین بن 
منصور الحلاج کی منظوم کتاب ‏ الطواسین اور 
الھجویری”(م۰ہم/۲ے۔ )١‏ کی کتاب کف المحجوب 
کی مصطلحات علمی ے اس زمانے کے مزاج تصوف 
کا بوضاحت پتا چلتا ہے ۔ چوتهی اور پانچوس صدی. 
ھجری میں فارسی شاعری اور نثری کتابیں تصوف کی 
ترجمان بن جاتی ہیں ۔ ایو سعید ابوالخیر کی رباعیات 
فارسی ميی تصوف کا شاهکار هس - آنن کی ساته ساته 
عبدالہ انصاری ک مناجات اور منازل السائرین اور 
بعد میں یکی بعد دیگر ی سنائی" غزنوی اور عطار* 
کی مشویات اور حافظ ک غزلیات مطالب تصوف سر 
مختلف اسالیب ک نمائندگی کرتی هی - گویا علم 





۱۳۹ 


| ساسلد 
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علم (علم تصوف) 
تصوف کی اصطلاح بتدریچ زمانی ے غالب رنگ کو 
قبول کرتی جاتی .هر . 

چوتھی صدی عجری میںء جو این سینا کی 
صدی وی تصوف اور فلسفی میں کبھی دوستی اور 
کبھی آویزش نظر آتی ے؛ یہاں تک که تصوف 
ک اصطلاحات علوم دین (تفسیر وغیره) کے علاوہ علوم 
حکمیە میں بھی اور وسوخ حاصل "ثرلیتی ہیں؟ چنانجہ 
شیخ الرئیس کی کتب حکمت اور ابوحیان توحیدی کی 
تفسیر 2 علاوه جابر بن جیان کی تصانیف اور رال" 
اخوان الصفا میں بھی سوفیانه حقائق کے اشارےشامل 
هو جاتی هس- ادهر علم تصوف مين علوم حکمت کی 
اصطلاح ی آمیزش هوز لگتی * چنانچه اندلسی 


مفکرین این مسرہ اور ابن عربی کے ہاں ان بحثوں کا 


وفور هر 7 
اس جذب و قبول ی وجد سے ایک امتزاجی 
شروع هو جانا ش اور تصوف کا باضابطه 
اعتراف دوسرته علوم والی بهی کرنا شروع کر دیق 
هی ؛ چنانچە تصوف کو ایک بافاعده فکر اور مسلک 
و عنیده ی حیثیت دلاتے میں امام ابو حامد غزا ی7 
(م ٥٠٥ھ‏ / ۱۱ ںع) نے موثر ترین کام کیا ۔ انھوں 
ش دینی عقائدء فلسنیانه تصورات اور عرفانی افکار 
کے ماہین تطبیق پیدا کرک تصوف کو شعوریات 
اسلامی مين بنیادی چکه دلوا دی - ان ی کتابی 
احیاء علوم الدین» مشکوة الانواه رسالة اللدنیه اور 
معارج القدس اس امتراجی نقطة نظر ک پوری نمائند گی 
کرتی هی . 

اہن عربی تک پہنچتے پہنچتے امام غزال ی“ 
کے بهانی احمد الفزای (م ء هه ۱۳۳) کی 
سوانح العشاق اورعین القضاة ک تسپیدات اور المغرب 
میں ابن العریف کی محاسن المچالس اور ابومدین (استاد 
این خربی) کی نگارشات کو بھی نظر انداز نہیں کیا 
جا سکیا : 
ERR‏ 


1 


علم (علم تصوف) 


۱۳۰ 


علم (علم تصوف) 


این عربی سم پہلے شیخ الاشراق شہاب اندین | اشراقیین کے. تصورات بھی ملے جل موجود هیں؛ 


السپروردی کے علاوہ شیخ احمد الرفاعی؛ شیخ ١‏ 


چنانچه کاثنانی» نفنیاتی» منطقی اور حکیمانه خیالات 


عبه‌القادر الجیلانی* اور نجم الدین کپری (بانی , کا ایک انبار ان کی کتابون میں جمم ھے :“ 


سلسله کیرویه) بهی قابل ذ کر هرن . 


ابن عربی : شیخ کیر سحی الدین ابن عربی | 
)م رم دهلم ۲۳ وع) اسلامی تصوف میی یژی پراسرار ۱ 
اور عظیم شخصیت ہیں اور کہا جا سکتا ھے که و | 
پہلے بزرگ ہیں جنھوں نے حقائق تصوف کو اس طرح ۱ 
عدون کیا که وہ سراسر ایک نیا علم بن گیا ۔ ان ک ؛ 
کتابوں میں فتوحات مکی اور فصوص الحکم کو ! 
لافانی شہرت حاصل ے. 
فتوحات (تصنیف ۷ ھ/ ۲۳۱ےا .ہہ 
ابواب پر مشتمل ہے اور هر باب کسی نه کسی 
معرفت ہے متعلق ہے اس میں علوم باطن کے علاوہ , 
علم جفر اور علم نجوم ک مباحث بھی ھیں. جن کی | 
تائیرات نفس انسانی میں تسلیم کی گئی هین - اس | 
”تاب میں صوفیوں کے تذ ثرے بھی ھیں۔ ۱ 
فصوص الحکم ( تصتیف ۶۱۲۳۹/۵۹۲ 
+ ابواب پر مشتمل .هم - اس کی زبان رسزید هم | 
اور هر پینمیر کے رتبه و مقام کر لیم ایک الگ ا 
فص مختد کیا کیا ہے . ۱ 
ابن عربی کی دیگر تصانیف ہیں ائشاء الدوائر ' 
التدبیرات الالمهیه: رسالة الخلوة اور الوتبا :۱ اهم دي - | 
ترجمان الاشواق این عربی کی عاشقانه نظمود ک ۱ 
مجموعه ےہ ۔ 


۱ 
اصطلاح تصوف کے تعلق میں ابن عربی کی 
خصوصیت یھ هم که انھوں نے علم تصوف کو ایک ! 
رمزی اور علامتی زبان عطا ک - ابن عربی کے یماد | 
حکما و صوفیة متقدببن کے خیالات کے علاوہ قبل از 


ابن عربی کی رمزی علامتی زبان کے بارے میں 
بہت کچھ لکھا گیا ے ۔ ان کے یال هر تسم 
کی ربوز و علاسات ملتی هین - شاعرانه, هنسی اور 
ریاضیاتی؛ ھر قسم کا سلسلهُ تاویل موجود .هم - تاویل 
کے معنی ہیں کسی ن ےکو اپنی اصل کی طرف لوٹانا ۔ 
این عریی کہتے هی که کائنات میں ھر چیز حو 
ظاہر میں ہے باطن میں وه تپین - تاویل کا مقصد 
اس ظاعر ہے باطن کی طرف جانا هم - یه وسزیت صرف 


+ این عربی تک محدود نہیں بلکه | ثتر صوفیون که 


یہاں موجود هم البته این عربی ناویل کا عمل تمام 
کائنات پر جاری کرتے ہیں ۔ اسی طرح ان کے نزدیک 


' شریعت کے احکام کا ایک ظاهر هم اور دوسرا باطن - 


وه کہتے مي که قرآن مجد کی آیات کو بھی آیات 
اسی لے "کہا جاتا ے کہ یھ نشانیاں میں کسی اور 


١‏ سلسلا معارف کی ۔ گویا ان کے جو معنی ظاھر ھی 


ان ہے الگ حقیقی معنی باطن میں ہیں؛ جن تک 
تاویل کے ذریعے پینچا سکن .ه - یپی وجه ع 
که ابن عربی قسرآن مجید کی تعبیر و تفسیر بھی اسی 

این عربی نے جن مسائل پر خاص زور دیا اور 
جو ان کے بعد کے علم تصوف میں م رکزی موضوعات 
بن گے وه یه حی: وحدت الوجود» اسماے ذات و 
صنات. انسان کامل» حقیقت محمدیه» حقیقت وجود؛ 
تخلیق "وثتات» وحدت بذاهب. 

مشرق میں ابن عربی کے خیالات کی اشاعت 
زیاده تر صدر الدین تونوی (م ۵۹2۳ / ۱۲ که 
توسط ہے عوئی؛ جنھوں نے نبخ اک کے خالات 


اسلام کے حکما کے خیالات بھی ملتے میں اوو ؛ کی علمی تثریح ک۔ 


اسکندریه کر هرسی دبستان اور قدیم رواقیین اور ۱ 


ی 


Fs 
صدر الدین قونوی جلال الدین روسی“ کے‎ 
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سی 


علم (ھلم تصوف) 


یورگ هم عضی اور هم مشرب تھے (اس امر نک 
شواهد بوجود هن که ریمی قونوی .ک توسط بیس 


این عرنی سے متاأثر تھےء اسی لیے رومی کی موی کو 
بعض حضرات نے ''فتوحات در فارسی'' کہا ے)۔ؤہ ا 


قطب الدین شرازی (م ۱۰/۵۱۰ ع) 
کے استاد تھے؛ جن کی شرح حکمة الاشراق 
مشپور هه -شیرازی ی محّق طوسی (م ۲دد/ 
ہے+بع) سے خط و کتابت رهی ‏ اور دونوں نے 
ایک دوسرے کا اعتراف کیا ۔ غرض اثرات کا 
ملسله جاری رها اور ابن عربی کے خیالات 


قونوی کے توسط ہے پھیلتے رے: چنانچھ فارسی کے | 


مشهور عارف و سفکر شاعر عراقی نے اپنی کتاب 
لمعات بھی قونوی کے زیر اثر لکهی تهی» بلکه جامی 
کی کتاب لوائح بھی اسی کا نمر هه . 

این عریی کے شارحین کی فپرست طویل .هر - 


ان میی التابلسی» الکلشانی؛ القیصری» بالی افندی !| 


اور جامی سمتاز هین» لیکن بی ضایطه نشریح و استفاده 
کا داثره اس یس وسیم تر ۔ 

عبدالکريم الجیلی (م ۵۸۲۰ برع کی 
کتاب آلاتسان الک الکمل ایک طرح رح سے فصوص کی شرح 


سے اور خواجہ محمود ابن عبدالکریم شبستری 
f}‏ .٣ھ‏ .٣م۱ع)‏ کی گلشن راز (فارسی مشنوی) | 


٠‏ بھی اہن عربی کے خیالات کا خلاصه مد 
علسله مشرق تک محدود نہیں رھا ۔ این عربی کے 


یه 





لفکار کا مشہور فلارنساوی شاعر ڈانئے 6ا وط اور ایک إٍُ 


دوسرے مذعبی مفکر ریم لل ااں] وغیره پر 
بھی اثر پڑا۔ شیعہ شارحین و مححقین میں ابن تر که 
7 سید حیدر آملی اور ابن جمپور شوت کھتے ہیں _ 
انھیں کی بدولت ابن عربی کے خیالات شیعی فکریات 
میں شامل ھوے؛ جو آخر میں ملا صدزا وغیرہ کی 
حکمت کا حصه بن گۓ ۔ عبدالوہاب الشعرانی 


توفیح کی جو مصره شام هندوستان وغیرہ میں 
بتبول هوئی , 

علوم اسلامیه پر این عربی که وسیع اثرات کے 
پیش نظر ان کے نظریۂ وحدت الوجود پر مجمل سی 
گفتکو متا مناسب معلوم هوتی .هه کیوتکه این عربی 
سک بعد یه موضوع علم تصوف کا م رکزی موضوع 
بن گیا ے۔ 

وحدت الوجود : شیخ کا خیال ہے کہ تخلیق 
کائنات ہے قبل» سوجود حقیقی صرف ذات حق 
 (‏ ذات مطلق یا ذات پحت یا ذات احدیت) تھی ۔ 
پھر خالق کردکار نے کائنات خلق کی اور موجودات کا 
ایک سلسله قائم ہوا اس میں بھی موجود مطلق 
خدا ی ذات ےےء باقی سب تعینات هس ۔ خدا یق 
ذات لا تعرن چھے مراتب (تنزلات) ہے گزر کر 
مختلف ثئونات ی صوزت اختیار کر کر عالم ممکنات 
میں ظہور فرماتی ھے ان کو تنزلات سته یا مراتب 
سته یا تعینات سته کہا جاتا ےے. , 

تنزل..اول ؛ وحدیت یا حقیقت محمدیه؛ تمام 
مخلوقات و موجودات کاماده یبی مرتیه هو یه ذات 
الٰہی اور مظاہر کونیه کے درمیان واسطه ے ۔ 
اس میں اللہ تعال ی کی صفات اجمالیه کا طهور 
ہوتا ےہ . 

تتزل ثانی : اس تنزل کو واحدیت کش هی - 
اس مين ذات البی ک صفات کا تفصیلی ظهور هوتا 
ہے ۔ پہنے مرتے کے ساته مل کر یه تین مراتب 
(احدیت وحدیت اور واحدیت) خدا ک مراتب هی 
وحدیت اور واحدیت میں جمله سمکنات ے حقائق یا 
اعیان انی ہیں ء جو علم الٰہی میں موجود هیں ۔ 

تنزل ثالث ؛ عالم ارواح یا ملکوت. 

تبرل چهارم :یا تغزل مثای: اس عع عالم 
مثال ظہور میں آتاےء جو عالم ارواح اور عالم اجسام 


م ۳ + نی بهی ابن عربی کے خیالات کی | کے درمیان تعلق پیدا کرئے کے لیے ھے. 
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علم (علم تصوف) 


تنزل پنجم : عالم ناسوت: عالم اجسام ک 


irr 


علم (علم تصوف) 


سس 
. ولایت نبوت کا جزو اعظم -ع» اس لیر اصل ولایت 


ظہور اس مرتبے میں ھوتا ے ۔ یہی کائنات ےہ ۔ 
تنزل ششم + یه حالم انسان .هم (جس مرتبه 
کون جامم به ی کپا جانا _ش) - اسی کو حقیقت انسانیه 


- این عربی نے حقیقت محعدیه کا نام کلمہ سجمدیه 

با الثور المحمدی رآلها ے (ذات محمدیه اور حقیقت 
محمدیهة جدا جدا حقیقتیں ہیں ) ۔ انسانوں میں 
سرور کائنات ۴ ذات اندس ا مظہر اتم ھیں ۔ وھی 
انسان کامل ھیں اور کمال الٰہی کے کل معانی انھیں 
ابن عربی کے نزدیک دا کے سوا لونی چیز 

عالم میں موجود نہیں (یعنی وجود حقیقی نہیں 
رکھتی) ۔ یہی توحید ےے اور وحدت الوجود ی ید 


عالم ہستی مطلق کے مختلف شئون هی - تعدد اور 
کرت امر اعتباری _ه - ایک می ذات (وعی جواحد؛ 
ارواحد ھے)۔ مر اسم کا مسبی» هر بظپر ی اصل اور 
هر تعین کی حقیقت سے ۔ کوئی غبر نہیں ۔ ھر جکہ 
اسی کا ظہور ے ۔ دلیا میں جتنے کمالات و اوصاف 
ہیںء سب اسی ک ماهر و اظلال هيي - انسان اور 
خدا ک مابن نسبت سریان الذات اور قرب ک _ث . 

جب تک ذات باری مرئبه احدیت میں ے 
وه ذات منزه _ه؛ اس درجے میں اے شان تنزیه 
حاصل ہے؛ لیکن وہ ذات جس وقت تجِلى کے ذریعے 
ظہور فرماتی سے تو اس وقت وہ صورت تشبیه من 
تجلی فرماتی .هه . 

اہن عربی کے نزدیک ھر شے کا ایک ظاھر 
سے اور ایک باطن ۔ قرآن مجید کے معانی کا 
بھی ایک ظلاهر .ی اور ایک باطن (بنکه سات 
پاطن هیی) - اسی طرح شریعت کے ایک باطن هر - 


TIRÎ 


ہے اور نبوت اس کی ایک نوع ہے ۔ ابن عربی کے 
تصورات و اقاویل کا سلسلهہ طویل ے؛ جس کے لے 
دیکھے عقیفی کی کتابوں کے علاوہ ایم - ایم - شریف 


e <4 History of Muslin: Piilasephy miye S i‏ کا 
آخری تین مرانب "لو مراتب دونبه "نها جاتا : 


حواله بار بار آ چکا ے , 
وحدت الوجود کے اس خاص تصور ی پحث 
اس رد عمل کے ذکر کے بغیر نا تمام رے گی جو 


ا ابن عربی کے نظریے کے خلاف مختلف صورتیں اختیار 


کرتا رها . 


مجدد الف انی“ : اس سلسلے ہیں سب ہے اخم 


رد عمل مجدد الف انی شیخ احمد سرھندی کا 


ے [رك به احمدء شیخ» سرھندی] ۔ اٹھوں نے 


: ابن عربی کے تصور وحدت الوجود کی تردید کرتے 
معنی هی که وجود حقیقی صرف خدا کا عه اور یه . 





ھوے لکھا ےہ که اللہ تعال یی کسی چیز نے متحد 
نپی هوسکتا - ابن عربی کواس میں سہوھوا ے ۔ 
ید خطاے کشنی سے - ابن عربیٰ نے تجلی ذاتی کہ 
مقام پر جب ذات احدیت کو ہے نقاب دیکھا توان 
کی توجه ذات احدیت میں م رکوز ھو گئی اور انھیں۔ 
ماسوا ہے نسیان کلی عو گیا ۔ اس مقام پر اہن عربی 
کھو گۓ اور یہیں رک گۓ؛ ورنه ترقی کرنے 
پر انھیں معلوم عو جاتا کہ خداے تعا ی کی ذاته 
وراء الوری ہے 

حضرت مجدد؟ کا استکمال روحانی تین مراتب. 
سے گزر کر وحدت الوبود کی نفی پر نتم هوتا 
ہے : سب ہے پہلے مرحلے میں انھیں وحدت وجود کاٴ 
شعور حاصل ھواء دوسرے درجے پر ظلیت کا (یعنی 
یه کائنات اظلال هیں) اور تیسرے درے پر عبدیت 
کا ۔ حضرت مجدد“ کا خیال ے که دوسره دری 
هي عم وحدت وجود کا تصور ختم هو کر خدا اور 


! کائنات سک علحده علعده وجود کا احساس هونی لگتا 
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ہےء لیکن اس مئزل ہے عبدیت ٹک پہنچنے کے بعد یه 
احساس یقین میں بدل جاتا ے کہ وب کا وجود 
الگ ہے اور بندے (مخلوق) کا وجود الک - رب رب 
سے اور بندہ بند : تعا ی شانه عما یقولسون - حضرت 
مجدد کی راے میں اس طرح کی وحدت وجود کا قائل 
عونا کفر سے کم نہیں کیونکہ وہ فرماتے ہیں : 
ان اہ ورا“ الوراء ثم وراء الوراء ۔ خدا کے معاملے 
میں وہ ایمان بالغیب پر زور دیتے هیں اور فرىاتے 
ہیں کہ کاثنات خدا کا ظل نہیں (اس بحث کے لیے 
دیکھے حسن علىی : تعلیمات مجددیه؛ شرقپور 
(ضلع شیخوپورہ) ۹۹۰ ۱ع) ۔ ان کے اس موقف کو 
وحدت الشہود کے نام سے یاد کیا جات ےء جس کا 
فاسی ترجمه همه ازوست کیا جاتا _ه» لیکن 
حضرت مجدد" نز خود اہے توحید شہودی نہیں کہا؟ 
ان کے عقیدے کے لے ”نثنیة وجود“ کی اصطلام 
درست هو سکتی ے , 

وحدت الشیود يا توحید شهودی (Appareatis)‏ 
( دیکھے برهان احمد فاروقی : وا ھ44 مز 
‘Conception of Tawhid‏ لاهور (ie U E‏ 
کیا سے؟ اس کی توضیح یہ ہے کہ وجود کی جس 
وحدت پر بعض صوقی زور دیتے هی وه ابت شده 
تپین» البته مراحل استکمال رودائی مين یعض صوفبه 
کو ایسا نظر آتا ہے (يعني انھیں یه نظر آتا 
ره که خدا اور کائنات هم وجود هن » بگر 
فی الحقیقت ایسا نہیں ۔ بندے کا کمال روحانی 
عبدیت میں ےء نھ که وحدت وجود می). 


حضرت مجدد* کے اس تصور کا بڑا کہرا 
اثر هواء تاهم توحید .وجودی کو ساننے والوں کا 
بهی خاصا غلبه رها - شاه ولی اللہ دہلوی“ نے بھی 
حضرت مجدد" ی اختااف کیا سے؛ چنانچه انھوں نے 
ایک رساله نیصلة وحدت الوجود والشہود: نکها (شاید 


۱۳۳ 
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علم (علم تصوف) 
۳ میں) اور اپنے مفاهمتی ذهن کے مطابق 
اس میں یھ ابت کیا کہ این عربی اور مجدد کے 
موتف میں صرف لفظی فرق ہے ورنہ دونوں کا 
موقف ایک ره . 

حضرت مجدد" ‏ ایک صدی بعد خواچه اصر 
عندلیب اوران ے فرزند خواجه مبر درد ز اپنی اپنی 
کتابوں (نالة عندلیب: از اصر عندلیب اور وارداتَ 
[. علم الکتاب]ء از میر درد) میں حضرت مجدد" کر 
موقف کی حمایت میں قلم اٹھایا۔ خواجہ میں درد نز 
اس اسر پر زور دیا که هم محمدی (یمنی طريقة 
محمدیه کے پیرو) مصطلحات مصطفوی7ے تسک 
کرتے ہیں۔ ہمیں ان اصطلاحات سے کوٹی غرض 
نہیں جن کا استعمال وجودی صوفی کرتے ہیں ۔ 
انھوں نے یھ بھی کہا کہ ہم (طریقۂ محلّدیہ کے 
پیرو) شریەت کو اصل مانتے ہیں ء طریقت کو اس کے 
تابع سمجھتے ہیں اور یہ که همارا مسلک توحید 
محمدی ے (دیکهی میر درد : علم الکتاب 
[تصیف ۲ دل واھ ص 
٦‏ بیعد) . 

عقیدۂ وحدت الوجود کے خلاف ایک اور رسالد 
الفرع النابت من اصل الثابت میر محمد بوسف بلگرامی 
(م ۵۱۱۰۰ نے ۹۲ھ میں لکھا ۔ اس کا ایک 
نسخہ علی گڑھ کالچ لائبریری کے شعبۂ سبحان اللہ 
میں موجود ہے (دیکھے برھان احمد فاروقی : 
‘Miujaddid's Conception of Tawhid‏ ےہ با 

اس قبیل کی ایک اور کتاب کلمات الحق 
۴ ئ۶ میں غلام یی 1۹ 
6۱2۸۰ نف لکھی؛ جو مرزا مظہر جان جانان کے 
مرید تھے ۔ یه کتاب شاه وی ال دہلوی کے موقف 
کی تردید ہیں ہے - اس مصلف کا استدلال یه ےہ که 
وحدت الوجود اور وحدت الشپود دو مختف مسلک هس 
اور ان مبی تطبیق ممکن نهین » چیسا که شاه صاحب 


اسیا تھا 


+200 


فلسفیانه تنقید بلنی عے ۔ 


علم (علم تصوف)  ٠‏ 7 





دہلوی ثابت کرنا چاھتے هس ۔ کلمات الحق کے 
جواب میں شاہ رفیع الدین (م وہ ١ ٢‏ نے دمغ الباطل | 
(تصنیف IBA‏ ہے لکھ کر شاه ولی اللہ کے 
مسلک کی تائید کي - یه سلمله اس کے بعد بھی 
چلتا رهاء جسکی تفصیل کا یه مقام نی 
دور میں وحدت الوجود کے اہم معترضین میا 
علامہ اقبال کو تاز تام عاصل ہے (دیکھے 
ان کر خطبات اور ان کے بکاتیب و خطوط کے 
مختلف سلسلے؟ نیز دیکھے : شاہ عبدالغنی : اقبال 
اور قرآنی تصوف) . 


- اس آخری 


علم تصوف کردویرت اهم مسائل و موضوعات 
بھی ہے شمار ھیں ء لیکن ان کہ تعانق تصوف ک تاریخ 
ہے اھ (رك به تصوفد طریقہ) ۔ یہاں هم برف یه 
اشارہ کر سکے میں ہگفارئین کرام علم تصوف 
کی مختلف اطراف کا مطالعہ کرئے کے لیے صوفیوں کے 
تذکرے اور حکایات» ان کی خاص اصطلاحات و 
شطحیات: ان کے اوراد و انغال اور اذکّر و لطائف 
اور ان کے مختلف سلسلوں اور طریقوں سے متعلق 
کتابوں کی طرف رجوع کریی (رك به تصوف) , 

جدید دور میں علم توف ہے متعلق ایک نئی 
نوع علمی وجود میں آنی؛ جے تصوف کی تنقید و تحلیل 
کہنا چاے ۔ اس سلسلے میں اھم لکھنے والے مغرب 
کے فضا نکلسن رود امط(ہ(<ء ماسینوں ‘Massignon‏ 
کورین Corbi‏ آرری ۶0۷م 5ء۸ اور دوسرے ہیں ۔ اسی 
فہرست میں مشرقی فضلا سید حسین نعبر عفیفی» 
عبدالماجد دریا آبادی اور بعض دوسرے اهل علم کو 
شامل کیا جا سکتا ےء جن کی کتاہیں انگریزی؛ 
فارسی» عربی اور تری مين ھیں - ان کے علاوه 
علامه اقبال (لاهوری) ی کنابون می تصوف ی علمی 
ش دور میں تصوف کا 


مطالعه تمدنی اثرات نا محرکات کے ماه 


1 ند 


27 و 
com‏ 021ھ 





علي (علم الأخلاق) 


ہے بھی ٹیا جا رھا ہے . 
مآخذ: من ہیں مذکور ہیں (سید عبداتہ 
| ثم لکها). 


‫َ 


[ادارہ] 


علم الاخلاق : اس مقالے میں اسلامی اخلاق 
(تسورات و اصول) ی عملی جزئیات کی گفتگو نہیں 
موگی [اس کے لے رك به اخلاق] بلکه علم 
اخلاق کر ارتقا ی بحث به حیثیت علم ہوگی؛ 
یعبی به بتابا جائے گا که عل اخلاق ک اهم کتابی 
کون کون سی ہیں ؛ الخلا کک لے نے کن کن 
علوم کی کتاہوں میں راہ پائی اور اپنے ارتقائی سفر 
ہیں اس نے کیا کیا شکلیں اختیار کیں اور کن کن 
ماخذوں ہے فائدہ اٹھایا ۔ بایں همه اصولں اور 
تصوراتی بعثوں کے ایک حصے کا زیر بحث آ جانا 
ناگزیر ہے ۔ اس لحاظ شے اخلاق کہ موضوع کہ دو 
اهم عنوانات تائم کی جا سکتی هن + 

(الف) خیق اور اخلاق؛ جیسا که قران مجید 
اور اسو رسول ریم صلی الله عليه و آله و سلم 
ہے مستنہط ھو کر صحابۂ کرام" اور سلف صالحین ک 
سیرتوں کا حصہ بن گیا ۔ یھ نظری سے زیادہ عملی 
معامله اور نموئه تهاء جس کی پیروی ایک سلم کے 
لے ٹکمیل شخصیت ک غرض سے ضروری تھی ۔ ایک 
فرد مسلم کی تربیت ہیں اس خلق "کر خاص اهمیت 
دی جاتی تھیء چتانچه نظم و ئثر میں کتابوں ی بڑی 
تعداد اس موضوع پر موجود ہے؛ لیکن انھیں تصوف 
(سلوک) کے علاوہ ادب یا آداب کے ام سے بھی 
باد کیا جاتا ىے؛ با ان موضوعات پر بعض اوقات 
وعظ و تذکیر کے ضمن میں گفتگو ک جانی .هد . 

(ب) مذ کور بالا کی عموسی حیثیت کے یاوجود 
بعض کتابی ایسی بهی هین جو باضابطه علم حکمت 
کی ایک شاخ تہذیب اخلاق کے طور پر مرب 





۱ 


۱ 







عوئیں و رھ 
گئیں؛ اگرچہ ان کے مصنفین ۓ انھیں قرآن و حدیث 


اور اقوال صوفيه کے حوالے ہے مکمل طور پر اسلامی , 
رنگ میں ڈھالتے کی پوری کوشش کی ۔ اصل میں أ 


جے ہم آج کی اصطلاح میں بافابلہ علم الاخلان 
۔(اطاق کہتے ہیں وه یپی ۵ . 


یتابری علم اخلاق کے چار بڑے بباعحث , 


عو سکتے هی : (ر) قرآن و حدیث سے تیا 
کتب اخلاق؛ ( ب) صوفيهٌ کبار کا اخلاتی ضابطه 


(سلوک)؛ (۳) کتب اخلاق (جو حکمت ک شاخ 


ه) * (م) ادب (نظم و نثر) اور حکایات و قمس ‏ 


و مواعظ - اصولا اس مقالی مین صرف تیسرے عنوان 
بر گنتگو هوکی» باقی مباحث ضمنی هود گی . 
ذوتلاسن ممفادهه0 .۸۵ .0 نے مسلمانوں کے 
تصورات اخلاق پر ایک کتاب Sııdies in Muli‏ 
تلع لکهی ع اور 28 اردو میں بھی ان کا مقاله 
موجود ےےء جس میں جاھلی عربوں کے ضابطة اخلاق 
مرویته (رلت بآں) "نو مسلم اخلاق کے ابتدائی عناصر 
کے طور پر جگہ دی ہے اور ان کی سخاوت اور 
فیاضی و سہمان نوازی کے علاوہ ان کے اصول قصاص 
اور ضابطة انتقام وغیره کا بهی ذ کر لیا ے ۔ یایں همه 
اصولل لور عم انلامی اخلاق کا آشاز قرآن مجید 
سے ھونا چاھے؛ جس میں آنحضرت مل الله عليه و آله 
وسلم کے بارے میں وارد هوا ہے : و الک ا خی 
عنم (مو (القلم] : م)؛ یعنی تمهاری اخلاق 
ا بژه عالی هس 
اور حتوق العباد دونون آ جات میں عدلء عفو, 
قصاصء دیائت, امانت: نیک 
اس بحث مين شامل ہهیں۔ گویا اسلام کے عملی حصے 
اور اخلاق مترادف ہے الفاظل هیی. 
فرآن مجید که مزاج (ذانلاس کی رات ک 
برعکس) عرب کے عرف وعادت پر نہیں بلکه پوری 


ماس نمونے کی پروی میں حقوق اللہ 


کی (صدقه) . وشیره جمله امور ۱ 


علم (علم الاخلاق) 


: انسائیت که مزاج پر ے؛ اس لیے اسلام کے اخلاقی 
! ضابطے لاڑا عرب رسم و رواج کے تابع نہیں بلک 
عام انسانی فطرت کۓ مطابق ھیں؛ اگرچھ عربوں کے 
عرف و عادت کے صالح عناصر بھی اس میں موجود 
ہیں۔ اسلامی اخلاق کا پوری نوع انسانی کی نطرت 
. که مطابفی هوزی کر ثبوت ميی تشریح و تفصیل قرآن 
مجید اور حدیث میں موجود ھے ۔ احادیث میں 
ا اخلاق کے بجاے الادب کا لنظ آیا ہے (دیکھے 
| مفتاح کنوز السنة) ) - ایسی حدیشون کو جم عمکرنے سے 
| اخلاق قرآنی اور آسوۂ نہوی مرتب هوسکتا ے ۔ 


بہر حال قسرآنی اور نبوی اخلاق کو دین اور شرع 
ہے جدا نہیں کیا جا سکتا ۔ اس کے ہر ہر جز کے 
لیے ایک مسل کو دستور عدایت دیا گیا ہے ۔ اسلام 
جونکه دنیوی اور دینی» نجی اور مجلسی زندگی مین 
امتیاز روا نپین رکھتاء اس لیے اس کے لیے اخلاق کا 
. مسئلہ کل زندگی کا مساله هم - یه محض حصول 
سعادت کا وسیلھ نہیں ے؛ جیسا که ابن مسکویه 
کا خیال ه ( رثك به مسادة ) اور جسے یونانیت زدہ 
علم اخلاق ہیں ایک غایت قرار دے دیا گیا ے 
بلکه یه فوز و فلاح کا وسیله ےے - جزئیات کی طرح 
۱ اسلامی اخلاق کی غایت بھی حسن عمل ے؛ جس کا 
مقصد اعلی حصول رضاے ال ہی ھے ۔دیه کمال 
" انسانی کے ان تقاضوں کو پورا کرتا ہے جو دین 
کا منتہاے ۔ قرآنی اخلاق اعمال صالحه اور 
اعمال غیر مبالجه مي امنیاز فائم کرنا ه؛ 
لهذا یه عبن دین هه اور سروجه مغریی اخلاقیات 
ن (ەمنطاتق) سے مختاف سنہاج پر قائم ۵ . 
ان معنوں میں قرآن مجید کے اخلافی تصورات 
لو یونانیت ہے باأثر نسفظ اخلاق (حنطاظ) با 
اخلافی ہے جدا رکھنا 
أ لازم ہے ات اخلاقی »نٽ Theology of Moral)‏ 
یا روداeoطآ‏ ات۸١١‏ ؛ کہنا بھی درست نهی » 


1 
1 


(Moral Philosophy} نلسن‎ 
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علم (علم الاخلاق) 


جیساکھ تهاسی اکویناس دهدندمه عمط 5 ک 
اخلاتی دینیات کو کہا جانا ےہ (دیکھے 
J. Bourke‏ ۷ : یی زاا:5؛ سینٹ لوئی یونیورسٹی؛ 
یو یارک ۶۱۹+۹). 

قرآن مجید کی رو ہے کل زئدگی (بشمول 
اخلاق حسن عمل) دین هم اور دین دوسرا نام ۳ 
ایسان اور اعسال صالحه ک - ایمان کے بغبر اعمال 


صالحه کا تصور اص هه اور اعمال کے بغیر ایمان | 


کی حیثیت اتمام هوگی (دیکهیی سید سلینان ندوی : 


سیرة التبی» بار سوم» هو رعه ه 


+ ء تا دو)- | 


۱۳۹ 


اعمال صااجه سے براد وه عبادات هی جو اسان کو ¦ 


معاملات کے شعے میں ادا کرنی ھوتی ہیں ۔ اس ۱ 


۳ 


ہے ظاهر موتا که مغریی (یونانی و با بعد) 
فلسفوں کے برعکس قرانی اخلاق كا مقصد محض 
دنہوی بسرت (eداممa٤)‏ نہیں ۔ هم دیکھے 
هن که بورک اسنا نے بحولة بالا کتاب 
کہ آضری باب میں اندم (شاید بمعنی یقین)» 
و40[ (بمعنی رجائیت ) اور بانیدیی (خیر و صدقه) 


کو superna virtues‏ (فوق القطرت نیکیان) قرار ! 


ده کر انهی اعمال صالحه کا معاون و مح رک قرار 
دیا ے؛ لیکن ان کا لازمی حصہ نہیں سمجها - اس کا 


باعث یہ ے که اس کر نزدیک اعمال (اخلاق) کا : 


بقصد دنیوی راحت و مسرت ۵ حالانکه اصلی مقصد 
(اسلام کے نزدیک) فوزو فلاح ہے جو دنیا میں بھی 


اور عقبی میں بهی مطلوب هه ۔ فوزوئلاح اور | 


مسرت و راحت ہیں جو فرق ے وه ظاعر ے ۔ 
مسرت و راحت اساسا ایک انفرادی کیفیت هه اور 
فور و قلاح وہ خوش بختی رهم جو مستقل انفرادی 
اطمینان کر ساته اجتماعی خیر و اطمینان ک بھی 
من ے۔ 


جیسا کہ پہلے بیان ہوا ہے اس مقالے میب 





علم (علم الاخلاق) 


صلی اللہ عليه و آله وسلم] اور صوفیانه اخلاق وغیرہ 


کی بحث محض غمنا کی جا رھی ہے ۔ اس مقالے میں 


اصولّا اس علم الاخلاق کا تذکرہ ےجو یوٹانی 
حکمت کی شاخ (حکمت عملی) کا موضوع .هه 
اگرچہ جابجا مجموعی تجزیے میں قرآنی اور بوی 
اخلاق کی بحث بھی شامل هو گثی .۵ . 

یھ معلوم ہے کہ تقسیم علوم میں سب سے پہلے 
علوم دینیه اور ان کے معاون علوم آلیھ آتے ہیں اور 
ان کے بعد علوم حکمت (یا علوم حکمیه) - حکمت ہے 
مراد ے اعیان موجودات کا علمء بقدر طاقت بشری: 
جیساکہ وہ ھے ۔ حکمت کی دو قسبی هی : (ب) 
نظری » یعنی ان اعمال و افعال کا علم جو همارے 
اختیار و قدرت ہے باھر ہیں اور (م) عملیء یعنی ان 
اعمال و افعال کا علم جو عمارے اختیار و قدرت می۔ 
ہیں۔ ملا صدرا کے نزدیک حکمت عملی کا موضوع نفس 
انسانی ه : من حیث اتصافہا بالاخلاق والملکات ۔ 


کے 


کا لفظ استعمال کیا ےہ (دیکھے طبع احمد خراسانی+ 
٥‏ ,هش ص و بیعد) , 

حکمت عملی کی تین قسمی هن 

(,) علم بمصالح شخص بانفراده - اس کا نام 
تپذیب الاخلاق هه - اس ی کو علم الاخلاق و الحکمة 
الخلقیة بھی کہا جاتا _ه (التهانوی : کشاف). 

(+) تدییر المنزل یا حکمت المنزلیه , 

(م) سیاست بدن یا علم السياسة يا حكمة 
السياسة با حکمة المدئیه با سياسة الملک یا 
تدیم‌الممالک. 

اب فائدے اور نفوڈ کے لحاظ ہے علم الاخلاق 
حکت عملی ی جمله اقسام پر حاوی ے؛ اگرچہ 
مصتفین اپنی کتابون میں اس ایک مستقل اور جدا 
حعه بناتے ہیں علماے علم الاخلاق کے نزدیک اس 


مرانی تصور اخلاق» اور خلق نبوی [رلة به محمد | کا فانده نتفیه الطبائع هم تاکه انسان فضائل کا 


ای 
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علم (فلم/ الاخلاق) 
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علم (علم الاخلاق) 


٦کتساب‏ اور رڈائل کو جان کر ان سے بچنے کی | ہیں ھوئی, 


تدییر کر سکے ۔ احصاہ العلوم میں الفارابی نے علوم 
کو پانچ حصود (فصول) می تقسیم کیا تھے ۔ 
پانچوس فصل 8 : فی العلم المدئی و اجزائشه - اس 
نے اسی علم کو م رکزیت دے کر باقی فصول میں 
علوم اللسانء علم المتطقء تعالیمء علم طبعی و الٰہی 
کا ذکر کیا ھے ۔ الخوارزمی نے مفاتیح العلوم 
علوم کی دو قسمیں کی ہیں: (م) علوم الشریعہ اور ٴ 
(م) علوم العجم من الیونائیة . . .۔ اس فہرست میں 
علم الاخلاق اورعلم تصوف کا ذکر نمیی- تهانوی , 
کے یان کے سطابق بعض نے علم الملوک ٭ 
(- علم التصوف) کو بھی علم الاخلاق لہا ع : 
وموضوعه اثلاق اللفس آن ییحث فیه عن عوارضها | 
الداتیه . . . ( تشاف» مقدمه) , ۱ 

بهرحال باضابعله تقسیم ی رو ے علم اخلاق ۱ 
علوم حکمیه ک قسم حکمت عملی کی ایک شاخ .هه - ! 
اس کے باوجود اس علم پر لکھنے والے اکثر حضرات : 
نے حکمت عملی کی:تینوں شاخوں کو ایک ھی ئن 
کے با یکدگر مربوط اجزا کے طور پر مرتب دیا ے؟ 
چنانچه این مسکوپە نے تہذیب الاخلاق میں اوراس 
کے قارسی شارح تصیر الدین طوسی نے اخلاق ناصری ! 
میں (ئیز اسی کے انداز پر لکهی هونی بحقق دوانی ی 
اخلاق جلالی (لوامع الاشراق فی تہذیب الاخلاق) ۳ 
میں) یھی تہج اختیار ی هم اور اس کی وجد» ا 
جیسا که بیان هو جکاے؛ اس کی همه گیری اور 
افادیت .هه . فك ۱ 

مسلمانوں میں اس خاص علم الاخلاق پر 
باضابطہ کتابوں کا آغاز کب هوا؟ اس کر متعلت | 
یقین سے کچھ نہیں کہا جا سگتا۔ ابن النديم | 
کے بیان .که مطابق اس موضوع بر اولیی متضبط کتاب | 
یی بن عدی ی تبذیب الاخلاق ثهی - به ایک ؛ 
عسائی عالم 





تھا جس ی وفات مه مرو | 


ڈائلڈسن نے اپنی مذکورۂ بالا کتاب میں قرآن و 
حدیث سے مسستتبط تصورات اخلاق کی بحث کے بعد 
یونائی اثرات کے تحت ابتدائی اخلاقیاتی مباحٹ کا 
تجزیہ کرتے ہوے واضح کیا ھے کہ سسلمانوں سے 
ابتداتی دینی تصورات اخلاق جس زسائے میں مرتب عو 


میں : ره تھے یونانی خیالات و تصانیف (جنهی اسلرم 


خاصا عرصه بہلے شام وغیرہ ے عیسائیوں نے سریانی 
میں نتقل کر لیا تھا) کے سطالب متوازی طور پر 
سسلمانوں کے علمی حلقوں میں پھیل ره تھے ۔ 
اس نفوذ کے باعث خود دینی ادب میں بھی یونانی 
استدلال اور اس کے فلسفیانه نظربات (بشمول اخلاقیات) 
سرایت گرم رے؛ چنانچه اسلام کے اولیں عقل پسند 
معتزله اور اخوان الصفا وغسه کی کتابی اور معتقدات 
کے کرت طور پر متاثر نظر آتے یں (تقصیل 
کے لے دیکھے مزطرھ مارك+۷( جا ی ص بو با 
ir‏ ۱ 

ڈائلڈسن نے یجبی بن عدی کی کتاب کے بعد 
اہن مسکویہ (م ٣مھ‏ / ۰۳٣.‏ ۱ء) کی کتاب تہذیب 
الاخلاق کا ذکر کیا ےے اور به فیاس کیا ےے که 
ابن مسکوید نے اپتی کتاب یحبی بن عدی کی 
کتابایے متائر هو کر لکھی - چوٹکہ بعد کی اکثر 


ان 


می تی سی سے 
ثابت یھ کرنا چاعتے ہیں کہ مسلمانوں کا باضابطه 
علم اخلاق سراپا یونانی مآخذ پر مہنی سے اور اس 
میں بھی اولیت کا سہرا ایک عیسائی عالم کے سر 
ھےہ ۔ یہ نتیجہ یقینا غیں منصفانه ے ۔ 

اس ے انکار نہیں کیا جا سکتا که یونانی 
علوم کا اثر مسلمانوں پر هوا اور اس ہے بھی انکار 
نہیں ہو سکتا کھ عربی ادبیات میں یہودیوں اور 
عیسائیوں نے معتدبه حصه لیا» لیکن قابل غور امر؛ 


۳7825 
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علم (علم الاخلاق) 
جے اکثر مستشرقینِ نظر انداز کر جاتی هي ء یہ ۓ 

د اگرچه مسلم مصتفین نے کلمة الحکمة ضالة المؤسن 
کے مصداق اذ و استفادہ ہے کبھی احتراز نہیں 
کیاء تاهم انهول نی مأخوذ یا مستعار مواد کو جس 
طرح اسلامی رنگ دینے کی کامیاب کوشتی کی (اور 
اکثر اوقات اس میں اسلامی [قرآنی] روح بھرتے کا ۱ 
جو اهتمام کیا) اه معمولل واقعہ نہیں سمجھا جا 
سکتا: چنانچه یه کتابیں یونانی اثر ے متاثر هونے 
کے باوجود یونانی نقل نہیں کے ےک 
تعلعات اے۔ اصولا اخلافیاتی ادب 





نقش اسلامی 
میں وہ سارا سواد بھی نامل هونا چاھے جو التب ۱ 
حدیث» لتب ادب التب سیرة اور کتب تصوف ؛ 
کی صورت میں یحی بن عدی اور مسکویه ے پہلے 
مرتب هوا اور ان دوتون کتابوں کے بعد بھی مرتب : 
هونا رها ۱ 
که آهسته آهسته وه "سب اخلاق بهی جو اصلا | 
یونانیت سے متائر تھیں اسلامی سانچے ہیں ڈھلتی ا 
اور علم اخلاق ایک. نیا اور مسنقل اسلوب ! 
بھی ابھر آیا ءال کے طور پر اسام غزا ی“ کی "ثتابیں 
احیاء علوم الدین (عربی)؛ لیمیا ی سعادت (فارسی)» 
رسالة اللّدنیه اور نصيحة آلملوک وغیره پیش ک | 
جا سکتی عیں ۔ علم الاخلاق َغ به انداز امتزاجی 
نتاین یبک وقت کتب | 
اخلاق بھی ھیں اور کتب دین بهی (بلکه کتب | 
تصوف بھی)ء اگرچه یه بھی درست ہے که مسکویه | 
کا خالص یونانی اسلوب بھی آ گے چلا ے (اور اس کا 
سب ہے نمایاں نمائندہ نصیر الدین طوسی ہے ٠‏ جس کی 
کتاب اخلاق ناصری مسکویہ ھی کی شرح ے)ء لیکن 
غزالی کے اسلوب کا بهی تنبم هوتا رها - محتن دوانی 
نے اپتی کتاب اخلاق جلالی میں غزالی اور طوسی 
کے اسالیپ میں استزاج پیدا کیا ہے ؛ چنانچە انھوں 


۔ اس سواد کی اھمیت اس وجه سے بھی ے | 


گیں 


هه چانجه اس قسم کی 


ITA 





نے اپنی کتاب کی فضا کو بڑی حد تک اسلامی 
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علم (علم الاخلاق) 


بنانے کی کوشش کی ہے۔ وہ کتاہیں جو اخلاق ناصری 


| اور اخلاق جلالی کے اسلوب پر فارسی میں لکھی 


گئیں ان کی فپرست یه ے :۔ 

, - اخلاق همایونی» جس کا ذ کر فانللسن نے 
اپنی کتاب (ص ےےء) میں کیا ۵ . 

- الاق محستی» از حسین بن على واعظ 
کاشفی (م ۵۹۰ / مروع)» جو کلکتے سے 
۰ء میں شائع ھوئی . 

SE 
تاب (ص ےے ) میں موجود ےھ‎ 


م - اخلاق روحی؛ از عطاللہ روحی (تہران 


(airs |‏ جس کا ذکر ڈانلٹسن نے بھی کیا 


+ ےا (ص ےا 

ه - اخلاق ظهیری. 

ب . اخلاق جهانگیری» از نور الدین محمد 
تامی حاقانی (م ۳و جس کا مخطوطه (عدد 
ے. م م) انڈیا آفس لائبریری میں سوجود .ظ . 

ے ۔ اخلاق هاشمی؛ از خافی خان (م نواح 
مج ره جس کا مخطوطه (عدد ہوم) انڈیا آنس 
لائبریری میں ے . 

اکر مسکویه کر انداز خاص کا لحاظ نہ رکھا 
جائے نو اخلاق (سلوک) اور عام آداب و فن اخلاق 
پر کتابوں کی اتنی تعداد موہود ے که فہرست 
خاصی طویل ہو سکتی ہے ۔ یہاں امتزاجی اسلوب 
ہے تعلق رکھنے وا ی چند عربی کتابوں کے ام 
دیے جا رے میں : :۔- 


, - عبدالله بن المقفع (م ٣م(‏ : الدرة اليتيمة 
م - الشعالبی (م و جم ) : فواند القلاند؛ 
- الماوردی (م همه الاحکام السلطانیه 
رت طور ہے سیاست و تدہر ملکی کہ 
متعلق ے). 


م - الغزا ی (م ٦‏ 6)؛ تصيحة الملوک؛ 





طم 9 اللنتلاق) 


ہ ۔ الطرطوشی (م . ۲ه : سراج المل وک ۰ 
ب - این طلحه (م ۲و ه) : العقد الفرید؛ 
ء - المیمونی :التبر المسب ک (تصنیفه ب و ه؟ 
- الموید اه (م .۸,۲۰۲ : تصفية النفوس . 
ان کے علاوہ بھی کئی کتابیں ہیں ۔ جن 
کے لیے کتب خانوں کی مشرح فپرستول کا مطالعه 
کرنا چاھیے ۔ فارسی میں ناصر خسرو؛ سعدی» عطار 
اور اہن یمین کے علاوہ شعرا کی بڑی تعداد نے 
اخلاقیات کو موضوع بنایا - گلستان» بوستان اور 
ان میں اخلاق دین اور تصوف یکجا ملتر هی - 
ان معنوں میں تصوف کی هر کتاب (اور وه کتابی 
جنهی ادب کپا جاتا _ه) فن اخلاق: مس متعلق یے۔ 
خالص دینی کتابود» بثلا شاه ول اله دیلوی ی 
حجة اللہ البالفه میں اخلاق اور تپذیب النفی > 
مباحث موجود. هی شاه صاحب ی اس کتاب بی 
غزالی اور ابن مسکویه دونون ک اثرات سل هین. 
ڈانلٹسن نے دور جدید کی بعض اخلاقی کتابون 
کا بھی تذکرہ کیا ے؛ لیکن حق يها عے که 
دور جدید میں غزالی کے اسلوب اور موجودہ سائنٹفک 
طریق بحث کے دربیانی فاصلے زیادہ هو گئۓ هیں ۔ 
آب یه مسائل فلسفی ی باضابطه شاخ متطاظ اور 
نقسیات کی کتابوں میں بیان ھوتے ہیں اور ان مین 
عم السیاست اور تدییر منزل کی بحثیں کم ہے کم 
آتی ہیں ۔ سیاست اور تدییں سے متعلق ادب اب 
مستقل فتون ہیں ۔ جدید دور میں دور قدیم کے 
ممتاز علماے اخلاق کے ئظریات ہر مستقل تشریحی 
کتاہیں بھی لکھی جا رهی هیی» مثلا زی مبارک 
ی کتاب الاخلاق عندالفزالی - بروفیسر ایم ایم شریف 
ی مرتبه تپ History of Mıslim Philosphy‏ 4 
میں بھی اس موضوع پر خاصا مواد مل جاتا ہے ۔ دور 
حاضر میں حکیم مشرق اقبال نے اپنے فلسفۂ ودی کی 
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علم (علم الاخلاق) 


روشنی مين ایک نمی اخلاقیات ہے ہمیں روشتاس 
کرایا سے - انهود نم سروری و خدمتگری کا ایک 
نیا تصور پیش کیا ہے اور فقر غبور کو اس کی سیرت 
قرار دیا ۵ . 

جیسا که پهل بیان ہوا ہے تصوف کو 
اخلاق النف کہا گیا ے؟ لٰہذا صونیوں کے اخلاقی 
ضابطے جدا هیں؛ جن کی جزئیات قدیم ترین کتابون 
میں موجود ہیں ۔ اہو نصر سراح ک کتاب اللمم: 
قشیری کا رسالة التشیریه, الکلاباذی کی تتاب التعرت 
اور المکی کی قوت القلوب عربی میں اور الاصبهانی 
کی حیة الاولیاء اور الہجویری کی کشف المحجوب 
فارسی میں معروف ھیں۔ ان میں اخلاق الننشی کی۔ 
تفصیلات موجود ہیں اور ان کے بعد کی کتابوں 
میں بھی ان کی پیروی هوئی .۵ . 

آخر میں ضروری معلوم ہوتا ہے کہ اس 
غلط خیال کا کچھ تجزیه کیا جائے جس کا مرکزی 
نکته یه عے کہ مسلمانوں کا علم الاخلاق یونانی 
اخلاقیات کی نقل ہے ۔ 

اس میں شبہه نہیں که سلمانوں کے 
علم الاشلاق پر ارسطو اور زیاده تر انلاطون کر 
خیالات کا اثر _ه» لیکن یه کپتا صحیح نہیں کہ 
اس علم الاخلاق میں سراپا یونانیت کی روح رجی 
بسی ھونی ہے . 

سب سے پہلے یھ امر قابل غور ے کہ یونانی 
علم الاخلاق اپنی بنیادوں ھی میں اسلامی تصورات 
زنه کی عم مختلف تھا - یونانی فلسفیون کے ایک 
بڑے حمے کی راه یه تهي که اگر عدالت هی 
اخلاق کی قدراول ہے تو یه اس لے ناقابل عمل .ع 
که یه قانون فطرت که خلاف هه - فطرت انسانی کا 
تقاضبا عم کہ ھرفرد اپنی ھی راحت کے لے کوشان هو- 
پس عدالت کا معیار کون قائم کرہے کا ؟ مشاھدے 
میں تو یہی آیا ہے کہ عدالت کی قدر صرف طاقتوروں 








علم (علم الاخلاق) ` ers‏ علم (علم الاخلاق) 


کے حق میں استعمال ھوتی ھے؟ لذا عدل کے اجتماعی " سمجها ہاتا تھا ۔ اس کے علاوہ یوائی اخلاق میں 
قوانین بن ھی نہیں سکتے ۔ عدالت کا معیار حکما کا ' ھساے ہے محبت یا جود و سخا (فیاضی) ایک 
قائم کردہ معیار ےء عوام اس سے بھرہ ور نہ غیر اهم قدر تھی ۔ اجتماعی فائدے کا تصور کسی 
ہو سکتے ۔ زیادہ ہے زیادہ تدبیر یہ ہو سکتی ےہ ۰ بلند تر مذهبی بعنی پر نپین بلکہ سیاسی مصالح 
که عقل اس کیا فیصله کرےےء مگر عقل خود , کے اصول ہر قاثض تها (عوم» ص ۰٠۱)۔‏ 
مصلح ت کوش اور خود غرض واقع عوثی (دیکھے ' نفسیاتی طور پر یونانی اس بات کو سمجھ عی 
Ethics : A Critical Intro- : A. Campbell Garnett‏ 1 نہ سکتے تھے که کوئی شخص کسی دوسرے فرد 
eto‏ 1 2 ص .1 ببعد) . ! کے لے اپتی جان کو خطرے ہیں کیوں ڈالے کا - 
یونانی تصور اخلاق میں انسان کو بالطبع | سقراط اور اس کر رفقا نے انسان ی اس خود غرضی, 
شریر تسلیم کیا ےء لیکن اسلامی تصورات میں انسان | کو بنیاد بنا کر عدالت کا قانون وضع کیاء لیکن 
بالطبع سلامت روی کا میلان رکھتا ے؛ جسے قجور | اس کے لے عقل و مصلحت کو معیار بنایاء جو 
و تقوی دونوں کا شعور دے دیا گیا ے؛ لہذا تربیت خود ناتمام ہے۔ اسلام اس کے برعکس عدل اور تقوی 
ہے شریر بھی خیر ھوسکتا ےے ۔ اس کے علاوه دونوں کو قدر اول قرار دیتا ے اور رضاے الہی 
عدل قرآن کے نزدیک قدر اول ے اور یه وہ | کو اس کی غایت قرار دیتا ہے ۔ یونانیوں کے نزدیک ۔ 
نصب العین ھے جس کے لے انسانی طبیعت کی تربیت ' معاشرتی بہبود ریاست (ماھا5) کہ ثابع تھی جس 
کی جا سکتی ہے ۔ ۱ میں آزادی و اختیار کا پہلو غاب هو جاتاے: 
اس کر علاوه اسلابی اخلای عدل که ساتع ۰ لهذا فرد ی دئیا ننگ اور تاریک تهی - بلاشیمه 
احسان» ایثار» صله رحمی اور دوسرے انسانوں کی خاظر افلاطون کے نزدیک انسانی عقل هميشه خیر کا تقاضا 
خبط نفس کی اقدارمیں بھی یقین رکھتا ےء مگر ایثار ‏ کرتی ھے اور اس کی رات مين سب عقل مند لوگه 
یونائیوں کے نزدیک غیر عقل امل ره (وامورونء : یکساں طور سے خیر هون گے؛ لیکن اس کی نظر 
ص .,) اور عقلی ہو بھی تو عبث ے کیونکہ ا میں بھی اقتدار یا تو حکما کے لیے مخصوص ہے یا 
افلاطون اپنی ''جمہوریہ“ میں عقل کو انسان | چند تربیت یافته افراد کر لیی» یعتی غلاموں کہ 
کی خود غرضی کا پاسدار بتاتا هه (کتاب مذکوره آ لے اور عوام کے لیے اس میں کوئی مقام نہیں ۔ 
من ۰۱ ۰۳ ارسطو نر عقل پر بہت زور دیاء لیکن یہ بھی 
یونانی تصور اخلاق ابر سبری اور غیرشپپری: | کہا کہ عقل کی همه گیر فرمانروائی عه ضرورکه . 
یونانی اور غیر یوٹانی میں امتیاز کرتا ھے؛ مگر اسلام | نہیں که راحت مل مک اس لے که جذبات و 
کا تصور اخلاق اس طرح کا امتیاز روا نہیں رکھتا۔ || احساسات اپنی مستقل حیثیت رکھتے میں اور ان ک. 
بلرشیبه مقراط اور اس کے ساتھی فشضائل اخلاق | مناسب تریت کے بغیر عقل کے ہے اثر ہو جائے کا 
کے شدت عم قائل تهی اور اخلاق کو ایک متوازن | خدشه .هه - پهر یه بھی ےھ که یونانی تصور میب 
معاشرے کے لے ضروری سمچھتے تھےء لیکن اس کا | اخلاقی قوائین انسان کے بنائے هوع هوتی هی + 
معیار وہ عقل ھی کو سمجھتے تھے؛ جس کے بارے ا جو تغیر پذیرء اقابل اعتماد اور خود غرضانہ ھوتے 
میں کہا جا چکا هر که اس کا تیصله بهی مشکوک | ہیں ۔ اس کے برعکس اسلام قائون الٰھی کو منہاچ 


7 ھ٭ 
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iF 


اول اور منی مانتا بےء جو ستقل هر اور ا 


جھٹلایا نہیں جا سکتا , 
ڈانلڈسن نے (اور قدرے ڈی ۔ بی ۔ میکڈائلڈ 
D. B. Macdonald‏ نے بھی اپنی تب Religious‏ 7 
؛جھاطا ٣ا de and Le‏ می) کسی عقلی تجڑیے اور 
تاریخي مطالعے کے بغیر ھی مسلم اخلاقیات کو یہ 
که کر تاقص قرار دے دیا کھ اس میں عورتوں اؤر 
غلاموں کا دوجہ کمٹر ہے مکرحق یدے یہ دونوں 
باتیں غلط ھیں۔ اسلام کے مدنظر فطرت کے قوانین اور 
سماوات کی عملی روح تھی؛ مغرب کے ظواھر نھ تھے؛ 
جن میں نمائشی مساوات کے پردے میں صنف خواتین 
کے ساتھ بڑی غم عقلی عدم مساوات موجود بے اور 
عوام ی شاعنشاعی E‏ سراغ مساوات تو یونانی 
اور رومن تہذیب میں مل هی نہیں سکتا۔ 
ڈانللسن (اور میکڈائظ) نے اسلامی اخلاقیات 
کو عیسوی اخلاقیات ے متاثر قرار دیاھے - اس 
میی‌شیهه نپی .که الهامی مذعب هون کے لحاظ سے 
بیض اسلامی اخلاقی رویی عیسوی اخلاقی رویسون کر 
قریب ہیں ء مثلا گروھی نقطة نظر کے بجاے کل 
انسانیت كا قط نظر؛ لیکن عیسوی نقط نظر 
رهبائیت پر قائم ے اور زندگی ک عملی معاملات 
میں یر تسلی بخش تھے ۔ اسلام کا اخلاقی 
تقطة نظر» عدل پر قائم ےء یعتی اس میں بدی اور 
طاقت کے سامنے مرعوب هون کا اصول موجود نہیں 
بلکه قسط اور تقوی مدار عمل ے. 
یورب کے جدید ترین اخلافی فلسفی مادیت 
پر قائم میں ۔ ان میں مفیدیت (راناناں) اور 
نتا نچیت (سعناد مع کے نظریے کا غلبہ ہے۔ 
اسلامی اخلاقیات کی روح خود غرضی که هر شاثیم 
سے پاک ہے اور ایثار اس ک بنیاد ے ۔ اسلام میں 
چونکہ هر اچھا عمل عبادت ہےء اس لیر هر اخلاقی 
عمل بھی ایک عبادت ہے؛ جس ہے روحانی حظ 
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سے ا حاصل هونا هو اور نیکی پهیلتی ے؛ چنانچه یادی 


نوعیت ق راحت اس کا مطمح نظر نہیں پلکه 
شوائب مادیہ ہے پاک و صاف هو کر رضاے اہی 
6 حصول اس کی غایت .ه» خواه اس مين ذاتی 
مادی تفع اور ذاتی جسمانی راحت میں خلل دا 
هوتا هو- ان مطالب کے لے فلسٹی ڈیوی سیوا اور 
سج وک زا81 وغیرہ کی کتابون سے استفادہ کیا 
جا سکتا ےہ ۔ اسلام میں انسان بالطبع شریر نہیں؛ 
جیسا که یعض نفسیاتی مسلک اور حیاتیاتی تصورات 
ثابت کرتے ھیں ؛ اس لیے اسلامی اخلاقی روہبے 
غير معدل لفسی رجحاتات کو تسلیم کرتے ھوے 
سلامت نضی کو انسان کی بنیادی فطرت خیال کرتے 
هی- پهر حال اسلام ی اخلافیات دین کا حصہ ھیں۔ 
اور اپنی نوعیت میں منفرد ھیں, 

مآخیل :مقالۂ اغلاق ے مآخذ نیز ران مجید اور 
کتب حدیث (جن میں یہ بحٹ ادب کے تحت بھی ۓ) 
اور کتب تفسیں بذیل آية وک تعلی َلّق منلیم 
(مہ [الظم] : م) کے علاوہ دیکھے : () آبن تسکوید : 
تہذیب الاخلاق» مصر ب م ر (م) الفارایی : آراء اهل 
المدينة. الفاضلة باب مب تا ےم ؟ (م) الفزای۔ 
احیاء علوم الذین (کشاب آداب المعيشة و 
اخلاق التبہوة))ء مصر م ر ۵| ٣و‏ رعا م بر 
(م) این سینا: دانشنامة علائی (بعث تحقيق در 
بارۂ سعادت و نیک بختی» تتمیم بحث سعادت حقیقی)» 
تهران و ,ج۳,ه؛ (ع) التهانوی : کشاف امطلاحات 
الفنون» ج ,» مقدسه را به علم؛ (ج) شبلی نسمانی و 
سید سلیمان : سيرة لنبی» بار چہارم؛ اعظم - ۹ھ 
Û ra:‏ ام (بڈیل اخلاق)) Macdonald ٠‏ 9 .0 : 
The Rellgious Auinude and Life in Islam‏ )2( 
‘Encyclopaedia of Ethics and Philosophy : Hastings‏ 
Std in Muslim Ethics : Donaldson (^ )‏ › انان 
Reconstruction af Religious: Jll saxe (4) =1 ۳۴‏ 
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: A. Campbell Garnett (,.) + Thought in Islam, 
ولا مطبوعۂ ریا۔تہاے‎ Critical Jntroduetiar: 
متحده اسریکه: وو (۱ () زک مبار د : الاخلاق‎ 
دازا (اردو ترجه از نور الحسن خاں :غزالی کا تصور‎ 
۸۸۱7:۷ اخلاق؛ لاور بو ۱ ع)"(۱۰))تععط؟ ی7‎ 





Philosophy‏ ساو ہے - اد عبداش نے لکها), 
آادار] 

۾ عا م اللقس : + مسلمانوں کے یہاں علم النفی 
ایک جا انظ ره اس ے مراد صرف وہ علم نہیں 

جے آج کل سائیکالوجی Paychology‏ (نفسیات) کہا 
جاتا ھ اور جس کے بڑے بڑے علمبردار فرائڈ ‘Freud‏ 
ایذلر ا۸ء ینگ عمال والسن ۵٥ا۷‏ اور میکڈ وگل 
ااموںەف٤۸‏ دغیرہ هي - اسلامی اصطلاح میں 
اس ے مراد روح بھی سے اور نفس حیوانی کے 
محرکات و مظاھر بھی ۔ بہرحال ترآ مجید میں 
نس کے می روح کے بھی ہیں اور پیام لانے 
والے فرشتے کے بھی ۔ جسم کی ضورت میں اکثر ذات 
اور شخسیت براد ے؛ خصوصًا شخصیت ی 
چھے آیات میں اس کی نسبت خدا کی ذات کی 
طرف ۓے ۔قدیم عربی شاعری ہیں تفس [رل باں] 
یمعنی سانس یا ھوا۔ 
مابعد قرآن کے آدب میں نفس اور ریح بالەموم سرادف 
ہیں اور دونوں کا اطلاق روحء ملائک اور جنات پر 
کیا گیا ھے ۔ نفس کی جمع انفس اور نفوس آئی ہے ۔ 
بعض موقعوں پر قلب بعنی روح بھی مفہوم میں 
شامل ہو جاتا مہ ۔ ان بعثوں کے لیے رك به نفس؛ 
جس کا نہایت مختصر خلاصهہ یہاں پیش کیا جا رها 
ع تاکه اصل موضوع کی تمہید بن سکے. 

١‏ تفی ک تین انواع یا تین خصائص بیان هوه 
ہیں : () تفس امار (۲) فس لوامه اور (۳) 
نفس مطمتته؛ لیکن جیسا که ابن قیم“ نے لکھا ہے 


ہمعنی ذات یا شخص تھا اور روح ب 





علم (علم النظس)' 
اور یه ٹینوں اس کی مختلف حالتیں ھیں۔ اب رھا لفظ 
روح؛ سو قرآنّ مجید میں اس کے متعدد استعمال آئے 
ہیں » بمعنی روح (نفس))؛ علمء؛ جان» پیفام» نور» 
هدایت» دانائی» فرشته , 


> 


ھوے ہیں : خون» جسد» نظر بد» حضور؛ مخصوص 
حقیقت؛ ذات؛ تکبر»ه خود افزائی» اراده» نفرت, 
کوئی غالب خواهش وغیره (اور به آخری معنی 
قابل غور هیب) . 
انسان ک دو تفس هی : ایک حیاتی اور دوسرا معیزه - 
تنس بسعنی ذھن زەمنلی) کے اور روح بمعنی 
حیات بھی غ 

صوفیہ کے نزدیک نفس مقام ے ذمائم کا ور 
حکما کر نزدیک "نها استکمال اول لجسم طبيعي ی" 
یعنی آلاتی نطری جسم نطری جسم 1 ابتدائی حصولَ کمال 
(ابن وشد : کتاب النفس» التفس» بطبوعة حیدر آباد د کن؛ 
صی_, ,؛ نیز دیکهی اين باجه : "کتاب النقس؛ 
٦ء‏ با of Spirlt‏ ہے ہیں 

نفس کی حقیقت کچھ بھی هو همارت موجوده 
مقالے کا موضوع سسلمانوں کا علم الئفس مہ ۔ اس 
کے دو حصے کے جا سکتے هیں : (الف) وہ تصورات 
جر قرآن مجید؛ حدیث اور حکمت و تصوف کی کتابوده 
میں قلب اور تفس (و روح) کے موضوع پر ملتے هیم؛ 
(ب) وه اشارات و مباحث جو سملم حکما اور عرفا کی 
کتابول مین نفسیات که موجوده باضابطه علم کے 
انکشافات کر قریب با آن سم ممائل هي - نفس انسانی 
کے بارت میی موخر الذکر ی حیثیت تجریی نه سبی» 
تاھم غور و ٹکر نے پیدا شدہ انکشافات کی حیثیت 
انھیں ضرور حاصل ہے ۔ ان میں سے بعض حقیقتوں 
کو آج ک سائس (ننسیات) بهی تسلیم کرتی 2 


یھ تین الگ الک ٹفوس نہیںء ایک ھی نفس ہے | یا کم از کم انھیں رد نہیں کرتی؛ لپذا علم 
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علم (علم إلنغس) 
تفسیات کی" تاریخ مين انهی ایک دور ک خیالات إ 
سمجھا چا سکتا ہے . 

از بسکە نفسیات اپنے موجودہ مرحلة ترقی میں 
بھی سائنس کی یقینی شاخوں جیسی باضابطه سائٹس 
نہیں سمجھی جاتیء اس لے بالکل قدرتی امررۓ کھ 
قدیم ادبیات اہلامی میں جو نفسیاتی معلومات ملتی 
ہیں انھیں بھی قطّمی ننائنضی حیثیت حاصل نہیں الیتھ 
سشاعداتی حوالے کے طور ہر ان ہے استفادہ کیا 
جا سکتا سے ۔ بہرحال یه باننا پڑے کا که نفس 
انسانی اور انساتی اعمال و افعال کر محرکات داخلی 
کے بارے میں مسلمان حکما و صوقیه کا مشاعدہ 
وسیع بھی تھا اور کہرا بهی» جس کر شواهد ان ی 
کتابوں میں بڑی کثرت ہے ہلتے یں اور صوفیه 
کو تو ایک لحاظ ے نفس انسانی که معالج کا درجه 
بهی حاصل تها؛ چنانچه یه کپنا بهی غلط نه هو کا 
که طب روحانی (رجه:عومنرو۳) بی مسلم صوفیه 
کو اولون کا متام حاصل .هه . 

یه بحثی کنب اخلاق ہیں بهی موجود هی » 
جن میں تہذیپ نفوس اور نفس کی بیماریون کے 
علاج کا ذ کر عم - اکر آج کوثی بستعد اور محنتی 
محقق اس سارت ادب پر نظر ذال کر جدید 
اصطلاحات علمی کے ذریعے اسلامی علم تفسیات کی 
روداد مرتب کرنا چاه تو ایک معقول کتاب 
تقسیات مرتب هو سکتی ے ۔ اس قسم کی ایک 


شش مصر کے ایک عالم عبدالحکیم عثمان نے ا 
ےہ الدراسات التفید : 


کی ےجس کی کی لتاب کا نام 
عند المسلمین (عابدین جم ھ | مبووت)؛ 
نیز دی یکھیے محمد اجمل 


دام زلف ۸4ء در .جله اک گورنمنٹ 


An Introduction tO ¢: 


کالج لاهوره جولائی ۶۱۹۶ء 
نفسیات جدید میں نفس کو کونی پر اسرار 
خے ثابت کرنے کے بجاے اس ہر 


زور دیا جاتا ے 


com 


۱۳۳ 


علم (علم الفس) 
که یه ۵ 


شے جو کچھ بھی ہے خالصة جسم کے اندر 
[ 2 - خواہ قوا کک صورت میں ء خواہ عضلات و اعصاب 
میں یا پھر لا شعور میں ۔ بہر حال یه جسم کے اندر 
ھی ہے ۔ اس ۔کے کچھ وظائف ہیں؛ کچھ محرکات 
هی ثفس کا جسم پر کہا اثر ھوتا ہے اور جسم کا 
فس پر کیا اثر هوتا ے؟ انسان کی حرکات و سکنات 
| کے پیچھے کیا کیا (شعوری یا غیر شعوری) 
قوتیں ھیں (جن کا ہمیں علم ہے یا جن کا ھمیں علم 
نہیں)ء جو مختلف اعمال و انعال کے صدور کا باعث 
ھوتی ہیں ۔ اسان کی کچروی يا غیر معتدل حرکات 
وسکنات بھی ذھن کے اندرونی عمل پا فساد عمل کا 
نتیجه هوتی هي - بنابرین ایب انسانی حرکات و 
سکنات کا علم بھی کہا جاتا ےء جنس منم طور 
پر Behaviours‏ (کرداریت) کہتے ھیں ۔ 

بہر حال نفس ان سب کا منبع ہے ۔ نفس کے 
ان اعمال کو سمجھنا اور ان کی روشنی میں انسانی 
کردار ک تہذیب و ترتیب نفسیات کی غرض و غایت 
عے ۔ اب اس علم کسو زندگی کے ہر شعے میں 
معد و معاون سمجھا جاتا عے اور اس کے حوالے 
سے اس کی متعدد شاخیں ہیں‌ء اس کے اہم موضوعات 
یھ ہیں: ‏ ۔ نفس کی حقیقت؛ ۲ - نفس کے قوی اور اس 


کے خواص و وظائف٤‏ م۳ - شعور و لا شعور پطور منبع 
تحریک؛ م - نفس کا أر Behavioır‏ 
لفس یا تحلیل نلسی؛ 
تعلق سعاشرت اور زند کی کے اهم شعبوں سے ے اور 
إ ان میں ے ایک اھم شعبہ تعلیم و تعلم بھی ہے 
| (زید معلوبات کے لے دیکھے عثمان عبدالکریم 

۰ الدراسات التفسیه عندالمسلمین؛ نیز دیکھے اسی 
ا مقالے میں بذیل التعلیم وانتعلم. 

ْ یه تسلیم شده ع که بورب می بھی 
علم التفس پبه حیثیت سائنس ایک نیا علم هه ؛ لهذا 


سسلم ادبیات میں اس کو به حیئیت سائنس ابت 


پرا ء ۔ تجزیة 
پ ۔ اطلاقی نقسیات: جس کا 





۷۸۶ 


علم (علم الاشی) 


irr 


علم (علم التفس) . 


_ے _م__۔ہ سر سس یت تسپ تس سہسش شس ٹس 


کرنا صعیح ےھ ئه همارا مقصود ےج ۔ باس همه | 
اس علم کے مسائل و موضوعات بہ حیلیت حکمت و 
بعرفت مشاهداتی» نیم تجربی یا محض ظنی و 
تخینی دکل میں مسلم ادبیات ہیں بکثرت موجود 
یں ء جن میں ہے بعض آج کل تجربی علم نفسیات کا 
حصه بن سکنے عی» اگرچه یه علم ابهی تک خود بھی , 
مکمل طور پر سائنس هوٹے کا دعؤی نہیں کر سکتا, 

ذفسیات کے موضوعات و سسائل؛ جو مسلم 


ادبیات کے مختلف شعمبوں میں زیر بحث آئے ھیں؛ وہ 


و بیش 
کتابوں میں روح (نفس برتر) کی بحث؛ عقول و نفوس 
اور علم ارواح بعد الموت: (م) نفس حيوانى (نفس 
حیاتی و جسمائی) کی بث نفس کے فوی (بعنی 
علم الافعال الاعضاء (ریماننورا۶) کی روشنی میں 
ذھن کے اجزا؛ اعضا و قوٰی): (م) باطن کے خواص ی 


بحث اور رویا کی حنیتت: (م) شعور برتر (الپام» 


په هی 


+ (,) تصوف اور حکت ک | 


کرامت؛ نبوت) کی بحث؛ (ه) جذب و جنون کی بحث , 


(ہ) صوفیة کے کشف و کرامات و شطحیات؛ٴ () 
محف ظنیات و قیاسیات, منلا علم اسرار الحروف: (۸) 
علم قیافه اور علم فراست الید ہاو نوراەی؟ (و) 
طلسمات و یرنجات (ان میں سے ے؛ ہر اور و 
غاثیات میں ہے ہیں۔ ان میں علم سے زیادہ قیاس کام 
کرتا ےء لہذا انھیں علم النفس کے موضوعات میں 
باقاعده طور ے شامل نہیں کیا جا سکتا) , 

اسی طرح مختلف 'لتابوں میں جنس ہے متعلق 
خصانص ننسی» اقوام و ملل اور عوام ک نفسیات» 
بجود ی نفسیات» مختلف پیشد وروں کر خصائصس 


طبعی؛ اس کے علاوه ترغیبات تنسی» تالیف قلوب 
کہ طریقے؛ جنسی جبلنوں کا "کردار پر اثر اور ان میں 
اعتدال پیدا کرنے ی تداییر» تعلم و تعلم میں 
علم الٹفس ہا استعمال. طبیبوں اور معالجؤں کے 
تجربات اور علاج کے طریقوں ہیں ان ے استفادہ 





۹ 


اور بعض بعض صورتوں میں سوال و جواب کے 
ذریمی تحلیل نفسی» حرکات و سکنات که ذریی 
احوال نفسی کی دریافت - مزید برال ود قرآن بجید 
اور احادیث ہے نفس انسانی کر خصائص» عجائبات۔ 
اور محرکات کا اچها خاصا رساله برتب هوسکتا ه 
اور تصوف کی کتب اخلاق اور عام کتب اخلاق 
میں بھی اس علم کہ (جس حد تک اس زمانے میں 
ممکن تھا) شواعد و اشارات ملتے ھیں۔ 

اس کا مواد سب نے زیادہ صوفيه کے یہاں۔ 
دستیاب هونا ے؛ جہاں خود کے حوالے ہے انسان 
"ٹوسمجھنے اوراے معاشری سطح پر بہتز انان بنانے 
کے لے ایک ضابطة ثریت بھی دیا گیا ے ۔ صوفیوں 
کی معرفت یه ےہ که تعام محرکات افعال کا سر چشمه 
خود شعور ےھ - جب کبهی اس شعور میی بر اعتدالن 
آتی هه فرد +ود کو وه اجه سمجهتی لگتا 
ه جو ود نپی» با جو ےہ اس ے زیادہ بننے کق 
خواہشی کرنے لکتا ع اور اس اتصال یا 
اتحاد کو بھول جاتا ے جواے رب ک ساتھ حاصل 
ے؛ ان حالات میں اس کے افعال و اعمال بےتوازن 
هو جاتے یں - مقصد يہ ه کد صوفیود کے 
یپاد خود 6 تصور یا تجربه ھی ان کے علم اللفس 
اسل الاسول _ه ‏ با وقار اور ذس دار خودی 
سے لے کر نفی خودی تک ان کے یہاں سب کچھ 


ا ے اور ان مقامات میں صوفیوں کے نتائج ایک 


| هو جات هی . 


خاص حد تک جدید ماهرین نفسیات ے دور اور 
وجودیوں (وادنادامهادنظ) که تائج ک قدره قریب 


قرآن محید اور احادیث ؛ نفس انسانی ه 


: متعلق اشارے قرآن مجید میں بکثرت عیں - قرآن نجید 
کناب اللہاے اور انسانوں کے لے رحمت و هھدایت 


بھی ے ۔خدا دلوں کے بھید جانتا ے - وه رور 
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علم (علم الضی) 


نضي انسانی ہے بھی با خبر ہے؟ انمان کی نا شکری ی 





فطرت کو جانتا ے؟ 'تکلیف آنے پر اس کا اضطراب اور | 


تکلیف ٹل جانے پر طوطا چشم هو جانر ک عادت بھی 
اس کے علم میں عے؛ وہ ظن» وهم؛ شک» وسوسه» حسد 
خود غرفی» کیند پروری» خونریزی > میلان» انکار 
و اباء غرض فطرت انسانی اور قلب انسانی کی هر اچهی 
بری خصلت یم با خبر _ه - اسی طرح اقوام ی اجتماعی 
خصلتوں کا بھی اسے علم _ه - اس لحاظ مس قرآن مجید 
کو نفضی انسانی کی عظیم رهنما و ترجمان کتاب 
کھ دیا جائے تو بر جا نه ھو گا۔ پھر بھی جدید 
سائنسی اصطلاح ہیں ایس کوئی ننسیات کی کتاب 
کے نو درست نھ هو کا اس لیے که جدید نفسیات 
کا مرکزی نکته یه هر کہ انسانی فطرت شر پر 
قم ہے اور قرآن مید فطرت انسانی کو فطرت الہ 
پر مبنی قرار دیتا ہے . 
بایں عمھ قرآن مچید کے جمده احکام میں 
رواں شناسی اور تہذیب نفس کی حکمتیں نظر آتی یں 
اور نفس انسانی کے امراض و مہلکات اور ان کے 
علاج کی روحانی صورتیں موجود ہیں ۔ اس میں 
جنسی زندگی ہے متعلق معلوبات و احکام ہیںء جو 
سب اس امر کی تائید کرتے ہیں که جنس زندگی میں 
ایک زبردست کارفرما معاملہ ہے ۔ اسی لے قرآن مجید 
نے اور آنحضرت صلی اله عليه و آله ہ وسلم نے تج ی 
اهمیت پر زور دیا (النکاح من ستتی و من رغب عن 
سنتی فلیس منی) ۔ قرآن مجید میں انبیا کے خوابوں 
(رفیا) کے تذکرے اور ان کی تعبیریں میں؛ اعل 
کشف و کرامات کی پیش کوئیاں ہیں اور انسانوں 
کے خارجی خصائل (غرور اور تکبر ) اوران کے گہرے 
اسیاب (خوف» حزن زبونی تفس ) وغيره پر بهی روشنی 
پژتی هو - نقس ک الجهنون کو دو رکرنر کی هدایات » 


صراط المستقیم پر رهنن اور اطمینان نفس اور سكينة | 


ire 
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علم (علم النضی) 
اور کاسل سرور و سکون حاصل کرنے کے راستے 
اور قلبی ریاضتیں (ذ کر اللہ اور ترتیل قرآن اور اپنے 
نفس کے اندر مشاهده, محاسبه اور مراقبه پلکه آیات 
ربانی پر غور اور ملل سایق سے افراد ک نانرمانیون 
اور نتیجةً ان پر عذاب الیم سے عبرت)؛ یه سب 
باتیں قرآن مجید میں ہیں ۔ ۱ 

اسی طرح احادیث میں وافر ذخیرۂ معلوبات 
موجود ےڅ . ۱ 
اس موضوع پر علمی سطح کا کام اب تک 
نہیں ہوا ۔ اس سلنل ہیں خواجہ عبدالرشید کی 
اردو میں ایک مختصر سی کتاب معارف النفس 
(مطبوعة کراچی) ایک عمدہ کوشش ہے ؛ جں 
میں یه واضح کیا گیا ے کہ مسلمالوں کے 
علم فی پر جدید معاومات علمی ی ود 
اکر کوئی کتاب لکھی جائے توسب سے زیادہ مفید 
بلکه بنیادی اصول و قواعد قرآن مجید ھی ہے اخذ 
کے ہا کے کیہ جر ہد کے ملم القی امائشی 
سے یوں ستاز هیں که یه یونانی اور دیگر عجمی 
اثرات ہے بالکل پاک اور را را ست نس انسانی کی 
معرفت کا قطعی والہامی سرچشمه هی - خواجه 
عبدالرشید نے یہ بھی لکھا ہے که جدید مغربی 
نفسیات جس علم کی ابتدا ہےء تصوف (معرنت رب 


| بذریعه معرفت تفس) اس کی انتا ے. 


ترآن مجید اور احادیث ے علم النفس کے جو 
اشارے اور اصول مرتب هوت ہیں ان کے لے 
دیکھے عبدالکریم عثمان السات اق 
عندالمسلمین › جس کا حوالہ پہلے آچکا ے ۔ 
بایی همه یه واضح ره که ترآن مجید اور احادیث 


کو جدید اصطلاح کے علم نفسیات کی حیثیت دیتی 





, مناسب نہیں کیونکه اس ے شدید غلط فہمی پیدا 


هون کا اندیشه .۵ . 
اب اس بحث کو مختصر کر کے علم اللفس 
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علم (علم النفس ) 


کے اس تصورک تفصیل لائي جا رهی سے جو مسلم 


سکماء اور صوفیه ی کتابول میں ملتا ےہ ۔ اس کے دو 


حصے ھوں گے : () ىاہیت نفس اور(م) احوال و 
افعال نفس یا عجائبات نفس . 


حکما کا علم الننس : حکماے اسلام نے نفس 

(ننس ناطته» روح) کا تصور زیادہ ترارسطو کے ذیالات پر 
استوار کیا ۓ اور کہیں کہیں ان خبالات کو صوفيه 
کے تصورات سے مطابقت دینے کی کوشش کیے؛ لیکن 
ان کا تعلق ماعیت ئفس سے زیادہ اور افعال نفس سے کم 
اه پر انھیں خبالات کو تربیت اخلاق سے پیوستھ 
کر کے انسان کامل کے بلند مرانب تک پهنچایا 

ھے ۔ حکماے اخلاق نے نفوس کی تربیت کے سلسلے 
میں احوال نفس کو بھی حکه دی _ه اور معرکات اعمال 
اور علاج مهلکات نس جیس ابواب مين اس طرح 
کے مسائل ییان کے عیں جو *فیکلنی سائیکلوجی* 
(:ہ اط۷( )۴culty‏ میں آتے' ھیں ۔ اس سلسلے میں 

عم الکندی» ابن سینا. ابن رشد اور این ماجه کے 
خیالات پیش درس گے ان کے بعد صوفیه؛ خصوما 
اہام غزالی کے اور آخری دُور میں شاء ولی الہ دہلوی 
کے نظریات کا خلاصہ پیش "کریں گے ۔ ید طریه 
بغرض اجمال اختیار کیا گیا عے ورنه صوفیه کے 
وسیع تر ادب کے مطالعے ہے تفصیلات بھی مرتب کی 
جا سکتی ہیں ۔ 

الکندی (م ۳۲ مع) نے فلاطینوس (Plotinus)‏ 
عه روح کا تصور لیا اورعقل (ننس ناطقه) ک مسئل 
میں افلاطون ے استفادہ کیا ۔ اس نے رسالة الروح میں 
اغلاطونء ارسطو اور دوسرے حکما کے خیالات کا 
خلاصد بیان کیا ےء لیکن درحقیقت اس کے تصورات 
فااطیلوس کی کتاب و4معظ ده باخوذ هس , 

اس کے نزدیک روح ایک جوھر مجرد ے؛ جس کا 


مدور خالق حقیقی ہے اسی طرح ہوا مہ جس طرح 
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۱۳۹ 





علم (علم التضی) 


سورج سے شعاعیں صاد ر ھوتی هیں ۔ یھ جسم ہے الک 
اور ہلزہ ے - جب یھ جسم ہے الگ هو جاتی ے 
تو اسے دائنات 5 سارا علم حاصل هو جاتا هم اور 
حقائق علوی کٌ ادراآد بهی هو جاتا ے ۔ بدن 
ہے جدا ہو کر یه عقول ک دنیا میں چلی جاتی هد 
اور نور الائوار تک بپنچ کر اس کی رویت حاصل 
کر لیتی 

روح پر نیند طاری نہیں هوتی الیته جب 
جسم نیند کی حالت میں ہھوتا هه تو روح بھی 
حواس کا استعمال نہیں کرتی ۔ جب وه پوری طح 
پا ف وصاف ہوئی سے نواہے ریا کا تجربه ھوتا 
ره - یه خیالات الکندی نے خواب و بیداری ده 
متعلق این رسالی میں ظاھر کے ھیں۔ 

الکندی نے روح کی تین قوتوں کا ذکر کیا 

: (إ) قوت عاقاه؟ () قوة عضبيه؛ (م) قوۃ 
E‏ العرب؛ سطبوعذ مصر؛ ص ۳۹ ۴). 

الکندی کے وسالے فی العقل کا مغربی حکمت 
پر بژا اثر هوا - 196/10 مھ کے نام ےہ اس کا لاطینی 
می ترجمه هوا - الکندی نر اسکندر الافرودیسی که 
خیال کے برعکس نفس (عقل) کی چار قوتوں کا ذ کر 
کیا ھے ۔ حقیقت بہ ھے کہ الکندی کا مقام صرف 
یه ه که اس نے افلاطون ء ارسطو ء فلاطینوس اور 
دوسرے حکماے یونان کے نظریات کا جامع ادراک 
حاصل کیا اور انھیں سمجھنے کی کوششی 
اسلامی اصطلاح علمی کر ساتھ تطبیق دینے کی حمی 
وک سو ا ی 
مش ی : + فیلسوف ف ارب والسلم آقانی 
تاهره وم ۱ع؟ احمد نژاد الاهوانی فیلسوف العرب 
مطبوعةۂ مر 
Philosophy‏ ماب ۱۹۳ 1 

علم النضی کی تاریخ میں اہو زکریا رازی 


4 History of  فیرش- ایم _ ایم‎ 
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عني (ملم .البضی) 


I 


علم (علم التفس) 


م ۳ / e‏ بھی اهم هن » جن کے رسائل إ 
الطب الروحانی اور کتاب اللذة اهمیت ر لهتر هی  -‏ 
اس سلسلے میں مسکویھ کی "کتاب القوز الاصفر بهی ۱ 
قابل مطالعه هه اور الفارابی (م ومبم ‏ موع) 
کر مباحث (خصوت: عقول عشره) بهی ایک متزل کي | 
حیثیت رکھتے ھیں؛ لیکن عم یہاں اٹھی نظر انداز ا 
"کرتے میں (ان کے لے دبکیے ایم ۔ ایم - :ریف : | 
کتاب مذ کور ج )١‏ اور براہ راست ابن سینا کے : 
نظریات ہے اعتنا کرنا ضروری سمجھتے میں کیوتکھ أ 
شیخ کے یہاں ان سابقون الاولون کے بیشتر خیالات 
مجتمع صورت میں مل جاتے ھ 
سب ہے پہلے ابن سینا کی لتاب شفاء ے ان 
کے خیالات کا استقصا کر کے ایک مجمل سا بیان 
پیش کیا جا رها شم - اس ملس میں عبدالکریم 
عشمان کی کتاب الدراسات 1 لنفسید تک ملروه 
محمد فضل حق ک آردو کناب تجلیات (لاعور, ۹۲ 
آلو بھی سامنے رکھا گیا ےہ 
اہن سینا کے نزدیک نفس جسم 

کممال اول کا نام عے جس کے آلات کے 
تمنیه» تولید» ادذراک؛ حرکت ارادی 
افعال حیات صادر عوتے ہیں ۔ 


سی آ 
کی تھا جس 
کر ھتان 
ی اور نطق جیسے 
این سینا کہتے میں | 
کھ نفس صورۃ نوعيه ”ا نام ے اورصورت جوھر ے؛ | 
اس لے تفس جوٹر ے: جو بدن اور اجزاے بدن 
میں تصرف کرتا ے ۔ اس لا اول تعلق روح 
سے؛ پھر اعضا نے اور پھر اعضاے رلیسہ سے ےء 
جو میدء افعال حيواني و نباتی هی : پهر ود تمام بدن 
میں متصرف هونا هی - شیخ ی راه یه ےہ که 
مزاج نفس کا محتاج ہے. لیکن مزاج خود نفس نہیں ؛ | 
نه جسمیت ھے - نفس انسانی موجود هه اور اپنے ا 
تفس کا ادراک بنفسه کرتا ے ۔ بوت اس کا یہ ے 
کھ انسان ھر ئے سے غافل هو سکنا هر ٠‏ لیکن اپنی 

ذات (ائیت) ہے غافل نہیں ھو سکتا۔ وجود کی بقا . 





, انواع ادرااک چار هی : 
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١‏ وجود نفس ہۓ وایسته ہے ۔ نفس ایک جوھر واحدعے۔ 


اس جوهر کی فروع یں ء جنھیں قوٰی کہا ہاتا ے_ 
نفس ان قوی " ثو استعمال میں لاتا ے اور انھیں کے 
' ذریعے بدن ے رابطه قائم رکھتا ے۔ ان افعال 
سے لفس میں ایک هیئت پیدا هوتی .شم » جو منجملد 
کیفیات نفسانیہ کے ایک کیفیت ے۔ اگر یه عارنی 
سے تو اسے حال 'کہتے ہیں ؛لیکن اگر با ربارصادر هو 
اور دیرپا و اور بلا رویت صادز ہو تو اے ملکه 
"کہتے هبی . 

شیخ نے ادراک کے مستل پر بڑی دقیق 
بحئیں کی ریں ۔ شیخ کے نزدیک کسی چیز کی 
ماعیت کا ادراک اسی صورت میں ہونا ےہ جبکہ 
کت حاصل ہو_ 
)١‏ احساس (م) تخیل؛ (م) 
توھم اور(م) 7ت نے فوات مدر له پر تفصیل 
سے لکھا ھے اور قواے باطن کا (مثلا احوال نبوت: 
وحی؛ غیبت وغیرم) کا خاص تد کرہ دیا ہے . 

اب قواے مد رکه سب کے علم میں ہیں ۔ ان 
کے علاوہ حس سشت رک ے اوراس کا بھی سب کو 
علم ہے ۔ پھران قوی کے لے دماغ ا محل بھی بنایا 
ہے مناد قوت خیال بطن مقدم دماغ ا اتر درتي ۳۹ 
اور قوت وهم ”کل دماغ ہے تعلق رکھتی ےھ 
لیکن جوف اوسط کے 

ید گویا نفی (دج:0 کا جسمانیاتی زا نو لمندزط2) 
کے کو ر ر کے 
ہیں حکما ات نفس ناطته کہتے ہیں ۔اس کی د 
قودی هین : (ب) عملی (یا عقل عملی) اور (:) نظری - 
عقل اس لحاظ سب نفس ناطقه کا فعل هر -شیخ نم 
عقل کی بھی مختلف قسمیں بتائی میں : عقل 
عقل بالقوه (عتل هیولانی)» عقل مستفاد: عقل بالفعل 
| (عقل فعال)» وثبره وشره. 

اس کے بعد فکر اور حدس کا فرقآظاهر کبا _ هم 


ساته مخصوص هھ , 


اکنا 
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علم (علم العقس ) 


سس سس تست مس و وس سوت سس تسب و و او مت ببس 


اور توت قدسیه کو حدس کی قوی تریس صورت کہا | 


هی شيخ کپتر هي که نفس الق انسانی نه چسم 


۳ َ۶ 7 ۳ 
ے» نه جسمانی (شفا ) - نفوس حیوان و انسان 


تک محدود نهی بلکه نفوس ندکیه بهی هوتی هس - 
نفس فلکی وہ نے ہے جس نے افعال و حرکات 


غیر مختلفه غیر ارادیه صادر ھوتے یں » جو طبیعت | 


سے مختلف ھوتے هي - تعقلات کی دو قسمی هی : 
(,) انفعالی اور (م) فعلی . 

شيخ نے شفا اور دوسری تصنیفات میں ابتہاج؛ 
لذت اور الم ی حقبقت کی بھی تشریح کی سے اور 
جہاں ابتپاج و لذت کو «صول خیر ک ادراک ے 


تعبی ر کیا ھ؛ وھاں اام کو حصول خر مين محرومی 


یا خبر کا ژیان و نقصان قرار دیا ے؛ مگر به بحئیں ا 


تجرباتی سٹاھداتی کم هس اور استدلای فلسفیانه 
زیاده؛ البته قانون بیی جابجا الم اور لذت کر جسمانی 
بواعث کا تد کرہ بھی لا ے . 

ابن سینا کی نفسیات ػا جدید اصطلاحول میں 
جائزہ لینا اس لے بے سود ہے له تمقیق و 
لا تعداد منزلیں طے کر دا ے؛ لیکن یه کہا جا 


تعزر یه 


سکتا ہے کسه ابن سینا (اور اکثر مسلم حکما) کا ٴ 


علم الثفس اصولی طور ی نفوس و عتول -ک تصور پر 
قائم نهاء جو ننس کی جسمانیاتی حبثیت کو نفوس 
متعالیه سم مربوط کرتا اور نفسی اعمال کو ایک 
مقصد یی واپسته لرا ے ۔ مبکڈو کل (ادوندمل6 
کا تصور به .هی که تمام ذهنی حرکت (یا سلسلة فعل) 
مقصدی ( ۷ ۲8ں ) ےہ 


اور مقصدی حرکت 


میکانکی حرکت ے مختلف هوتی ره - اس کر معنی , 


یه هبی "که اس حرالت "۵ مقصد بعض جبلتوں ک 


تسکین .ه» جو چسمانی زند ی ی تکمیل کے لے | 
شروری هب ۔ وانسن 00یع۷ کا تصور ید هی 1 


که انسان ایک مین ھے؛ جس کی حرکت (عمل اور 
رد عمل) ایک معین صورت میں تلاهر هوتی ہے ۔ 





۱۳۸ 


علم (علم النقی) 


اس ہے یه نتیجە نکالٹا مشکل نہیں کہ ابن سینا کے 
: خیالات واٹسن کے مقابلے میں میکڈوکل کی پوزیشن 
سے قریب تر هی » بجز اس کر که میک وگل اور اس . 
؛ کے هم خیال جب مہیجات (ناںەستی) اور ان کے 
۱ رد عمل (مددمرمعع) کی تشریح نہیں کر سکتے 





ا تو معاپلے کو وہیں چھوڑ دیتے۔ ہیں اور سلم 
حکما اپنی جستجو کو عالم قدس کے داشرے میں 
. لے جا کر دلیل کو بہر حال مکمل کر لیتے ہیں ۔ 
: مسلیم حکما نفس انسانی کو نفس حیوانی ہے برتر 
۱ تسلیم کرتر هی اور اس نقوس قدسیه تک استعمال 
کے قابل سمجھتے ھیں ۔ مغربی نفسیات می نفس 
انسانی ک مطالعه صرف اس حیثیت سم هوتا ه که 


هم جسے اسان ثبتم هی وه اب تک حیوان هی 
ہے؛ لہذا اس کے محرکاتِ نفس کم و بیش وھی ہیں 
جو ایک حیوان کے ھوتے ہیں . 

مغرب میں اس علم نے جو ترقی کی ھے اس کا 
ایک مقصد نفس انسانی کی شناخت اور اس ی 
بیماریوں کا علاج بھی ے ؛ لیکن دیکھا یہ گیا 
ے کھ مغربی طریق تحقیق ے شک اور بیماری پیدا 
هوتی ے اور ایمائیات یعنی حکمت و رحمت ری 
ے یقین و ایمانء جو ایک بڑا وسیله اطینان یا علاج 
کی ایک صورت ےا مغربی حکمت نفس اس سے محروم 
ع اور لا یتینی کو جنم دیتی هه . 

ابن سینا اور ان کے تبعین کے خیالات 
ا جدید ترین ثفسیات کے لے کچھ زیادہ قابل اعتنا نہیں 
۱ لیکن علم النفس کا وہ نظریہ سے ہھمامط ۷ط اہك 9 
کہتے هی اور ارسطو اور افلاطون کر بپان اس که 
بہاحث ملتے ھیں ء شیخ : 


۱ کی کتابوں میں زیادہ واضح 
| صورت میں ملتا ے ۔ اس دبستان نفسیات کی کچھ 
| باتیں ایسی بھی ہیں جو آج کے تجرباتی دور میں 
۱ بھی مفید سمجھی جا رھی ھیں۔ آج کل جو نفسیاتی 
| امتحان زوریم) هوتر هی ان سیی بنیادی یا اولیه 
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عم ڑعا التضص) 


عوا که فیکلٹی سائیکالوجی اب بھی کچھ نه کچھ 
دخیل ے. 

آیسوین صدی کے اوائل میں گیل 03(1 ہورع 
اور اس کے ساتھیوں نے قواه نفس کا مزید مطالعه 
کیا سے اور ان قوتوں کا مفصل نظام زرچماممصڈزی 
تیار کیا؛ لیکن یه تفصیلات شیخ ک یبال زیادہ 
واضح صورت میں ملتی هی اور چسمائی ساخت 
(چہرے اور دوسرے اجزا کی بناوٹ) سے داخل 
خصائص کا پتا چلاتے کا طریقہ بھی شیخ کے یہاں 
موجود ے؛ جے محض علم قیافه نہیں قرار دیا جا سکتا 
بلکہ یه اس سے زیادہ با اصول طریق شناخت هه . 

چونکہ شیخ کے زمانے تک علم اللفس کے 
تجرباتی دبستانون کا صحیح معنوں میں آغاز 
هی نه هوا تها؛ تهذا هر نظریه دوسره نظریی بس 


خلط ملط چلتا تھا ۔ اسی لیے شیخ کے خیالات میں تلازیےہ ۱ 


خیال (معء۵: اه ممناوادمەعفی کہ نظریے کے آثار بھی 
ملتے ھیں ۔ غرض شیخ ق کتابون کے بحر ہے پایاں 
میں تلاش کرتے ہے متضاد اور ہے ربط سہی مگر 
اکر تصوراتء یہاں تک که واٹسن (Behaviourism)‏ 
اور میکڈوگل زماءمناەەل) کے تصورات بھی مل 
جاتے ھیں؛ لیکن جہاں ان مغربی حکما کا علم التفس 
جسمانیات سے سربوط ہے وھہان حکماے اسلام 
کی کتابوں میں نفس انسانی کے ماورائی اتصالات کا 
بھی ذکر ھے؛ جنھیں مذھبی؛ صوفیانہ؛ یا زیادہ ہے 
زیادہ مابعد الطبیعاتی فکر کا درجہ حاصل ہے؛ اگرچہ 
له بھی درست ہے که اب تجرباتی نفسیات نفس 
انسافی کے بعض پر امرار اعماق کو ناقابل تشریح 
قرار دے کر خالص سائنسی طریق کار دو اکافی 
خیال کرنے لگی .هه - بہر حال حکماے اسلام نے 
عالم بالا سے اتصالات میں شعور کی گہری جسمانی 
جڑوں پر زور دینے کے بجاے ماورائی نظام (یعنی 


۳۰۹ 


علم (علم النقس) 
صلاحیتون ی جستجو اب بهی هوتی ے؛ تو مطلب یھ | عالم قدس) ہے ننس ناطقہ ے 


اتصال پر زور دیا ره . 

ضرورت نہوت و شریعت ے موضوع پر شیخ ی 
گفتکو مقامات العارفین کے تحت ہے - ان کا نیال 
ے که عارفین کے مدارج انھیں کو حاصل ھوتے 
میں جو اس جسم عنصری کے ساتھ لوازم بدن ہے 
مجرد ہو جاتے ہیں کیونکه ان کے نقوس کو بوجه 
کمالات عالمِ قدس ہے اتصال حاصل ہو جاتا ع - 
وہ ایسی شخصیتوں کو سُعداء کہتے ہیں ۔ ان کے 
نزدیک سعداٴ کی تین حالتیی هوتی هي : زهد, 
عبادت اور معرفت - نبی کا درجه ان تمام متزلوی 


| ک جامع هم کیونکه وه بذریعة شریعت تمام نظام 


تمدن انسانی کا ضابط اور منتظم هوتا ہے - وه جامع 
یوں بھی ےہ کہ اس کا نفس قدسی ایک طرف 
عالم بالا سے متصل ہوتا ہے اور دوسری طرف 
نفوس یشریه ے , 

عارف اور نبی اخبار بالغیب پر قادر هوتا ے ۔ 
نفوس بشری اپنے 'کمالات کے باعث عقول و 
وس قدسیہ سے علم کا استفاده کر سکتی هی 
کیونکه نفس ناطقة انسانی مبادی سس اتصال از پر 
قادر هه - شیخ حوادث غریبه (خوارق عادت) "کو بھی 
ممکن تصور کرتم هی - ظاهر هه کہ ان مباحث کا 
تعلق واردات روحانی سے ہے ۔ 


الرازی : امام فخر الدین الرازی (م و به) 
ایک مفسر قرآن» عالم دین. نامورطبیب اور ملم 
فلسفی کی حیثیت ہے روشناس ھیں ۔ انھوں نے فلسنے 
اور شریعت اسلامیه میی تطبیق دین ک کامیاب کوشش 
کی ہے - ذیل میں ان کی علم نفس پر عظیم تصتیف 
کتاب النفس و الروح (مطبوعۂ ادارۂ تحقیقات اسلامیدء 
اسلام آباد) کی تنخیص پیش کی جا رعی ہے , 

امام فخرالدین الرازی نے سب ہے پہلے انسان 





کے موجودات میں مرتبے اور مقام پر بحث کی ے۔ 
E‏ 
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علم (علم الئفص) 


انھوں نے موجودات کی ۔پار قسمیں کی هی: (۱) و 


مخلوق جو عقل اور حکمت زآنهتی .هه » لیکن طبیعت 


کت 


1 
1 
ا 
۱ 


اور شہوت نہیں رکھتی ۔ یہ ملانکھ ھیں؛ (م) وه 


مخلوق جو عقل اور حکمت ہے خا یل سے اور صرف 
طبیعت اور شپوت ق سا 
۲ وه مخلوق جو عقل اوز ماکست کی حامل ے 


طبیع ن اور تسپوت کی - یه معدنیات هیی * (م) وه 


1 2 75 5 3 3 ایر 
مخلوق جو عقل و حختت. اور طیعت و شوت ز گهتی | 


- یه مخلوق انسان ے ۔اس تقسیم ہے انسان کو 
موجودات میں سب ے زیادہ اهم ثابت کیا تھی 
مخلوقات کی ایک اور طرح سے بھی تفسیم کی 
ہے کہ مرموجود نے () یا توایسی هوگی که نه 
اس کی ابتدا هو لی اور نه انٹہا ۔ یه موجود ذات 
الٰہی ے: (ہ) یا اس کی ابندا بهی هوگی اور انتها 
بھی ۔ یه دنیا عے : 
انتها نپس - یه ارواح بتریه هی :(م) یا اس ی ابتدا 


تو نه هو لیکن اس ک اننیپا متصور هو سکتی هو  -‏ 


. (مبشرات که ذویی) جبکه مسم غافل هوتا ه - عقلی 
موجودات کی انک اور تضیم لرتر هومه : 


0+ 
ار و 


امام رازی لکھتے ہیں له مخلوق یا نو ایسی 
کاسل و مکمل ھوٴئی که اس می نقصان کا ادنی‌سا 
بهی شائیه ن. سو (یه عالم علوی کے رھنے والے؛ 


یعنی فرش ہیں) اور با وہ بالکل ناقص هو گی , بعض 


اس ہیں تمال 6 نانبه نه هو یه کبھی کمل 
موی اور تبهی ات - تامل هونی کی حالت 
اس کا شمار ملائکة مقربین مي هوتا ے اور ناقص 
هون کی صورت میں وہ بعض اوقات جانوروں ہے بھی 
بدتر هو جانی .۵ , 

خوهر نفس : جوهر نفس ق بحث مان امام رازی 
نے نفس کی حقیقت و ماہیت پر بحث کی هه - وه اس 
بحث کا آغاز روزیرہ کے ان عاء فہم جملوں ہے کرتے 
هن له هم کپ هي : ۲ 


میں آیاء میں یاه ی 


(م) با اس کی ابتدا نو عوگی لیکن | 


علم (علم النفی) 


نے سناء میں نے سمجها؟" ۔ اب سوال يہ ہے که آپ 


کے باطن میں بولنے والا (متکلم) کون عے؟ اس میں 


یھ دو احتمال ہیں که با تو یه آپ کا بادی جسم 


إ هو کا اور یا مادی جسم -ک تلاوه کوئی غیر مادی 


ہے یه a‏ ھی ' 


| 
۱ 


- اگر مادی جسم سراد ھو تو ایی صورت میں 
پهر دو احتمالات هی : یا تو جسم من حیث المجموع 
؛ مراد ھو ت اور با من حیٹ الافراد ۔ امام رازی نے 
ان دوتوں احتمالات ‏ تو باطل کر کے یه ثابت کیا ے 
که متکلم درحقیقت آپ کا نفس ے› جو جسم کے 
علاود غبر مادی چیز ھے ۔ اس مسلک پر امام رازی 
نے چھے دلیلیں پیش کی یں (جن کی نفصیل کے لے 
دیکھے لتاب اللفس و الروح. ص بج تا .م) - 
عازوه ازس نفس اور جسم ک حالات و بختلف هونا بهی 
اس دعوے کی قوی دلیل ھے۔ مثال کے طور پر سوش 
هو آدمی کا جم غافل عوتا ہء لیکن نضی غافل 
نپی هوتا - یھی وجد ے له نیند ی سالت ميی نفس 
کو آئندہ پیشں آنے وال واقعات 5 علم هو جانا هم 


دلائل کے بعد امام رازی نے کتاب اللہ سے بھی اپنے 
اس مسلک پر دس دلائل دیے ھیں (ص ٣م‏ ۔ ٠)١.‏ 


: جن سے عدوم هوتا هر کہ امام رازی یہاں نفس کو 


روح کے مترادف سمجھنے ہیں کیونکھ امام رازی نے 
ایسی آیات ت استدلال لیا جن میں رفح 


١‏ کا ذکر آتا ہے ٹلا پانچویں دلیل (ص ۹م) میں 


Gean > 


ع7 وہ اس آیت کا حوالھ دیتے ہیں : فا سویته و نفخت 


یف ھ تيء 


ی [الحجر] : ۹۔ 
١‏ اس کے بعد فرباتی هب 


۳ + دل ذلك على ان 
الوح توس فوت پیش خی اعدا و ذالک هو 
المطلوب (- اس یس یه ابت هوا که روح جوھر 
شریف ۓے؛ جو جسم کی قسم ہیں ہے نہیں اور 

نفس اورجسم: نفس کوجسم ے جداثابت 
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علم (عنم الدقتی) 


کرنے کے بعد امام رازی ئے ئفس اور بدن کے باعمی تعلق 
کی نوعیت کو واضح کیا شء» چنانچه فرماتی ہیں 
کہ حتیقت میں ننس جسم ے بالکل الگ اور 
هی چیز یہ البتد اس کا جسم ہے تعلق قائم ہے ۔ 
نضی کا تعلق سب ہے زیادہ دل کے ساتھ قائم ھوتا 
ھے کیونکہ وہ جسم میں ولیس اعظم :کی حیثیت 
رکھتا عے ۔ پھر اس کے واسطے ے وہ پورے جسم پر 
حکمرانی کرتا ے ۔ ارسطو اور اس کی جماعت کا بھی 
یہی سلک ے ۔ امام رازی ایک دور ع ستک 
کو پیش کر کے اس کی پر زور تردید کرت ہیں 
جس میں یھ کہا گیا ہے که تفس تین تفوس کا 
مجموعه .هه : نفس تمپوانیه» نفس غضبیه؛ تفس ناطقه ۔ 
یھ جالینوس اور اس ی جماعت کا نظریه .هه - امام رازی 
نفس کی وحدت کلی کے قائل میں اور ان کے نزدیک 


ان تین قوتون ک حیثیت ننس کے ماتحت کام کرنے والے | 


کارندون ی جے ۔ اپنے اس مسلک پر امام رازی 
نے چھے نقلی (ترآن کریم اور آثار نبوبه) اور ائھ 
عقلی دلیلیں پیش کی هن (تفصیل که لے دیکھے 


کتاب مذکوں ص ره تا مه ) - اس کے بعد اپنے . 
مخالفین (جالینوس اور اس ک متبعین) کر چار دلائل ؛ 


5 ذکر کیا ہے اور ان کی ایک ایک دلیل "کو 
کئ یکئی جوابات سے رد کیا ہے ۔ ان ے نزدیک 
انھیں کا مسلک هر لحاظ ہے حق ہے (کتاب مذدکوں 
ی ۳و تا ۳ ), 

نفس اور اس ے قوی : قواے نفس پر بحث 
کرتے ھوے امام رازی نے نفس ے تین قوی کو 
ثابت کیا : قوات نباتیه» قواے حیوانیه اور 
قواه انسانیه - توا مه نباتیه وه ھیں جو جسم کو 
بڑھانے اور اس کی نشو و نما کا فریضه سر انجام دیتے 
عن؛ قوامه نبائیه سک تحت سات طرح کی قوتیں 
داخل هي : قوة غاذیه (جس کر نحت قوت جاذبه 


۱" 





بھی هم)» قوت ماسکه, نوت متصرفه» فوت دافعه, . 
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علم (علم التفس) 
قوت متحلله» قوت ناميه اور فوت مولده - نوت حیوانیه 


کے تحت دو فوتیی هي : قوت محر که اور قوت مد رکہ؟ 


| قوت بتح رکه بھی دو حصوں میں بث جاتی ہے : 


قوت مباشره اور قوت باعثه؛ فوت یاعثه (ج و کسی کام 
کا ہہب بنقی ہے) کے کئی مراتب ہیں : ارادۂ 
جازمھ. شوق جازم شعور سختلق اور شعور نکری؛ 
قوت مدرثه کی پھر دو قسمیں ہیں: قوت ظاهره 
اور قوت باطنه؛ قوت ظاهره و تحت سواس خصه 
آتے ہیں اور قوت باطنہ کے تحت سس مشت ر کہ 
وهم» خیال» حافظه» متصرفه اور مفکرہ وغیرہ داخل 
هی - قواه انسانیه ميی دو طرح کی توتیں کام کرتی 
ہیں : قوت لظریه اور قوت عملیه , 

ضس عقل: روح؛ قلب : امام رازی نے 
مندرچة بالا الفاظ کے عام بفاهیم کو بیاں کیا ے ۔ 
وہ نفیر کے معنی اخلاق رذیلە؛ عقل کے معنی علوم 
ضروریه اور روح کے معنی ایک خاص عضو محسوس 
مراد لیتے ععی . ۱ 

مندرجۂ بالا چاروں الفاظ جسم میں رؤسا کی 
حیثیت را کھتے ہیں ۔ ان کی جوهر نفس ک طرف نسبت 
کو سمجھانے کے لے امام رازی نے چند مثالوں کا ذ کر 
کیا ے - پہلی مثال اس طرح ھے که چوھر نفس بادشاہ 
ے اوربدن اس کی سملکت ے؟ اس مملکت کے دو 
اشکر هی : ایک لشکر تو وہ ے جو دیکھا 
جا سکتا هی اور ایس حواس تلاهره کہتے ھیں؟ 
دوسرا لشکر وه ے سے دیکھا نہیں جا سکتا اور یه 
قواے باطلیه ہیں۔ دوسری مثال یھ لی ے کہ دل کی 
حیٹیت بدن ہیں والی (گورنر) کی ہھےء قوی اور 
اعضا بہنزلہ ملک کے ہیں؛ قوۃ عقلیہ مشیر ھے؛ 
قوت شہوانیہ اس علام کی طرح .هم جوشہر سے کھانا 


" ڈھونڈدنے پر مته‌ين هو اور قوت غضبیه کونوال 


شہر ی حیثیت رکھتی ہے ۔ تیسری بال به دی ے 
که بدن ایک شہر کی طرح عہء نفس ناطقد ایک 


aris 





for 


علم (علم التضس) 


علم (علم النفس) 





یادشاه .ه» حواس ظاهره اور باطنه دو لشکرود کی 
طرح هی» اعضا رعیت هی اور قوت شموانبه 
اور قوت غضبیه آن دو شخصون کی طرح ہیں جو رعیت 
کو هلاک کرنا چاه هود -چوتهی سثال, یه دی 
ه که نفس ناطقه اس شبسوارک طرح ےجو گھوڑے 
پر شکار کے لیم سوار چو- قوت شپوانیه اس کا ھوڑا 
سے اور قوت غضبید اس کا "کتا - پانچویں ثال 
یه دی عے که بدن ایک ایس سکان کی طح ۳۹۹ 
جو کال وسکمل ھو؛ چسکی دیوارین بن چکی 
هون» اس میں خزانے محفوظ هوں؛ اس کے دروازے 
که هود اور اس میں هر وه چیز تیار هو چس 
کی کهر والون کو ضرورت پیش آ سکتی ه؛ 
سر اس کمرے کی طرح .هم جو گهر ک بالائی منزل 
میں بنایا کیا هو اور اس که سوراخ کمرے کے 
روشن دان سم مشابه هبن؛ دماغ انوار ی حیثیت 
رکهتا ے؛ آنکھیں کمرے کے دو دروازود کی 
طرح هن؛ تاک اس طاقجی کی طرح ے جو 
دروازے کے عین اور هو دو ھونٹ دروازے کے 
دو پث هي : دانت دربان هس: زیان حاجب ہے 
پیٹھ فلعے کی مضبوط دیوار ی طرح ش اور چپره 
گھر کے سامنے والے حصے کی طرح ہے (کتاب مذ کور؛ 
ص ٩‏ تا سر) - اس بحث کے بعد امام رازی نم 
یه بات ثابت کی هه که مملکت بدن کر امور کی 
انجام دیی رؤسا کے ذے ہے جن میں شہوت؛ غضب 
اور قوت نفسانیه داخل هی . 

اس کے بعد امام رازی نے نفس ناطقھ کی حیثیت 
پر بحث کی ہے کھ آیا وہ متحد الئوع ےء یا مختلف 
الٹوع ۔ مطلب یه ے که تمام انسانون که نفوس 
یکی بدی اجهائی برائی مین یکساں نوعیت کے 
حامل ہیں یا متفرق نوعیت کے اس سلسلے میں مختاف 
اقوال نقل کے ہیں ۔ خود امام رازی کا طبعی رجحان 
اس طرف ےے کھ ھر نفس ناطقھ کی ماهیت دوسرے 





ET 


سم مختلف ھهوتی ے ۔ اجھائی برائی؛ یکی بدی میں 
ھر نفس ناطقه دوسرے کے سمائل یا مساوی نہیں ھوتا۔ 
اتھوں نے اپنے اس قول کی عقلی و نقلی شهادتس 
پیش کی ہیں ۔ احادیث میں آنحضرت صلی اللہ عليه 
و آله وسلم کا یه قول خاص طور ہۓ اس بحث کا 
تصفیه کرتا هے که اللفوس جنود مچندة, 

لنذات : امام رازی لذت کی بحت شروع 
کرتے ھوے فرماتے هی که لذات دو قسم 
1 هی : لذات حسیه اور لذات عقلیه - 
امام رازی که نزدیک ثنت عقلیه لذت حسیه 
ے زیادہ اشرف اوز اکمل عوتی هه اور اس سلسلے 
میں انھوں نے مندرہۂ ذیل دلیلیں دی ھیں: (الف) 
انسان کی سعادت شہوت اور غضب کی تکمیل پر 
موقوف نہیں؟ (ب) قضاے شہوت دفع حاجت کہ لے 
ھےء حصول سعادت و کمال کے لیے نہیں؟ (ج) لذت 
اکل و شرب بھی فضیلت و سعادت کا باعث نہیں 
کیونکه اس بارے ہیں انسان دوسرے حیوانات ے 
بختف نپی؛ (د) لذات حسیه عع مطلوب محض 
دفم آلام سے؟ (ہ) انسان حیوان ہے افضل ے اور 
ان کے افعال برابر نہیں ہو سکتے؟! (و) ملالکہ کی 
شان و شوکت حیواات کی شان و شوکت سے بپتر 
سے؛ (ز) انسان کی سعادت: تحصیل لذات حسيه میں 
مباحات پر اکتفا کرنا ے؛ (ح) انسان کمال اور 
سعادت کے ظاھر کرنے پر نہیں شرماتا؛ٴ (ط) کھانا 
پینا کسی کی قدر و قیمت میں اضانه نہیں کرتے؟(ی) 
اھل زہین خسیس و دنی ھیں تو اس لے کہ وہ عقلی 
اور اخلاقی اعتبار عم ناقص دوتے ہیں ( کتاب 
مذ کون ص ہہ تا مو). 

نذات حسیه کی بحث ہیں آگے چل کر امام 
رازی نر یه نکته الهایا ےہ که لذات حسیه در حقیقت 
کونی لذت هی نہیں بلکه وہ تو صرف ایک 
تکلیف دہ بات کے دو رکرئے کا نام ے؛ مثلا بھوک کے 


Marfat.com 


فلع نلان | 
مٹانے کے لے کھانا: کیاناء پیاس بجھانے کے لیے پانی 
پیا آرام درٹے کے لے لیٹناوغبرہ وغیزہ۔ یە در ۔قیقت 
لذات هی هی نہیں بلکه یھ تو دفعیۂ آلام ہیں ۔ اس 
سلسلے میں انام رازی نے دو بعئیں اٹھائی ھیں۔ پہلی 
بحث ید ے کھ دئیا بالذات مذموم ھی ۔ اس سلسلے میں 
ان کے دلائل یه هی : (,) لذات و حصول سعادات و 


کمالات میں ے : نہیں ؛ (م) لذت اور طلب ضرورت | 


کے مطابق ھوتی ہے:.(م) التذاذ ایک حادئاتی چیز 
سے؛ (م) ۔لذات زوال حاجت کے بعد بوچھ بن ۔جاتے 
هیں؟ )١(‏ وہ اشیا زائل نہیں عوتیں جو اپئی صفات سے 
موصوف عوں: (ہ) لذات جسمانیه انسائیت کے معنی کے 


منافی ہیں؛ (ے) انسان کا اصل کام عرفت خداوندی | 
کا حصول هم - دوسری بحث یه _ه که دنیا اور اس کی 


لذات مذموم بالغیر یں اوراس کے دلالل یه دے 
ہیں ؟ (م) دنیا کا سرعت کے ساتھ زوال: (م) دیا کی 
لذات خالص نہیں ھوتیں بلکہ وہ آلام اور حسرتوں 


3 ۱ 
سے سلی جلی ھوتی ھیں اور اگر سوچا جائے تو 
معلوم یه عوتا ے که لذت صرف ایک قطرے کی , 


طرح ۵ اور الم ایک سندر ش . ۱ 
الم : لذث ک مناسبت ہہ الم کی بحث تروع 
هوجاتی ہے - امام رازی ز الم کو ایک بجر بیکران 
قرار دیا اور کپا که وه زن د گی کے هر حصی پر حاوی 
ےہ : ماضی؛ جس کی یادیں حسرتوں کے داغ بن کر 
ذھن سے چمٹی رھتی ہیں؟ حال؛ جس ہے سابقه 
درپیش .هه ؛ ستقبل» جس میں پیش آنے والے واقعاتِ 
کا انجانا سا خوف دل پر طاری رہتا ھے ۔ اس سلسلے 
میں امام رازی دوسرا نکتھ یھ اٹھاتے ہیں که انسان 
کی بە عادت ے که وه معدوم چیز کو طلب کر کے 
لذت ماصل کرنا چاهنا ےہ - چونکه یه سمکن نہیں؛ 
للہذا نتيج وہ غم و آلام ہے دو چار ھو جاتا ہے , 
غم و اندوہ کے انسانی زندکی پر محبط هون 


کی وجوهات انام رازی که خیال میں مندرجة یل | 


fer 
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علم (علم التقس) 


ان جس زمانے میں غور کرے؛ خواہ 
ماغی هو یا حال با مستقبل» اس ک فکر ایے غم و 
آلام سے دو چار کر دیتی سے؛ (ب) لوکون مس ملنا 
اور ثه ما دونون هی موجب شم هید (ج) انسان 
کو عقل اور خواهشات دونود دی گئی ھیںء لیکن 
۱ خواعشات غالب ہیں اور عتل کمزور ه» لپذا 
عقل کے مشورے آدو انه مانتی کی سورت میں غم 
حسرث بن ثر نمودار هوق هیی؛ (د) سعادت بر 
درجات غیر متناھی ہیں ؛ اس لیر انسان ایک ے 
بعد دوسرے دوجے کو حاصل کرنے کی فکر میں 
رھتا تشه اور تمام ‏ تمالات کا حصول ناممکن ےےء 
لہذا غم کا پیدا حونا بدیپی بات ے , 






| ہیں : (م) انسا 


بیماریود ک علاج : امام رازی نے اپنی کتاب 
کے پہلے حصے میں علم نفس پر ایک عالمانھ انداز میں 
بحث کی ے اور دوسرے حعے میں اننس کی مختلف 
| بیماریوں کا ذ کر کرک ان که روحانی اور تسیانی 
علاجود 5 ذ تر کیا ع . 


سب سے پہلے اٹھوں نے فوت شوانیه 5 ذ کر 
ا کیا شم اور اس یک تحت مندرجه ذیل ییماریون کا 
| مذ کور هه : (,)- حب مال : مال کی محہت بہت سی 
إ بیماریوں کو پیدا کر دیتی ے؛ جن میں لالچ اور 
بخل نمایاں ہیں ۔ بخل کے دو طرح کے علاج بتائے 
ہیں : ایک علمی اور دوسرا عملی ۔ علمی طریقے نے 
بائیس علاج بتائے گئے ھیں(ص م. , تا. ۷,) اورعملی 
سلسلے میں پائچ طریقوں کا ذ کر کیا ہے (ص ۱ ) تا 
۱۳() حب جاه : مال کی محبت ک بعد حپ ماه 
بہت بڑی روحانی بیماری ھے ۔ حب جاہ کے نقائص 
کو واضح کرتے هو حب جاہ کے اسباب اور اس 
| کی وجوهات پر بحث کی ےہ ۔ ان اسباب میں سب 
کا بڑا سبب به قرار دیا ےہ که هر انسان فطری 
طور پر کمال حاصل کرنے کا خواعشمند رهھتاا ےہ ۔ 
اس مناسیت ہے کمالات کی بحث شروع هو جاتی 2 . 





5 أْ جو کے ۳ 


علم (علم النفس) 


کمالات کی دو قسمیں بتائی ہیں : ایک تو 
وہ جو فی الحتیقت کمالات میں اور دوسرے وہ جو 
کمالات سمجیے جاتے هیں؛ لیکن کمالات ہیں نہیں 
(وهمیه» حقیقیه ) ۔ اس سلسدے میں امام رازی نے ان 
دونوں کی عاجده علبجده تششیص ک ‏ . 

حب جاہ ھی کی وجہ ہے انسان جاہ کا طنب کار 
رتا ے ۔ وہ فرماتے هی که طلب جاه بھی تو 
واجب هوتا ۵ » کبھی مستحبء کبھی مباح؛ کبھی 
مکروہ۔ یه وقت کے حالات پر موقوف عے ۔ حب جاہ 
هی کا يه بهی شاضانه ےہ کے انان آلو اپنی 
مدح محوب هوتی هم اور مذمت ناقابل برداشت ۔ 
حب جاہ کے بھی دونوں طرح کے علاجوں (علمی و 
عملی) کا ذ کر کیا هی - 


ای ہے اسان ہیں یھ 


شاخسانه جنم لیتا هی "له وه دوسرون ی نظرود مب , 


اپنا وقار قانم زر ٹھے ۔ 


کا ذ کر ه -پهر جلی ی پانچ قسمی بتائی هی - 
سب ی آخر مین امام رازی نر اس سوال پر بحث کی 
ے که لیا ریا ک خطرے ہے اپنی طاعات (بدنیه 
و ما یتعلق بالخلق) کا چهوژنا بھی جائز ے یا نہیں ؟ 
طاعات بدنیه (سلوة. صوم) بی چند صورتی ذ کر 
کر کے حکم ایا ے کھ ان صورتوں میں نھ 
چھوڑنا اور دوسری صورنوں میں چھوڑ دینا ( ٴکوئی 
فائده نه هونا) بهتر ق, البته طاعات ی دوسری قسم 
کواس خطرے کے پیش نظر چهوژ دینا هی اجها ے . 


این رشد : حکما مین دوسرا با نام این رشد 
(م موه کے هه - اس کی باقی تصانیف ے همین اس 
وقت سروکار نہیں۔ یہاں اس کے رسالے تتاب النفس کا 
مختصر سا تجزیه مطلوب ہےء جو رسائل ابن رشد 
میں دائرة المعارف ااعثعاليهء حیدر آباد دکن ہے 


۱۹۹ میں شائم هوا ے 
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اس ہے ریا (دکھلاوے) کی | 
بیماری پیدا هو جاتی ے۔ ریا کی جلی و شفی دو قسعود , 


علم (علم التقی) 


این رشد نفس (روح) اور عقل میں امتیاز کرتا 
هر اس کے نزدیک تمام اجسام عنصری یول 
اور صورت ے مرکب ہیں ان میں سے الگ الگ 
کوئی شے جسم نہیںء اگرچہ ان کے اجتماع ے 
جسم سوجود هوتا ‏ - ان اجسام کا هبو الاولیه 
مصوره بالذات نپی ؛ نه بالفعل موجود ے؛ لیکن 
اس میں قبول صور ی قوت موجود ۵ ؛ اس لیم 
نہیں که قوة اس کا جوهر ه بلکه اس که جوهر کا 
تاپم ے ۔ وہ اجسام جن ک صورتیں اد او میں 
موجود هوتی هي چار عناصر پر مشتمل ھیں : 
(,) النار» (:) الهواء» (۳) الستاء؛ (م) الارش - 
یه عناصر بختلف هو کر اجسام کي صورت 
اختیار کرتر هی - ان کی ترکیب و اختلاط کا 
مبدا و علت اجرام سماویه هی - -رارت اسی ت رکیپ 
کا مؤثر اور قریب ترین سبب ہے ۔ روح اجسام م رکیه 
کی تخلیق کا قریبی سبب ۵ اور عقل سیب بعید ۵ . 

کتاب النفس می ابن رشد نے صور کی تفصیلی 
بح کی ہے ۔ اس کی راے میں : ناس جسم طبيعی 
آلی کا استکمال اول ے اور به وھی راے ےھ جو 
حکماے سابق نے بھی ظاہر کی سے ۔اس کی دوری 
آرا بھی اسی طرح ک ہیںء مثلّا یہ کہ نفس کے 
استکمالات اخبره انعال و انفعالات ہیں ۔ نفس 
ہیولانی ؛ نفس نباتی اور نفس حیوانی و انسانی کی 
بعث کے بعد وہ کہتا هه کہ نفس کی قوتیں یھ 
ھی :)0( الغاذیه » () الحساة » (۳) المتطيله + (م) 
الناطقهء (م) النزوعیه - پھر الحساۂ کے بانج 
هی : البصره السمع» الشم؛ الذوق» اللسی ۔ 
رشد کے یہاں قوت اطته ی بحث ا ای 
اور یه کنی اهم سوالات کر جواب پر مشتمل 2 . 

این رد سوال کرتا هه کیا یه قوت جسم 
ہے یا تفس یا عقل ؟ اس کا محرک و موضوع کیا 
٩‏ وذبره وغبرہ ۔ ان ۔والوں کے جواب میں وہ کہتا 





ریس است 

سے کہ معانی مدرکہ کی دواقسمیں ھیں: (۱) کل 
اور (م) شخصی ۔ اس کے نزدیک ان میں تباین 
سے ۔ کلی بعنی عام مجرد (عن الہیولی) کا ادرااک 
سے اور شخصی ہیولی کے اندر معنی کا ادراک ؛ 


کا ادراک کرتی ہیں ۔ قوت ناطقه (مقلی) گّلیات کے 
ادراک ی قوت و اور صور معقولات پر قادر هم - عقلی 
ی دوقسمی هي : (,) عقل عملی اور( ) عقل نظری - 
قوت نزوعیه اس قوت کا نام ے جو حیوان کو ملائمات 
ی طرف مائل کرتی هه اور غیر ملائمات کے 
خلاف رد عمل پیدا کرتی هه - ملائمات کی طرف سیلان 
کا قام شوق ہے اور نا ملائم کی طرف (اگر انتغامی 
ھے) تو یہ غضب عہ ۔ یہ دو طرح کا ہے :() ارادی 
و اختیاری؟ (م) طبعی قسری ۔ اس کے بعد متشوقات 
(ملالمات کے شوق) اور حیر ۔سلائمات کے محرکات 
اور اس کی مختلف صورتی بیان کی ہیں اور یھ ساری 
بحث فلفیاند ے ژیادہ تجرباتی و مشامداتی انداز 


رکهتی ع. 


ابن باجه : حکما کے ت ذکرے کو ختم کرے 

عه پچ این باجه (م ۳٦.١‏ 6 علم الننس 
کی طرف اشارہ مغید ثابت ہو کا۔ - اس مقصد کے لے منجملہ 
دوسری کتابود کے ابن باجہ کا رساله کتاب" النفس 
اور ریالة الاتصال معلومات افزا ش - ان کا ملظ 
ایک عرب عالم فی» جس کا نام تیسپر شیخ الارض_ هی 
عرلی میں قیا رکیا ہےء جو بیروت سے شالم مرا ہے 
٠‏ اہن باجہ علم النفس کے شرف کے بارے میں 
کتاب التضی میں لکھتا سے کہ سپ علم اچھے 
کی اکن ال میں سے بعض دومروں پر شرف رکھتے 
هیی-علم نفس سپ علوم طبیعيات و تعالیمیه پر 
شرف رکهتا هه - اس ک ایک وجه یه بھی ے کہ 
جم عام کو علم ای کی ضرووت بپڑتی ھے ۔ اس علم 





حال نہیں جانتا تو وہ 
ا جن سیا 


چنانچه حس اور تخل ک قوتیں میولی که اندر معنی ! 


علم (علم التفس) 
ا سے واقف هوت بفیر اهم مبادی علوم ہے ہا خبر 
نہیں ھوسکتے اور اکر کوئی شخص اپنے نفیں کا 
دوسرے کا حال بھی نہیں 


ا اہ همم نی بل 
کے اندر وه فوت پیدا کر سکتا هم جس بی اسے 
مقدمات پر عبور هو جاتا ہے جن کر بغیر علم دی 
مکمل نہیں هو سکنا اور حکمت مدنیه بهي اقص 
رھتی ےہ . 

کسی علم کا شرف دو وجه ہے ھوتا ہے ۽ یا 
تو وثاقت (وائثق ھونے ۔ یقین کی محکمیت) کی وج 
ہے یعنی اس کے دلائل بدیپی اور یقینی ھوتے میں 
یا پھر موضوع کے شرف کی وجہ ہے ۔ این باجہ کے 


! نزدیک علم النفس میں دوتوں بائیں جیع ہیں ۔ 
| علم التفس علم پالمده الاول (ذات باری ک علم) 


سے کمتر ده لیکن ذات باری کے علم کے لیے بھی 
علم الئنس کی ضرورت ہے؛ اس لیے یہ اشرف العلوم 
نھ بھی ہو تپ بھی اسبق العلوم ضرور ے. 
ابن باجه کا تصور نفس یف ھے که صور کی دو 
قسمیں ھیں : () طبیعت اور (ب) نفس - نقس جسم 
طبعی کا بذریعۂ آلات استکمال هه (د آنها استکمال 
لجسم طبیعی آلی) ۔ استکمال کے دو درجے (اطراف) 
میں : () قوت؛ (م) فعل ۔ استکمال بالقوہ کا نام 
استکمال اول بھے اور استکمال اخپر اہتکمال بالفعل 
کسو کہتے ‏ ہیں ۔ نفس استکمال اول ھے؛ جس کے 
ذریعے استکمال اخبر نک پپنچنا میکن .۵ . 
ننس کے لے ضروری ھے که وہ کسی جسم 
ہیں ھو جہاں بھی جسم ذی نفس موجود ہو کا 
وھاں حیات ضرور و کی ۔ اہی لیے کہتے ہیں کہ 
کل جسم دی في جسن مبا(د هر ذی تفس جسم 
ذی حیات ہوتا ے) اور اس حیثیت ہے کہ نفس 
جسمانی ے؛ نفس کی چند میں ہیںء مثلا نفس 


ہم | ۳ 2 9 
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علم (علم التفس) 


غاذیه/ نفس حساسه» نفس متخیله وغی» . 

ننس غاذیہ کی دو انواع ہیں: (,) نفس غاذیة 
نباتی اور (م) نفس غاذیة حیوانی - نفس کو ح ر کت 
تغاذیہ استکمال کی طرف لے جاتی ہے - اس حر لت | 
ہے مزید چند قوتی وابستہ ہیں ۔ قوة الننمیه 
(نشو و نما دیس وا لی قوت) اور قوة تناسلیه . 

سور کے مختلف مرانپ یں. جنھیں 
این باچه نی اطراف کا نام دیا هم - طرف اول 
وجود هیولانی سس واسته هم اور طرف انی 
وجود معقول ے؛ بگر دونول ایک دوسرے سے 
جدا نہیں بلکه باهم لازم و ملزوم هی - صور 
معقوله عیول ے جدا نہیں ھوسکتیںء یعنی هیولی 
ے ان کا تجرد محال ے؛ لیکن ساتھ ھی متضاد بات 
بھی کہی ےکہ جزوی تجرد سمکن ہے ۔ پھر اس 
کے کئی مراتب بنائے ہیں اور لکھا ہے که ان ہیں 
ہے ھر رت ےکو نفس ھی کہا جاتا ش يا نوت تفساایه» 
ثلا الحس» التخیلء النطق - 
ے جو صور معقولہ کے لے قرب ے ۔ 
صورة المحسوسه کو صورت روحانی کہتے ہیں؛ 
یعنی مراتب روحائی میں سے پھ مرتبۂ اول ہے ۔ 
اے روحانی اس لیے کہا عہ که اس کے نزدیک یه 
ادراک سے (دوسری صور کے برعکس)ء جس کا مطلب 
یہ عے کہ روحانیت کی ابتدا حس سے ہوتی ہے ۔ 
ان معنوں میں حیوان میں بھی یه روحانیت موجود 
هوتي ے؛ مگر عالم نباتات اس عم محروم هه | 
کیونکه اس میں احساس کی یہ صورت موجود نہیں 
هوتی : :ٍ والحسٍ الممورة الروحانیه التی یدرک 
الحیوان هذا الجسم او ذاک (ابن باجه : رسالة 
الاتصال) - [روحائیت ک یه تعریف غیر 0 2 
کیونکه آج کی مروج زبان ہیں رومانیت کسی 


یه آخری قوت ناطفه 
ابن پاجه 


ماوراً الس حقیقت کا نام ے] ۔ حس کی دو قسمیں تو 





هبی: (,) حص بالقوة اور (م) جس بالفعل؛ یا یوں 


اه ی 


۱.3 


| سوا که وه کہتا 


علم (علم اليفس) 


کہے کہ یھ دو صورتیں ہیں - قوت ے فعل میں 
آنے کا نام حرکت ےء جسے تغیر بھی کہتے ہیں 

جب احساس کو ادراک (اور ایک حالت 
روحانی) ٹھیرایا تو احساسات و ادرا کات کی بحث لازم 
آئی ۔ ابن باجہ کہتا ھے : ”ان الاحساس حادث و 
کل حادث فھو بالقوة قبل ان بحدث'' سے احساس 
حادٹ ے اور ھر حادث حدوث (ظہوز ہیں آئے) ہے 
پبل بالقوه هوتی .هه (اين باجه :. کتاب النفس» صس 
۳) ۔ ادرا کات کے بارے میں کپتا ۵ : "وظاهر ان 
الادراکات الحاصلة من الموجودات الهیولانیه حادئة 
( کتاب النفس) - ایسا محسوس ھوتا ہے که این باجه 
احساس اور ادراک میں فرق نہیں کرتاء اس کے 
ہے : ''والادرا کات النفميه جنسان : 
جس و تخیل'؛ جس کے معنی یه هوے که ادراک 
احساس ہے اہم نوع ے ۔ حس تخیل کا مع ہے 
(تیسیر شیخ الارض : ابن باچه؛ ص رے حاشيه)ء 

اہن باجہ نے عام تصورات کے مطابق جس 
مشترک اور تخیل کی بحثوں کے بعد قوت ناطق کا۔ 
ذکر کیا ے : ''ان القوة الناطقة هی احدي الصور 
الھیولائیەا لیکن یہ عیولانی ھونے کے ہاوجود 
مور سعقوله ے متصل .هه - اور ایسا نظر آتا ۵ که 
حس اور تخیل سب اس قوت کے ابتدائی مراتب کا 
درجہ رکھتے هی اور یه سب ے انضل ے ۔قوت 


آ ناطفہ کے دو بی ہیں : ارل اے صورت روحانبہ 


کہتے ہیںء اس لحاظ سے کہ په عقل کو تبول 
کرتی ے: دوم اے عقل بالفعل بھ ی کہا چاتا ہے٭. 
صورت روحانیه یا عام هو کی یا خاص د چام 
EAA EE BETS‏ 
میں : قوت ذاکره» قوت متیله اور حس مشتر* 
لیکن ابن باجہ جب اے صورت روحاني کہتا .هه 
اس کي مراد عام قوت عقلید ے ۔ یه عقل بالفعل 
اس لے بھی ہے که یه انسان کی محرک اول ہے 


Marfat.com 


ملم (علم. اك 






بھی سے ٭-۔ 
ابن. .باجه کے نردیک قوة الخياليه اور قوة 
تاد میں فرق ید ھے کہ قوت حیالیہ اشخاص کا 
ادرا کب کرتی ے اور قوت اطټه امور کلیه کا 
ادر اک کرتی رهم - قدما رکه عام قاعدے کے مطابق 
اين باجه علم الضي کے مسئلے کو اخلاق (اتعال 
الانسائیم) سے ىربوط کرتا ھے اور کہتا ے که هر 
انسان میں قدرت لے چند قوتیں رکهی هی : ()) 
فکریه» (م) روحائید (م) حاسه» (م) مولدهه (م) 
غاذیه؛ (ب) اسطتمیه (اس ساسلم مين ديکهيي یسیو 
شیخ الارض : این باجه, مي ۹م) ۔ ابن باجہ کر 
نزدیک بعض افعال بهیمی هی اور یعض انساني - 
انسانی فعل انسان کر اراده و اختیار سم سر زد هوتا ه 
اور حیوانی فعل اتفعالی قسری (یعنی چبری قانون 
طبعی کے تحت) ھوتاے اور وہ تصرف نہیں کر سکتا ؛ 
لیکن انسان کی ترکیب و خلقت ایسی ھے کہ اس کے 
افعال میں بھمی میلانات بھی سوجود ہیں ۔ 
اس نے اس کی وچھ یه بتائی هه که انسان کی 
عمر کے تین مراحل ہیں :() مرحله نباتی؛ () 
"مرح حیوائی اور(م) مرحلہ انسانی۔ آخری مرحلے 
میں قوت فکریھ کا بھرپور استعمال عوتا ے ۔ 
قوت ٹکر کے استعمال ہے انسان کمالات فکریه 
حاصل کرتا ہےء جنھیں فضائل بھی کہا گیا ہے ۔ 
انسانوں که مراتپ اس ک فوت تفکبر و رویه < 
استعمال کے مطابق هوتم هي - فوت فکریه انسان 
کے لے غایات متعین کرتی ہے اور انھیں کی تکمیل 
سے انسانوں کے درے قائم موتے عیں۔ اگر انسان 


قوت روحانیه اور قوت معقوله کے مابین حسن توازن | 


پیدا کرے تو اعلٰی رتے ٹک پہنچ سکتا ہے اور اسی 
کو مرتیڈ روحائیہ عقليه کہا جاتا ہے , 
بهان عم معرفت کی بحث شروع هوتی ھے؛ جس 
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علم (علم التفس) 
کی بدولت سعادت کا مرتبه حاصل هوتا _ه این باچه کر 
نزدیک معرفت که تین مرتے ھیں : (,) صورة الروحانید, 
() المعقول؛ (م) العقل الانره - آخری درجر (سمادت) 
تک پہنچنے کے لے بڑی ریاضت کی ضرورت هوتی _ه - 
سعداء وہ ہیں جو حقیقت اشیا کو برای العین دیکھ 
لینے ھیں۔ یه ادراک بذریعۂ ضوء ے , 

این باجه کر ان خیالات ی واضح هوجاتا هو 
که اس کر نزدیک نفس صرف ذهن هنم ے 
معئی میں استعمال نہیں هوا بلکہ یہ جسم کے اندر کر 
کل نظام کے مترادف لنظ ےء جس میں قوت غاذید 
سے لے کر استعمال آخر تک سپ درچی شامل هین - 
ان درجود مي العقل الأخر مرتبة اعلی ےء جو 
بدرجُ اول عقل (4عن06 کا نعل سے؛ لیکن درجۂ 
کمال پر پہنچتے کے بعد انے ایک نئی روشنی حاصل 
هوتی ے؛ جس سے معرفت (اور بالآخر سعادت) نصیب 
عوتی ہے - قدرتی طور پر یھ سوچ جدید لفسیات ے 
ذرا دور ےء مگر جسم اور ذهن کا رابطه یقینی تسلیم 
کیا گیا هے؛ یعنی اذھان جسم ہے ستاثر ھوتے میں 
اور اجسام اذھان ہے ؟؛ خصوصا ان کا تعلق اخلاق 
(افعال انسانی) سے قائم کرکے یھ بتایا ۓے که کردار 
میں تغیر ایک قدرتی عمل ے اور کردار کو بدلا 
جا سکتا ہے ۔ یھ جبری (قسری) میکالکی عمل نہیں 
که اس میں تعمیر کی کوئی گنجائش هی نه هو 
البتہ اس کا طبعی غعل قانون طبیعت کے سطابق 
صدور پر مجبور ے, 


صوفيه کے حخیالات : يہ حکما کے خیالات کا 
خلاصه تها - محدئین اور صونیه. کا انداز نظر اس 
سے مختلف هے ۔ اس سلسلے میں هم امام غزالی 


! (م 6۱۱۱۱۱۵۰۰۰ کے تصورات کو اھمیت ده 


رف هی کیونکہ ان کا نقطه نظر؛ جیسا کہ معلوم 
هم جامع سے ۔ انھوں نم نفس کے بارے میں 


N 








علم (علم النفس) 


مجدئین» حکما اور صوفیه» تینوں طبقوں کے خیالات 
میں اسمٹزاج پیدا تیا هه . 

سا علم النفس کا ایک رخ وہ ے جو 
سوفیه کی تصنیفات میں ملتا ۓے ۔ یه ماهية الئفس 
سے ژیادہ احوال النفس اور عجائبات نفس ہے اعتتا کرتا 
ہے تاہم ان کے یہاں ماعبة النفس بھی نظر انداز 
نہیں هوثی - موفیه ک ترجمانی کرتے والوں میں 
ہہت ہے ا کابر سلوک و طریقت هي - یپان هم امام 
غزای > تصورات با مکشفات کا تذکره کرتی 
هی کیونکه وه حکمت اور عرفان دونود کے ئمائندے 
میں ۔ ھم نے ان کے سلسلے میں زیادہ تر 
عبدالکریم العنمان كى کتاب الدراسات النفسيه 


عند السلین (جي کا حوالے اوبر آ چکا ے) پر 


اعتماد کیا ھے . 

الغزالی کے یہاں علم کی بنیادی قسمیں دو میں : 
(,) علم الکاشقه اور (م) علم المعامله - اول الذكر 
ہے مراد وہ علوم ہیں جن کی غایت فقط کشف 


المعلوم (یعنی جانا یا معرفت یا ادراک) ھ : 


اور علوم معامله وه ہیں جن سے کشف علم کے 
ساته ساته اس پر عمل بھی مقصود .هه (مایطلب منه 
مع الشف العمل بم) ۔ علوم مکاشفه ادراک ماهيت 
امور و مجردات ہے متعلق ہیں ؛ جو حواس کی دسترس 
میں نہیں اورصرف کشف الہام ے معلوم ھوتے ھیں۔ 
ان علوم میں ے ایک العلم ہماعیة القلب“' ہے 
(الاحیاء» مطبوعه مصر م۳ : متا ری 

علوم بعامله کو الغزای تم دو حصوں میں 
تقسیم کیا ہے : (,) علوم ظاهر» جن میں اعمال 


الجوارح زیر بحت آتے هی (العبادات والعادات) اور 


() علوم باطنء یعنی 


یعنی احوال و واردات قلوب؛ (خواه- یه 


احوال اجھے هون يا پر (يه بحث سہلکات و منجیات ۱ 


میں کی هی ) - اس لحاظ میم علم النٹس امام غزالی | 
کی تظر میں لوم نظری عم بهی ستعان اور 


TET ۰٣ 


۱.۸ 





عنم (علم الضن) 

علوم عملیه عم بهی. 

الغزا ی نے علم ققه کو "علم مصالح دئیا* 
قرار دیا ھے اور علم احوال القلب کو "علم مصالح 
آخرت" کپاه - غزالی کر نزدیک علم التفس که 
ادرا ک کے دونوں طریقے ضروری خیںء یعنی وہ بھی 
جوصوفيه ئے اختیار کیا ے اور وہ بھی جو حکما نے 
اختیار کیا هم - جوطریقه حکما نی اختیار کیا .هر وہ 
بھی غلط نہیں؛ لیکن کشف اور تجرہڈ ذوقیه کے 
پقیر یه نا نکمل ہے ۔ بہر حال علم النفس یا تو 
کشف ہے حاصل ھوتا ےہ یا ڈاتی تأمل باطنی 
(Introspection)‏ ے؛ یا دوسروں کے عادات و خصائل 
کے مشاهده و مطالعه عم ۔ الغزالی متقذ میں کم 
1 هی دای تبعت مدة آحاد الخلق» ال من پقمر 
منپم فی متابعة الشرع وا سالة عن شبهة وابحت 
عقیدتد و سره (الَقذء لاهور رو رعه س وم 

ایک طریقہ تحلیل ئفسی کا بھی ے؛ خواہ وہ 
کسی فرد کے نفس کا تجزیه (بذریعۂ سوال و جواب 
یا تجزیهۂ عادات) هو با وطائف تضیه ی عمومی 
تحلیل کے ذریعے (یعنی عام انسائی عادتوں کے حوالے 
ہے ھو) ۔ طریقةُ تحلیل نفسی کی بہت سی مثالیں ملتی 
هیں؛ جن میں وساوس و خواطر کا تجزیہ کیا ہے 
O)‏ 

الغزالی نے نفس ی جو تعریف کی .هه وه ارسطو 
اور ابن سینا کی تعریف کے قریب ھے؛ لیکن آخری 
کتابون میں وہ افلاطون اور صوفیه -ک تریب هوت نظر 
آتے هی - معارج القدس (مصر مج هه ص ۲۹) 
اور معراج السانکین (ص )۲٩‏ بی تلي نباتی» 
نفس حیوانی اور نفس انساتی کا ذ کر هه اور بعض. 
دوسر ی بقامات پر نفس اماره» تفس لوامه اور نفس 
مطمثنه کا - اس کر علاوه قوت شپوانیه؛ غضبیه» 
انسانیه و ملائکیه ی بحث بهی آتی ی . 

این سیتا (النجاة» مصر رها ص مه ۲) کی 
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خر (علم التضي) 
رح وہ نفس اتی کی تعریف ہوں کرتے ہیں : هو 
الکمال الاول (ے یھ یذریعڈ آلات طبیعی ح ر کت میں 
آنے والے جسم کا کمال اول ہےےء جو غذا ہے زندہ رھتا 
ہے اور نشو و نما پاتا ہے اوراپتا شل پیدا کرتا ے] 
اسی طرح نفس حیوائی کی تعریف میں اس پر 
ابا کر هي که وه جزثیات کا ادراک اور 
پالاراده حر کت کرتا هه - یبال ان ک رات این سینا 

سے قدره مختلف ہے لیکن نفس انسانی ی تعریف 
ان کی اور ابن سینا کی ایک ھی ھے ۔ وہ یه یه ۵ : 
”اه الکسال لول لجسم آل من جهة 






ما یفمل الانعال بالاختیار ال واه ستتباط بارای | 


و من جهة ما يدك الامور الكلبة““ = يه بذریعۀ 
آلات طبیصی حرکت میں آنے والے جسم کا 
کمالر هد - اپتی امور ی سر انجام دھی میں وہ 
اختیارفکری جسم اور راے کے استنباط کو کام میں 


لاتا ہے اور تمام امور کلیه کا ایس ادراک حاصل | 


هوتا ہے (المعایج» ص ور مصر دمم ره). 
بای همه الفزال ک قد رے مختلف تعییر نفس یه 
بھی عہ : انها الجواهر القانم بنفسه الذی لیس هو 
فی موفع ولا بحل شیا (معراح السالکینء ص م ) . 
الغزال ان پحشوں میں چار مختلف الفاظ استعمال 
کرتے هی : النفس» القلب؛ الروح اور العقل - انهون 
نے نفس سے ام معتی سراد لیے ھیںء یعئی 
الجوهر القائم فی الانسان من حیث هو حتیقة (ے = وہ 
جوھز جو انسان میں اپنی حقیقت کی حیثیت ہے قائم 
سم یه وهی چوهر هم جمس حکما تفس ناطقه کہتے 
ہیںء قرآن مچید میں النفس المطمئنہ یا اذروح الامری 
کہا گیا ھے اور صوفیة کے ئزدیک قلب ہے ۔ ان 
میں اختلاف براے نام ره حقیقت میں سب کے معنی 
ایک ہیںء اگرچہ الغزا لی بض جگه ان ميی فرق 
بھی بتاتے ہیں ۔ بہر حال یھ خیال بھی ظاعر کیا ےہ 
که قلب» روح اور نفس مطمئنه؛ تبنوں نفس ناطقه هی 
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علم (علم التفس ) 

کے مختاف نام هی, 
نفس ناطقھ کیا ہے ؟ الغزالی کے نزدیک اس کی 
تعریف یہ ہے : ''ھی الجوعر الحی الفعال المدری“ 
الرسالة اللدنیه, هی ے) ۔ پھر وہ کہتے ہیں : 
'ومی الانان بالحقیقة و محل المعقولات والتفکبر 
والتميز والرویة'' (حوالة مذكور) - أحياء (ص 
٣‏ م) میں نفس کی یه تصریف ک گئی ہے , 
وهي نفس الانسان و ذات ولکنها توصف باوصاف 


مختلفة پجسپ اختلاف احوالها فتکون لوانه و 


ابارة و مطمتته"" - اس معتی عام مين صوفیه کا 
خاص مفہوم نہیں آتا؛ جو نفس کو غضب وشہوت 
کی ایک قرت جامع له کر اہے تمام صفات مذمومہ کا 
م رکز قرار دیتے ھیں(عبدالکریم عثمان :ٍ کتاب مذ کوره 
ص ۸و) ۔ یایں همه جپال وہ صوفیه کے معنی خاص میں 
ذکر کرتے ہیں وہاں وہ نفس کو صفات مذمومہ کا 
مرکز قرار دیتے ھیں اور خواطر نقس اور خواطر قلب 
میں امتیاز کرتے ہیں (احیاءء (rra‏ 

لفظ قلب کی تعیبر بھی اسی طرح ے؛ یعنی معنی 
عام اور معنی خاص ۔ یہ جسم میں صنوبری شکل کا 
ایک مغ گوشت ۓے؛ جوبائی طرف هوتا هر یا 


سیاهی ماٹل ون سے م رکب ہے اور اس بار کا میم ہے 


جو روح حیوانی تا مر کب هه - یه سب حیوانات مبی 
عوتا ے؛ ائسان ہے خاص نہیں (معارج القدس: ص ) - 
ان معنوں میں قلب ہے جس روح حیوانی کا 
ظیور هوتا _ه اس ک معنی احساس اور حیات هی » 
جو امانت الٰہی کی حامل ہےء معرفت ہے بہرہ ور ے؛ 
اس میں علم فطرت بر کوز هه اور توحید > لیے 
ناطق ے ۔ یپی وه ریځ ے جس کے بارے میں 
قرآن مجید میں کہا گیاےے: قل الروح من امر رہی“٠‏ 

لیکن الغزا ی اس لفظ کو نفس کے مترادف کے طور پر 
بھی لاتے هی: | گرجه آخری کتابول مين نفس اور قلب 
میں (صوفیوں کے انداز میں) فرق بھی کرتے ہیں, 


ا اا 1 


علم (علم النقس) 


لفط ریح کبھی بسعنی نفس او رکبھی بمعنی قلب 
آتا ه ۔ اس ہے روح کے دو معنی برآمد ھوتے 
هي + (,) قوة حبوائیه يا روح حبوانی ایک جسم 
لطیف سے جو قلب جسانی سے ابھرتا هه اور 
رگوں کے ذریعے تمام بدن میں پھیل جاتا ہے اسی 
سے حیاتء حسء حرکت؛ بصر شم کی قوتیں پیدا 
هوتی هین- به ایک لطیف سا بخار ہے جو حرارت قلب 
` سم پیدا هوتا _ه- اس کی حقیقت حرارت غریزیہ ے؛ 
جو اعصاب و عضلات میں حرکت پیدا کرتی هه 
(احیاء مصر مہہ م: م)!(ءم) نفی اطقه (اللطيفة 
العالمة المدركة) ند جسم ہے انہ عرض ہے بلکھ 
جوهر ابت دائم ے؛ جو نه نا ھوتا ےه سرتا 
ہے ۔ وہ بدن ے جدا ہوتا ھے تو اس کی طرف عود کا 
سیلان رکھتا ےہ ۔ روح حیوانی اور دوسری ا کنر قوتبی 
اس رح کے اجنود“ 
ہے اور امر ربی اور قدرت الٰہی ے 

عقل کے بھی دو معنی ہیں : (م) العلم 
پحقابق الاموره جس کا محل قلب .هم - گویا علم مره 
عقل ہے ؛ (م) الک المملوم - اس ہے مراد وه 
لطیفه ے جے نفس ناطقه با قوت نظری بھی کہا 
جاتا ۵ . 

حقیقت یه .هم که آن الفاظ میں عجیب طرح 
کا التباس ہے ۔ ہیں نقس بممني عقل آیا ہے اور 
کہیں بمعنی قاب اور اسی طرح کہیں روح بمعنی 
عقل اور کہیں بمعنی قلب ؛ تاعم اس موضوع پر 
حکما کی تعانیف ہیں بھی یھ التباس موجود هه . 

بہر حال کہا جا کنا ھے کہ لفظ نفس کا 
استعمال الغزا ی نے جہاں بھی کیا اور جس طرح بھی 


کیا ے› مجموعی طور ہے ان کی راے میں نفس ایک ! 


جوهر روحی رش - آن کا نیال یه معلوم هوتا ش 
"که اس جوهر روحی کا ادراد عتل سے هوتا هد 
اور اس کے آثار و انعال ہے اس پر دلالت ک جا سکتی 


۲ ی 


۱۹۰ 


یں ء لیکن وہ بدن میں اجنبی 
۰ ۱ 





کو مو 
ہے یا پھر حدس اور ایمان وشزع سے اس کے 
برعکس ان کے بعض معاصر اعل علم کی رابت یه. 
تھی که وجود نفس ایک امر ہدیہی اھ جس کے 
لیے کسی دلیل کی ضرورت نہیں۔ 
الغزا ی نے وجود نفس 1 حق ی جن براهین 
کا استعمال کیا ے ان کی تفصیل ک گنجائش نہیں 
(اس کے لے دیکھے عبدالکریم عثمان : الدراسات 
التقیه عندالسلمن ؛ ص و بيعل . 
امام خحزا ی نفس کی وحدت کے قائل تھے اور 
قرآن مجید میں جن تین نفوس کا ذکر آیا ہے وہ ان کے 
خیال میں یه تقس کی مختلف مفات ہیں : 
تفيرت الأسماه فلا قوی اف کر ریما بلقت 
عشرة» والنفس فی ذانہا واحدة» و انم ترجع التسیة. 
الیل کقولنا سمع و بصرو شم وذوق ولمس والنفس 
ھی التی تدرک من دون مولاہ (معراج معراح السالکین ہ 
صا ). 
تمام توی اسی اصل واحد ک طرف رجوع کرتے 
اور يه اصل واحد نفس ے : الحيوان عبر 
ا درک و برک بالارادة و هاا قوتان ها 
واتفس واحدة قترجمان الى اسل واه والُنّک 
یمل سل بمضها بات تا مل الادیاک 
انمث الشهوة 2 شی یولد منہا الح رة ما ای الطلپ 
و اما لی العرب (متاصد الفلاسقه» مطبوعة مصره 
ص ہےم) ۔ نفی بدن میں اسی طرح ہے جس طرح. 
کونی حا کم کسی رباست (مدینه) میں ھوتا ہے اور 
وه تیه اعضا هم مدیته عی - فرض نفس واحد 
ره اور اس کر وظائف کثیر هی, 
یه سوال که نفس قدیم ع یا حادث» ون 
اس کے بارے میی تین آرا موجود هب : (۱) علما ک 
ایک اقلیت تفس کو ازلی مانتی _ه؛ () قدیم فلسفیوده 
ی نزدیک یه مخلوق اور حادث ے؟ (م) بعض اس 


f و‎ 
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علم (غلم العنی) 


ما ا ا ۳ ری ی عرض: اس 
i‏ 


کی حقیقت کو ابنے بندوں ہے مخفی رکها هد 
الغزا ی ابن سینا کے تتبع میں نفس کو حادث 
مانش هب (معراج السالکین » ص مم ؟ عبدالکریم 
عثمان + کتاب مذ کور. ص ۰ - وه قرآن مجید ی 
اس آیت ہے استدلال کرت هر : فا سویشه و 
تفخت فيه من روحی نقمواند سُجدیی؛ 
یعنی چ ان کو (صورت انتسانیه میں) درست 
کر لوں اور اس میں اپنی (ہے بہا جیز یعنی) روح 
پھونک دوں تو اس کے آگے سجدے میں گر پڑنا 
(ہ [الحجر] : ۹م) اور اکثر صوفيه کا بھی یہی 
مذعب ہے (عبدالکریم عثمان : لتاب مذآلور» 
ص ب وا 
اب به سوال لیجیے آله نفس کب حادث هواء بدن 
سے پپلر با بعد؟ اس معامل میں الغزالی ک کا میرن یه 


ره که نفس بدن ک بعد حادت هواء جس ک استعداد 


یه تهی که نفس بدن میں ل20 "کرنے میں ٠‏ 


مدد ده (ان التفس تحدت عند . حصول الاستعداد 

aT‏ ار کت پھر فرماتے هی 
فی عذا خلا ان سیب نتاس نف 7 
معن هو ان الجود الالهی تعطی کل بادة مداد 
بصورة خاصة فہی لانعدت بالاستعداد بل عند 
الاستعذاد الخاص (عبدالكريم العشان : : کتاب 
مذکوں ص ۸ بحوالۂ المعارجء ص م , ۱ مق 


چند سوالات اور ہیںء بثلّا تفی کس طرح : 


حادثت هوا اور نفس مادی ہے یا روحانی؟ 


۱۹ 


علم (علم النفس ) 
کا طول ہے نہ عرض: اس کر 
: لیے حرکت تسلیم کی جا سکتی ہے نھ سکون نہ 
الوان نه طعم» البته اس کر لیر بعلم» قدرت: حیات: 
اراده» کراهت وقیره کو تسليم کیا جا سکتا هو 
ا (هی تحرک البلان بار ادتها ولاتماسة) - یه جوعر 
قائم بذاته جے؛ جو متعلق بالبدن هو اور یه نعلق 
تصرف اور تدییر کا ھے نه که حلول کا اور یه خیالات 
افلاطونیوں کے ہیں , 

یھ کہا جا چکا ےہ که امام غزالی اصولا نفس 


|| کو روحانی مانتے ہیں - اس موقف کے حق میں ان کی 
' دلیلیں یھ عیں : (۱) نفس کا محل معقولات هوا: )۳ 
: اس کی قوت تجرید: (م) اس کا بلا واسطه ادراک 


: 5 استحاله: (م) ننس کا بدن 


امام حزال لی نفس کی روحانیت کے قائل ہیں ؛ 


اگرچه ایک اور معنی می اعد مادی بڑی مائتے ھیں ۔ 


الکندی: الفارابی؛ ابن سینا اور مسکویه کی طرح ۲ 


الغزا لی کا خیال یه ې له نفس نه جسم 


گے تہ 


ذات! (م) جسم ہوئنے کی صورت میں نفس کی صفت 
کے تابع نه هوا (م) 
) اخلاقی یا شرعی 
دلہلیں (تفصیل کے لے دیکھے عبدالکریم العثمان : 
ثتاب مذکوره ص مرب تا م۲ ,). 
اسی طرح نفس کی بقا و فنا کے مسئلے میں آما م غزالی 
خلود النفس کے قائل ہیں اور اس کے لیے وہ قرآن 
۔استدلال کرتے هیںء لیکن اس کی 
تفصیل کی اس مقالے میں ضرورت نہیں 
احوال ثشفس : اب تک جتنی بحث هوئی 8 
اس "ا تعلق ماھیت نفس ہے تھا ۔ اب احوال و ؛طنی 
نفسیه ی بحث آتی سے اور غماری موجودہ کی راے 
اعتبار 


نفس ا ابات اور بدن کا تغیر؛ (ے) 


و حدیث سے 


سے اس کی اهمیت ے۔ .ی( خواطره 
الغزا ی کی راے میں ”نشاباموعه ھوتا ے: 
نفس کے احوال و معاملات) علم الک بغیر ممکن هی 
میں سے ہے ۔اگرچے ان ح ومیول کے امتحان 
۳) ک مسلک کر یه امتحان بذریعة اراده 
یہاں نلواهر نفسیه .۲ 

2 هی - اس سل کی راے ہیں ارادے کی تین اطراف 
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علم (علم النفی) 


1۹۴ 


۴ 1 
ایک ے زیادہ میں : بعض وظائف وہ ھیں جن ہیں 


نبات و حیوان بھی شریک ہیں ؟ بعض وہ ھیں جن 


میں صرف حیوانات شریکت ھی (ہثلا احسامی» . 


تخیل اور حر نت ارادی) اور بعض وہ ہیں جو انان 
ہے خاص هیں: مثلا وظائف عقل ۔ ان سب وظائف سے 
بالا ایک قوت خاص ھے جس ۵ نام نفس ےھ اور 


اس کی تین قسمیں ھیں : (,) نفس نباتی: (م) نفس ! 


حیوانی اور () نفس انسانی ۔ 


مترادف: کبھی متداخل اور ٹبھی متخالف استممال 
میں آنے هی : النفس. القلب. الروح؛ العقل - یه 


علم (علم_التضر) 
امام غزالں نے ایک طرف ظواھر نفسیھ سے بحث کی 
مج اور.دوسری طرف افعال نفس کا رشته دين واخلاق 
سے جوڑا ہے کیوٹکھ ان کے نزدیک علم اللفس کا 


۱ مقصود تکیل شخصیت اور حصول سعادت ے ۔ اسی 


وجه ہے وه دراسة اللفس لو سلوک کے نام سے 


آیاد کرتے هي . 


افعال تفس ک تریح آثرتی هوه ااغزالی نز چند 


: اصطلاحات استعمال ی هی (- 
امام غزالی کی کتابوں میں یه چار الفاظ اکبھی ' 


عام معنوں میں بە ترادف آ جاتے هیں؛ لیکن ان 


میں سے هر ایک ہیں معنی خاص بھی ھیں 
(اس کی تفصیل .کے لے دیکھے عبدالکریم العثمان : 
الدراسات الثفسيه عند المسلمن. مصر ۳۲ ہورع 
ص رب تا ۳و), 

بہر حال اس وقت زیر بحث لفط نس هی 
جس ک الغزالی لے دو مختلف معنی بنائے یں : 
ایک تو یھ ے که نفس مسحل معقولات ے؛ 


خواطر : قلب انسانی پر جو کچھ گزرتا ہے 
اے خاطر کہا جاتا ھے۔ 

میل الطبع : طیعت میں حر نس دہوت (میل) 
کے وقوع لوہ جو خواطر ہے بیدا عرتا ےہ حدبث 
النفس بھی لہتے ھی . 


اعنفاد : قلب 5 یه ونوقی که اس مرغوب کو 


تعل مين لانا جاهیی . 


جس عقل یا نفس ناطقه کہنا جاهی: دوسرا وه جو : 


صوفیوں کے یہاں مروج ے؛ یعنی نفس شرور و ذمائم 
اہرئزے اورجبلتوں کے غیان و طفیان سے 
ابھرے ھوے امیال و عواطف تا محل ےہ , 


یہاں تک ماعیت نفس کی کفتگو تھی ۔ عمارے ' 


موجوده موشوع کی مناسبت سے غزای ی وه بحثیں 
زیاده قابل غور هی جن ميی احوال النفس (یا وتائه 
تسیه) کی تقصیلات ملتی هیں ۔ ۱ 

الغزالی نے وفائم فید کو تین انواع میں 
تقسیم کیا ھے : (م) الحیاۃ العقليه؛ (م) النشاط الحری 
اور (م) العياة الوجدانیه - ان کر ليی امام صاحب 
کی اصطلاحات یه هي : (و) العياة النزوعید. (+) 
الحياة الوجدانیه اور (م) الحیاة الادرانیه . 


II 


عزم علی الالتفان» یعنی قصد - قصد بت فعل 
میں لانے کے لے انسان عواسل ادرا لیه: وجدانیه و 
نزوعيه سے کام لیتا ےہ . 

الفزای فعل طبیعی؛ فعل ضروری اوز سلوک 
عقلی ارادی ہیں امتیاز کرنی هی اور افعال 
انبطراری اور انعال احتیاری تا فرفی بتاتے هی اور 
اس میں انان کے افعال ارادی کے لے قدرتہ اراده 
اور علم کو عوامل ضروری قرار دیتے ہیں ۔ 

اس ے معلوم عوا ”لہ امام غزائی کے نزدیک 
سلود محض وجدائی نپی بلکه ادرای اور نزوعی 
عمل بھی ہے ۔ اس میں دوائع بھی هیں اور اتفعالات 


" بھی ۔ اس میں قواے حیوانیه بھی کام لیتے ہیں 


اور توت عقل عملی بھی ۔ انھیں کے امتزاچ سے تمام 
وظائف نفسیه ظہور میں آتے ھیں . 

الغزالی کے ھاں دوافع اور عواطف کی بحث ان 
کی اپنی خاص اصطلاحوں میں ہیں۔ دافم ہے مراد ھے: 


إٌ کل ما یدۂع الی النشاط النفسی اوالسلوک مہما کن 
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عق لغ الال پ - 


iar 


عام (عام النقس) 


۱ 
نوعلا مز اوٹھیا۔ عاطقه سے مراد وہ میلان ¦ مقام د ےکر ارادے کی تعریف یھ کی سے : فان الارادة 


طبعی سے جو حرکت کا مبدہ بنتا _ش . 
خوالر (یا بواعث داخليم ہے سراد ہے 


عا يحصل تى القلب من لافکار والاذکار (الاحیا. ؛ 


+×:مم)۔ یہ دو طرح کے ھوتے ہیں : )١(‏ جن کے 
اسباپ ورود داحلی یا باطنی ھوتے ھیں؟ (م) جن کا 
ورود خارجی هوتا 2 . 

الفزالی تک نزدیک اسیاب باطنی زیاده شدید 
هوتی هبی : فان من تشعبت به الهموم في اودية الدتیا 
لا ینصرف فکرہ قی فن واحد بل لا یزال بظہر من 
جاب الى جانب (الدراسات آلتقسیه عندالسلمین, 
بحوالڈ الاحیا»» 0 ۱۹2 


اتھوں نے اثرات کے لحاظ ہے خواطر کی دو قسمیں ۰ 


بتائی هی : (۱) وسواس : : ما يدعوا الى الشر بعنی 
جوشرکی طرف بلاتے عیں اور (م) الہام :ما یدعوا 
:ای الخیں یعنی جو بر کی طرف بلاتے ھیں (الاحیاء 
۳: چم). 

به ذهن نشین ره که الغزالی دواقم اور 
استعدادات جسمی میں امتیاز کر کے دوافم فطر یه 


اذا ادرک بالعُقلِ عاقبة الامر و طریق 
الصاح تبه ابعث فی ذاننه شوق الی جمة 
المصلحة و الى تعاطى اسبابها والارادة لها 
ہے پس ارادھ یه هر که جب انسان اپنی عقل سے 
کسی کام کے اہھے انجام اور اچھی مصلحت کا 
ادراک کر لیتا ےہ تو اس مصلحت کہ حصول 
کے لیے اور اس کے اسباب اور اس کے ارادے کا 
اس کی ذات ہے شوق پیدا ھوتا ے (الاحیاٴہ صے)۔ 
امام غزالی کی یه تعریف جدید تصورات > قریب ۵ . 
ارادے ہے فعل تک حرکت نضی کی چار 
سنزلیں ہیں : (ر) الشعور بالغرض اوالباعث؛ یعنی 
غرض (مث٥میںع)‏ کا شصور؛ ( () التروی» یعنی 
تفکیر و عقلی تجزیی کی منزل؛ (م) العزم والتصمیم, 


یعنی غرض تک پہنچے کے لے عزم؛ جو ارادے 


ا کی ثابت قدمی 5 نام ه؛ (م) التفیذ : حرکت کا وہ 


| کمال جو سارے عمل کا مقصد ه . 


اور دوافع اکتمایبه کا الک الگ ذکر کرتے ھیں'۔ | 


ان کی راے میں دوانع کا متصد ہقاے احیات ‏ هر 
اور ان کی چند اقسام ہیں : 
یه وهی هين جنھیں میکذوگل اادعدتگت۱ فعاری 
موروئی جبلنون کا نام دیتا 
و معنویه: جن مس انسان اور «یوان ميی امتیاز هوتا 


ہے“ امام غزای ی کتابون می دوافم ی اکش وه , 


(,) دوافع غریزیه : , 


۱ 


ھے؛ (م) دوافم اجتماعیه " 


قضمیں دیج ہیں جن کا ذاٹر میکڈوکل نے جبلتوں ' 


(داہ زاوا میں کیا ے (دیکھے عبدالکریم العثعان : 


کتاپ مذ کور» ص .۱ بیعد) , 


لیے بہت اهم فرار دیا _ه اور عادتود _ک موضوع بر 
بہت کچھ لکھا سے ۔ اعمال میں ارادے کو اعم 


کی 


ارادے کی حرکت میں بعض لوگ عقلی 
تحریک کا خلبه تسلیم کرتے ہیں اور بعض کر 
نزدیک دواعی اور جبلتون ( الجانب العاطفی 
والانفعالی) کا خلبد ہوتا ھے - غزالی کا سیلان جانب 
عقلی کی طرف ے کیونکە یه ان کر نزدیک علم 
اور قدرت کی دربیانی منزل سے (الاحیاه. م : ببس 
تاهم انھوں نے ارادے میں دوامی (جانب العاطفی 
والانقعالی) کا انکار نہیں کیا کیونکه ان ی رات 
میں هر ارادی عمل امیال (جمع میل)» خواطر» 
المپامات. وساوس اور افتار ا مجموعه هوتا ش: 
ارادہ سیول (ء۔ امیال) و رغبات کے بغیں ممکن ھی 


نز نہیں؛ ععل کی تکمیل دوافع و مسول کے امتحان 
الغزالی نے علم اللضی کو تعلیم و تربیت کے _ 
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ھی ے منکن ہے اور په امتحان بذریعۂ اراده 
ہوتا ہے ۔ 
امام خزا ی ی راے میں ارادے کی تین اطراف 


علم (علم النقی) 


هیی: (,) جسماتی ؛ جو کیفیات عضویه و عضلیه کی 


صورت میں ارادے میں شریک هوجاتی هی ؛ (۲) 


نفسی : وه دوائع و میول جو حرکت ارادہ میں ححه ' 
لیم هی؛ () اجتماعی : وه لیفیات حو عادات اور : 


زسم و رواج عه وابسته می (البواعث المکسبه 
فی الارادہ)۔ 

الغزا لق کے نزدیک اراده اور تدرت کار کے 
مابین ربط ھوتا جے ۔ ان کے الفاظ به هی : 
والداعیة تلنظر العلم والمعرفة . 
حادمة لحکم الاعتقاد المعرفة» يعنى کولی عضو 
حرکت نہیں کرتاه مگر قدرت کے ساتھ اور قدرت 
کسی داعیے کے نتیجے کے طور پر ظہور میں آنی 
ے اور داعبه علم با معرفت تا نتیده هونا ش - 
پس قدرت تابر ره اراد کے 
اعتقاد اور بعرفت کے حکم ۳ 

پھر فرماتے هی : لا اعمية لعمل بدون ارادة 
لانها رح العمل و اساسھ؛ یعنی ارادے کے 
بفیر عمل کی کوئی اعمیت نہیں "کیونکه 
ارادہ عمل کی روح اور اس کی اساس ہے (الاحیاہ 
(rae:‏ 

الغزای کی راے میں ارادے کی تربیت ی 


جاسکتی هم اور وه وه الی الہ (تفکر؟ دیکھے 


. . .فالقدرة 


اور اراده تابه ے 


(الاحیاءء م : ٠)٢‏ 





الأحيا : ۹ تا .ےم) والاخلاص (الاحیاء 
١٣م‏ تاہہم) ے ممکن ره 
الغزا یی کی کتابوں میں مياة الوجدانیه ی 


سیر حاصل بحت ے ۔ ان مین انقعالات و عواطف: 
یعنی جلتوں اور دواعي کے تجزیے کی تشریح 
خاص طور سے اعم ہے ۔انھوں نے انفعالات کی 
بےاعتدال ںی کے علاج بھی بتائے هی (عہدالکریم 


العشمان : کتاب مذ کوره ص مم ج) - انهس سے نفسی ! 


عاج و معالجہ کے اصول نکلتے میں , 


آج۲ 


ستک 


والعضو , 
لایتحرک الا بالقدرة وانقدرة تنظر الداعیة الباعنة 


علم (علم النقی) 


امام غزالی کے یہاں عواطف (جیلتوں اور دواعی 

کے میلان پا حرکت) کا بیان نہایت معلومات افزا ے ۔ 

ان ذ تعلق یا تو امور مادیۂ سید ے ھوتا ے یا 

امور معنوية معقوله عم - عواطف کی تقسیم میں 
لذت یا الم کو سعیار بنایا گیا _هء» لیکن اسے الفزالی 

کے تصور ادراک ے حوالے ہے دیکهنا چاهیی - 
, اسام صاحب کر نزدیک ادراک کے معنی هين : 
۰ "لادرات اخذ صورة البذرک فی القلب" - 
کی کتابوں میں اس کی کچھ اور تعریفیں بھی آنی 
۱ ہیں: مثلا ””انطباع حقیقة المعلوم فی مرآة القلب““ - 
یه ادرااک حس اور ذوق عم شروع هو کر حدس اور 
۱ الہام تک پہنچتا ے اور شعور ادراک الادواک کو 
کھنے ہیں ۔ ادرا اک حسی اور ادرا ک عقلی کی آ گے 
ند قسمیں ھیںء جن کے لیے دیکھیے الاحیا 
معارج القدس* نیز عبدالکریم العثمان : کتاب مڈکور, 

اسام غسزالی کی کتابود میں نفسیات تعلیمی 

(نغسیات اطفال), ننسیات اهل معاش؛ کاروباری 
تفسیات» معالجهُ نفسی اور نفسیات عوام و ملوک که 
اشارے بھی ملتے عیں ۔ یھ مرتب صورت میں موجود 
| نہیں؛ تاهم انهی مرتب كیا جا سکتا ھے ۔ 
. ان معاملات میں الغزا ی کیکنایوں کے علاوہ دیکھے 
أبن خلدون : مقديه؟ شاه ولى الله : حجة اله البالقهء 
جو مفید وسیله معلوبات ے . 





محدثین: جمله معاملات میں محدئین کا انداز 

بحث اور غور و فکر کا اپنا انداز ھے ۔ وہ ھر معاملے 

میں سب سے پہلے قرآن و حدیث ے فیصله اور 

" دلیل طلب کرتر هی - چونکه قرآن و حدیث میں 
نفس و روح کہ سلسلے میں اشارے موجود ھیں؛ اس 
لے محدثین اپنے نتائچ انھیں ے مرتب کرتے ہیں, 
ان القیم [رك بآں](م ءےھ/۱۳۰۰ء) نے 

۱ نفس اور روح کے موضوع پر دو کتابی لکهی هی : 
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عو عام ای 





کتاب الروح اور ا ان؛ ثانی الذ کر خصوصیت " 
ہے قلب ہے متعلق ہے , 

کتاب الروح میں ابن قیم نے نفس؛ قلب؛ 
عقل اور روح کا فرق بتایا ہے ۔ اس کتاب 
میں انھوں نے لکھا ھے که ارواح مرتی نپی - یه 


هوتی هی مومن کے لیم تین ارواح اور کافر کے 





علم (علم النقس) 
کیونکہ خداے تعالی ن فرمایا ھے : قل الروح 
من اسر ربی ؛ لذا نه به جوهر ےہ نه عرض بلکه 


اسر رہی ےہ ۔ اس صورت میں روح اور حیات عتفائر 
ہو جاتے ہیں ۔ حیات کو عرض مانا گیا ے 


- اور روح عرض نہیں - بعض کے خیال میں روح اعتدال 
بھی کہا ھے کہ ارواح کی شکلیں انسانوں ی طرح " 


لیے ایک عی روح عوتی ہے اور یه روح واحدہ نفس , 


ھے۔ قواے حسيه کو بھی ارواح کہا گیا ےہ ؛ 
متا الروح الباصرہ الروح الساممء وغيره؛ مگر ید وه 


ارواح ہیں جو بدن کے ساتھ بر جاتی عس - اس : 


کے علاوہ ایک روح خاص ےء جو خدائی تائید ی 
مورت میں صرف خواص کو عنایت ھوتی ےہ . 
”تاب الروح کی ایک فصل میں یہ بحث 
هم له نفضی ایک ے یا تین ؟ یہ سوال اس 
لے اٹھایا ہے کہ بعض لوگوں نے نفس کی تین 


قسمیں ثابت کی ھیں : نقس مطمنه» تفس لوامه اور | 


نفس امارہ۔ اہن قیم کے نزدیک در حقیقت نفس ایک 
ھی ہے اور اس کے مختلف نام (جو قرآن مجید میں آنے 
ھیں) در اصل اس کی مختلف صفات یا حالنوں کے نام 
ہیں ۔ نفس انسانی شره لوم» اور اطمینان تیتون کی 
قابلیت ر لهنا هه - یه نفس ک احوال هی » جو انسان 
کے اعمال کے تابع هی - حال ایمانی متابعت رسول 


طبانع کا نام سے؛ اس ہے زیادہ کچھ نہیں ۔ دنیا میں 
طبائع اریعه؛ یعنی حرارت؛ برودت؛ رطوبت اور یبوست 
کہ علاوہ آتچھ بھی نہیں _ بعض ککہتے ہیں 
طبائع پانچ ھیں اور پانہپویں طبیعت کا نام روح ہے ۔ 
بعض کے نزدیک یه قوت اور حبات 
نام ےی 


این القیم ی کتاب اسروح بظاهر صرف رح 


کا دوسرا 


کے میاحٹ ہے متعلق ھے؛ لیکن غور ہے دیکھا جائے 


اور اخلاص فی العمل کے تاہم ہے اور حال شیطانی ا 


شرک و فجور اور قرب شیطانی کے تابع۔ لوم 
کی حالت دربیان مي ھے اور سوچ اور تجزیے کی 
حالت ےہ ۔ ۰ 

اہن القیم نے الاشعری کے مقالات کے حوالے 
سے لکھا ے کہ نظام معتزلی کے خیال میں روح 
جسمانی شے سے اور اسی کا دوسرا نام نفس ہے ۔ روح 
اپنے نفس ہے زندہ ہے ۔ بعض دوسروں کا ۔خیال ے 
کھ روح عرض ہے ۔ بعض اس پر بحث نہیں کرتے 
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تو اس میں جمله متعلقہ موضوعات آ گئے ہیں اور 
نفسیات کے بہت ہے مسائل بھی موجود هی . 
سب سے پہلے روح اور نفس ہے متعلق ان کے 
خیالات کا خلاصه عی پیش کیا جا سکتا ہے ۔ 
السئلة العشرون (بیسویں مقالے) میں این القیم یه 
سوال اٹھاتے هیں : کیا نفس اور روح ایک ھی 


آ شے ے یا دو متغائر حقیقتیں ھیں؟“ اس کا جواب 


وہ یھ دیتے هی که علنا ی اکثریت کے نزدیک یه 
مترادف الفاظ هی » لیکن بعض که نزدیک متغاثر 
هين * تاهم وه یه بھی کہتے یں که نفس کر 
کثی معنی هین اور ان میں ے ایک روح بھی ہے ۔ 
نفس کے معنی جسد؛ خون (دم) اور ذات وغیرہ بھی 
ہیں اور اگر نفس اور روح کاملا مترادف ہیں تو نفس 
ک طیح روح کا اطلاق بدن پر بهی هونا چاھے؛ لیکن 
ایسا نہیں ۔ روح کا لفظ الہته حیات کے معنوں میں 
استعمال هوا ھے ۔ غرض نفس اور روح بعض اعتبار 
ہے مترادف ہیں لیکن اس کے باوجود آن مين فرق 
بھی ے؛ مگر جب ترادف ہو تو یه فرق صفات کا 
هو 5ء ذات کا نه هو 5 , 
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علم (عَلم النقس) 


اهل حدیث و ققه و تصوف مب ہے بعض اھل 
علم کے نزدیک روح اور نفس باهم متغایر ہیں ؛ 

یعنی ان کے معتی الگ الگ ہیں ۔ بعض کے 
ردک نفس کی طینت ناری اور جسدی ه اور 
روح کی نوری اور روحانی ے۔ یہ بھی کہا گیا ھے 
که روح لا ھوتی 
راے میں نفس کا تعلق 
اور روح کا تعلق آمال اخروی یں ۔ بعض کہتے ہیں 
که ارواح امر ری ھیں اوران کی حقیقت کے علم سے 


۱1 


اور نفس اسوتی - بعض کک ! 
خواهشات مادی نے ے ' 


خلق کو بےخبر رکها گیا هه يا یه نور خداوندی ‏ 


ہے۔اگراس کے سعنی حیات ھیں تو بد حیات عطا کرد 
خداوندی (حباة من حياة ام هه . 

حیات حرارت غریزی کا نام هه - مقر اصم 
کے نزدیک حیات اور روح جسد کے سوا کچھ نہیں۔ 
وہ کہا کرتے تھے که الق فی هذا البدن بمینه 
لا غیں - جطفر ین مر کا ول .هر که ان تفس جوهر 
ليس هو هذا الجسم و ليس بجےم لکن معنی بأبن 
الجوھر الجسم - ابوالھذیل کا قول که نفس معنی 
ے غیر الروح اور روح غیر حیات ہے اور حیات عرض 

ےۓے۔ دلیل ىہ ے که انسان ک حالت نوم میں نفس اور 
روح اس سے مسلوب ہو جاتی ھےہ؛: + لیکن حیات پھر 
بھی موجود رعتی ہے : اللہ بتوقی الالفی جن ہو 
والتی لم مت می مَسَامهّاء یعنی دا لوگود کے مرنے 
کے وقت ان کی روحیں قبض کر لیتا هم اور جو سره 
نہیں (ان کی روحیں) سوتے میں (وم [الزس ] : ۲م) - 
جعفر بن حرب کا کہنا : التفس عرضی من الاعراض 
یوجد فی هذا الجسم و هو احد الالات التی یستعین 
بپا الانسان على الفعل کالصحة و السلامة - 
ان عزم نے کہا سے : ان النقس جسم طویل 
عریض عمیق ذات لكان جثة متحيزة مصرفة للجسد . 

یہاں تک ابن القیم نے الاشعری کے خیالات کا 
خلامه دیا ےہ ۔اس کے بعد لکھا ے کہ بعض کے 
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: الباقلانی کے نزدیک روح عرضر ے ۔ 


علرا(علم القی) 


نزدیک *اللشس هی الیم انداخل والخارج باالتفس“- 
*و عوالحياة 
ققط و هو غیں اللضی“۔ 

ارسطو کا خیال ف که روح نہ جسم اہ لهھ 
عرض ۔ نفس نه سکان میں ھے نے عالم میں - 
جسم میں طول نہیں ھوتا ۔ یھ تو ایک تدییر ہے ۔ 
بہر حال ابن القیم کے نزدیک نفس اور روح مترادف 
ہیں اور کسی نه سی قرینے ک سانه ایک 5 
اطلاق دوسرے پر ہو جاتا ے . 

کتاب الروح کے علاوہ ابن القیم کی ایک اور 
کتاب اخائة اللہفان ےء جس میں قلب کی ماہیت؛ 
اس کے احوال اور امراض کی تشریح کی ے اورسچ 
بد ے کہ ھمارے موجودہ مقالے کے نفطه نظر سے یه 
دوسری کتاب نفسیاتی مباحث پر بہٴر روشنی ڈالتی 

۔ اس میں کچھ شبہہ نہیں که اکثر موضوعات 

ایمانیات کے ساتھ پیوستہ ہیں؛ لیکن ان میں موجودہ 
نفسیات ہے ملتی جلتی بہت سی باتیں مل جاتی ہیں 
کیونکھ ابن القیم احوال قلب کو عالم بالا کے 

ابن القیم نے لکھا ے کہ قلب کی دو قوتیں 
هی : (,) قوت علم و تمییز اور (۲) قوت اراد 
وح ۔قلب کا کمال ان دونوں کے استعمال 
سے سے 

انھوں نے لکھا سے کہ قلوب پر فتنے وارد 
هون رھتے ہیں؟ جنھوں نے اس تا اثر قبول کیا 
وه مغلوب هو گئے اور جنھوں نے رد کر دیا وه محفوظ 
رهم - لت یم آن ی مراد تشد :() فتن الشپوات؛ 
(م) فتن الشبہات؛ (م) فتن الٹی والشلال؛ ۳ فتن 
المعاصی والبدعات اور (ء) فتن الظلم والجبل - 
فتنوں کی وجہ ے کچھ حجابات پیدا عو جاتے ہیں ؛ 
جن کا مقابله ایمان نے ھوناے؛ لیکن جسعائی طبعی 
علاج بهی ضروری_ه - ترآن مجید ميی ان حجابات کو 
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ملم: 2ج لیرد 
بختلف ب ناون س یاد کیا گیا ے: ء و انا ذا قرات اقرا 


دج و اف 


ْنا یشک و بم اذ ین ل بوستون 

مفو 

شوه ماب سول وجنتناعل تَلَوَیم 
و فد وا ۰ 





اکنڈ آن بنتهوه وفی آذانسیم و قراء یمی جب 
تم قرآن پڑھا کرتے هو تو عم تم مین اوران لوگوں ؛ 
میں جو آخرت پر ایمان نہیں رکھتے حجاب پر حجاب 
ثر دیتے ہیں اور ان کے دلوں پر پردہ ڈال دیتے 
ہیں کہ اے سمجھ نہ سکیں اور ان کے کالوں میں 
قل پیدا کر دیتے هی (م, [بنی اآسرآءیل] : 
‘rae‏ دج). 

اس آیت کریمہ میں تین القاظ قابل توجد 
میں (,) حجاب؛ (م) اکة؟ (م) وقرا - یه تینود 
وه خارجی اسیاب هن جو قلبی حجابات کا ذریعه بلتے | 
هی اور بالاخر فتنه (يا مرض) کا درجه حاصل کر إ 
بت مب جا مد آاۓ حر 


۱ 
أ 


مرض» ی ر ا سے) يه که جو(وسونم) 
شیصان ڈالتا ے وه ان لو کول کے لیے ہے جن کے 
دلول می بیماری هه  (‏ [العج] : د). ۱ 

اضر 23 فرسایاٍٰ کرتے تھے : ''الحمد للہ 


تەين و نستېدية و ستغفرة و نموذ باللّہ سن شرور 
آنفسنا و سیت اعمالنا“ 


- اس میں شرور ہے 
راد وہ وساوس ہیں جو نفس میں پیدا هون هی 
اور اعمال پر اثر انداز وتے ہیں اور اس کے نتیعے 
ک طور پر اسان مکائد و عقوبات میں مسہتلا هو جاتا إ 
ھے ۔ مکائد الشیطان ہے مراد وہ شہہات ہیں جو | 
نفس میں بیدا ھوتے ہیں اور شیطان یا انسان کی ا 
جبلتوں ک بکاڑ ان شہہات کو تسویلات» تاویلات اور , 
تزلینات کے ذریعے حتیقی بنا کر پیش کرتا هه 
حالانکه وه حقیقی نہیں ھعوتے ۔ اسی ہے سب امراض 
القلب تا ظپور هونا هم - ابن الفیم 5 قول ھے : 


هم 
4 پیماریون کی جر هی - 





علم (علم النضی) 
"ان جح امراض القلب هی امراش ائشبہات 
والشپوات؟* 


قلب م رکز یر بھی ہے اور مرکز شر بھی 
زم رکز شر هونے کی صورت میں ای نفس کہنا مناسب 
عو 5) ۔ قلب کی صحت مندی یقین و ایمان پر منحصر 
ے اور اطمہنان پیدا کرتی .هم اور قلب کی بیماری 
ایمان و یقین کی لمی يا فقدان کا ننیجہ ا ے. جو 
شک و شیبه " ذو جلم دیتی .هد ۱ 

ان خیالات کی روشنی میں ابن القیم نے قلب کی 
بیماریول کے سعالجات پر بہت لچھ لکھا ہے ۔ ان کے 
نزدیک امراض قلب ک علاج دو طرح ہو سکتے ھیں: 
(,) طییعیه اور(م) شرعبه (ادویة الایماتّیة النبویةا . 

قلب حرف لاهری طبعی معالجے ہے شفایاب 
نہیں هو سکتا۔ اس کے لے ایمانیات کی بھی ضرورت 
اسراض میں مرض الشہہه اور مرض الشہوۃ سب 
اس کے علاوہ مرض غیظ و غم 


| (الهم والحزن) بھی ے› جس کے لے روحانی نسخے 


استعمال ”کے جا سکنے ہیں ۔ نفس آمارہ انسان کو 
شہوات کی طرف بلاتا ے؛ نفس لوابه تلون اور تردد 


ا میں‌مبٹلا کرتا ے؛ مگر لوم (ملامت) بھی کرتا 
' هر نفس امارہ (یا فلب مریض) کا علاج محاسبه و 


مخالفت نفس ھےء لیکن علاج طبعی بھی لازم 


ے۔ محاسبڈ نفس کی کی صورتیں ہیں ۔ اں میں 
و ایک ما رار جمد سب نام ای 
یه صورتی بظاهر ساده هی » لیکن نس 3 


ااکثر پماریان اس نظام کی پروی نه کرنے کی وجه 


سے پیدا هوتی هی - آن ک علاج اس نظام پر 
عمل. ۵ . 

ابن القیم ی اس "لتاب می بپت بح اور نکش 
بھی هی ۰ جنھیں نئی اصطلاحوں میں ڈھال ٹر 
نفسیات عمومی ک ایک راله مرتب ہو سکتا ھے: 
اہم ان کی یه تفمیات بپر حال ابمانبات سک حواے 
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علم (علم النقس) ٠‏ مک 


علم (علمم الكقی) 





صوليه : صوليه کے ہاں قلب اور نفس کے 


" انتہا پسند صوفيه ہے بھی الک چلے ہیں ۔ اس کے 


مفپوم بی جپان تداخل" ه وهان بالعموم نفس : 


بھی قلب ک نمام جذبات و عواطف کا م رکز سمجها 
گیا ے؛ جو نیکیوں اور روحانی کمالات کا منبع 
ہیں؛ لیکن در حقیقت صوفیانہ اصطلاح میں نفس 
شرور کا س رکز ے؛ چنانجه ذمائم ااکثر و بیشتر نفس 
ہے منسوب کی جاتی ھیں , 

| تابر صوفید میں ہے بعض بزرگوں نے تصوف 
پر باناعده کتایی لکهی هی , مثلا امام القشیری 
( الرساة)؛ ابو نصر سراج ( کتاب اللمع )ء ابو طالب 
المکی (قوت القلوب)؛ الکلاباذی ( کعاب التعرف) - ان 
سب نے قلب (اور فواد) "ذو مر نز تجلیات و کمالات 
قرار ده کر نقس (نقس حیوانی) کو الک رتھا 
ے اوراس کے انقیاد پر زور دیا ھہء اگرچہ بعض 
مفسرین نے قلب اور فؤاد ہیں فرق کیا ہے . 

ابن عربی اور ان کے متبععن کے یہاں وحدت 
وجود کے تصور کے تحت قلب و نفس کا امتیاز کم 
ہے: ود نڈس بمعنی وجود لیے ھیں: لیکن جیسا که 
بیان عو و .هه الغزالی نے ۔کما اور صوفيه کے موقف 


کے سابین تطبیق پیدا کر ک بفاهمت پیدا کر دی 


ےہ یعنی قلب کے الگ معنی بھی دیے ہیں اور 


نس کے ھم معنی بھی (نیز دیکھے عرافی : 
رسالة نقسيه). 


حضرت نجدد الف ثانی" کے یهان صوقیه > | 


موقف کی تجدید اس طرح پانی جاتی هم که انهون 
نے ابن عریی که توحیدی نظریات ی اصلاح و تردید 
کر کے اسے دینی تصورات کے ساتھ هم آهنگ کر 
سر .دیا ہے اور قلب کو م رکز کیفیات روحائی اور نفس 
"لو کوانف حیوانی کا منبع قرار دبا هه - ان کر 
خیالات میں شرعیات ہے مطابقت هم اور وه 


ا 
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علاوہ عام صوفيه ماعیت نفس سے زیادہ احوال قلب و 
عجاثبات قلب پر زیادہ زور دیتے هی اور ماهیت نقس 
ہے زیاده اعتنا نہیں کر . 

یه بحث شاہ ول اللہ دہلوی؟ کے ذکر کے بغیر 
اتمام رش گی» جن ک یبال امام غزالی " اور 
حضرت مجدد الف ثانی" که تصورات ک مطایقت و 
تجدید کے ساتھ ساتھ ابن عربی کے مصطلحات (بلکد 
بعض -یالات) کی جهلک بھی نظر آنی ھے ۔ اس سلسلے 
میں حجة اللہ البالغه؛ جلد اول؛ باب و کر مندرجات 
قابل غور می- یه باب انسان کی فطرت ی تشریح ہے 
متعلق سے ۔ اس میں انھوں نے لکها هی له اعمال کی 
بنیاد فطرت پر ہے اور اس آیت ہے استفادہ کیا ھے : 
قل "کل یسمل علی شاکلتہ (یہاں شاکلہ سے مراد 
انسان ک جبلت اور فطرت ہے اور آیت کا مفهوم یه 
بتایا ے که هر ایک شخص اپنے تقاضاے فطرت کے 


ٴ مطابق عمل کرتا ے) ۔ اسی مضمون کی ایک اور 


حدیث بھی بیان کی ھے : "اگر نم سنو که کونی 
پہاڑ اپنی جکہ ے ٹل گیا عے تو اس کو سچ جانوه 
لیکن اکر تم ہے کہا جائے کہ کسی شخص کے 
اخلاق بدل گنر هی تو اس کو هرگز نه مانو کیونکه 
وه آخر کار انهی خصائص کی طرف عود کرے کا جو 
اس کی فطرت میں ہیں '“ 

شاه صاحب کے نزدیک فطرت انسانی دو عناصر 
سے ب رکب هر : ایک عنصر ملکیت کا ھے؛ دوسرا 
عنصر بھیعیت کا۔ ملکیت کا ایک وخ ملاہ اعلی کی 
طرف هوتا هم اور بلا‘ اعلی ہے اس في الجمله مثاسبت 
هوتی ہ؛ نگر ملکیت کا ایک رخ اسقل کی طرف 
نگران هوتا رف - اس صورت میں ملکیت کا بہلا رخ 
صفات مقدسه اور اسماء الحستی کا رنگ قبول کر ک 
زیاده اهلیت رکهتا ے . 





علم لؤغٹم :التقسٰ) 4 


علم (علم التنی) 
دوسری قوت بپیمیه هء» جس کی ایک اعلی قسم || اکثر علائق ے آزاد ہوتا ہے؛ اس لے خیالات و 


ملکیت ‏ متأئر هو کر عمده نتیجی پیدا کرتی هر ؛ 
لیکن جب ملکیت کا اثر اس پر کم سے کم هو تو 
اس ہے فاسد خیالات اور فاسد اعمال سرژد هو هی. 

خواطر : شاه صاحب کے نزدیک انسان کے 
اعمال کا مئبع وہ خیالات هوتر ہیں جو اس کے دل 
ہیں پیدا ہوتے هیں ۔ انھیں خواطر کہا جاتا ہے ۔ 

خواطر کے پیدا هو ے کئی اسباب ھوتے 
ہیں چونکہ حوادث کا ظہور اسباب پر موقوف ھوتا 
ه اور یه قانون هی ےء لہٰذا یه قانون خواطر پر 
بھی حاوی ے . 

شاہ وی اللہ کے نزدیک خواطر و خیالات کے 
پیدا ھونے کا سب ہے بڑا باعث انسان کی جبلت اور 


فطرت ےر یعنی انسان جس فطرت ہر پیدا کا جاتا | تو 


ہے اس کے خیالات و خواطر اس کے مطابق ھوتے ہیں۔ 
گویا خواطر کا منبع انسان 5 مزاج طبعی ہے؛ جس میں 
ماحول ک وبه بر تفیر هوسکتا ش » لیکن اصل مزاج 
طبعی ے ۔ اس سک معنی یه هو ی که خواطر کا عامل 
بڑی حد تک جسمانیاتی ((هعتعهاماورنم) بهی ے ۔ 
انسان اپنی جسدی حالت کے تابم ایک نفس رکھتا 
ہے ۔ اسی کے اندر سے خیالات پیدا هوتر هی» جو 
خارجی عمل کا باعث هوتم هی - خواطر کا ایک 


سیب عادات و مالوفات بهی هی » جن کی تکرار و 


ممارست ق وجه عی ایک ملکهٌ راستنه بیدا هوتا ه - 
یه ملکۀ راسخه ایک هیلت تفسانیه ی صورت اختیار 
کر لیا ه اور یه هیئت نفسانیه نی استعداد عر 
مطابقء یعنی ملاہ اصلی عم قرب کی وہہ ہے 
اچھے خیالات اور اجه افعال کے صدور کا سہب بن 
جاتی ےء یا ملا اعلی فد دض کر پاعت اعمال <بیثه 
کے صدور 6 

خوابود ی کبنیت : ناه صاحب ے 
نزدیک خواب کی حالت میں انسان کا نفس ناطته 


۱ 
۱ 
۱ 
1 





خواطرہ جو دل و دماغ ہیں پیدا ھوتے ھیں ء مجسم و 
متمثل عوکر راس کے سامنے آتے ہیں ۔ اس کی تین 
صورتیں هیں : یه کبهی حدیت النفس ھوتی ے (یعنی 
جسے آدمی عالم بیداری میں سوچتا ے), ا 
شیطان تتیجه اور کبھی خدا کی طرف ہے بشارت, 
شاہ صاحب نے مذ کورۂ بالا "کتاب کے بارھویں 
باب میں فرمایا ہے که ظاهری اعمال هیئات نفسانیه 
20 یں - اعمال اور ملکات کا آپس میں شدید 


تعلق ے اور اس ارتباط کی وجه وہ اسباب طببیه 


ہیں جو انسان ی صورت نوعيه ہے پیدا هوم 
ھیں د جب انان میں کسی عسل کرنے کا ارادہ 
پیدا هوتا ے اور پھر وہ اس پر عمل بیرا هوتا ه 
اس کے نفس میں انڈراح و انبساط پیدا ھوتا ے۔ 
اس کا مطلب يه هوا که یه عمل اس انسان کی 


| فطرت ک معلایق هوا. چس ک تکمعیل ے اہے تسکین 


سلی ۔ شاہ صاحب نے اس موقع پر یہاں ایک حدیت کا 
حواله دیاش : ”نفس آرزو اورخواعش کرتا ہے اور 
آدمی کے اعضاے شہوانی اس کی تصدیق یا تکذیب 
کرت هی" (ص یح البخاریء کتاب الْث5اح)۔ شاہء صاحب 
کے یه الفاظ قابل غووهیی کہ اخلاق میں سے کوئی 
ایسا خلق يا ملکه راسخه نہیں جیں کا تمثل اور 
مظاعرہ اعمال کی صورت میں نه عوتا هو- گویا 
اعمال ھی ہے خلق اور ملکۂ راسخہ کا پتا چلایا 


جا سکتا ےء اس لے بقول شاہ صاحب اعمال 


کا ذربعه ھوتا ھے“'۔ شاہ صاحب کے الفاظ میں 
”'تعبین اور توقیت کا اجرا , . , ظاعری اعمال هی 
یر کو کا ۔ جو دکھائی 
چیزے “ 

اعمال ے مراد وہ اعمال ھیں جو انسان کے 


دینے وال معسوس 


اپنے ارادہ و اختیار سے ظہور میں آتے هیں۔ 
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علم (علم النفس) 


ک1 


علم علم اللفس) 


EEE 2 7‏ 7 
اعمال کی نوعیت مختلف محرکات کی وجھ سے ندیه هی که عرف عام ہیں ان هیثات کو اعمال 


بدل جاتی ہے ۔ انسان کے بعض اعمال ایس ہی 


جن کک کرنر ک نواهش وه صمیم قلب سد کرتا ے 
ان ی جزیی آدہی کے دل کی کہرانیوں میں دور تک 
سوجود هوتی هي - بض اعمال ایس هوتس هب 

بو انسان اپنے معاشرے کی مواففت. کہ لے یا اس 
= اش روبون که زیر اثر درتا ھے - یه معاسری 
رویی (مجلسی عادات و رسوم ) ارتفاقات ک فرورتود 
ے پیدا عوتے هی - یه انقرادی بلدت کی طرح ی 
بخته ھوتے ہیں اور ان کی وجد سے اعمال ك صدور 
عوتا ھے _ کویا انسانوں کے لیے ارتفاقات بھی نطری 
هن؛ یعنی مجلسی تعاون (ررمزاہ ٥٠ت‏ لدٰہء) بھی 
اسان ک قطرت کا حصه 


هر 


بسن کے معنی یھ ھیں 


ھی کا نام دیا جاتا ے ۔ اس تعلق کا سبب وہ اباب 

طبعید میں جو انسان کی صورت نوعيه سے پیدا 

مر نے یں 
Ea‏ 

صحیح عمل میں کسی رڈوٹ کا وقوع ہے . 

داہ صاحب نے حجابات کی تین قسمیں بیان کی 

() حجاب طبع : بعنس افراد بر طبيعت 


میں : 


ا کا اقتضا اس قدر غالب آ جاتا هش کھ وہ اس کے 


که اسان بالطبع معاشرت پسند وان هوا سے ۔ : 


ناه صاحپ نر اکها ےٴ لە ارتفاقات صورت نوعبہ کے 
اقتضاے نطری ا نتیجه میں . 

هم دیکهتی هی "له جدبد عام نفسہات می 
بڑی اعمبت ا۔تبار کر گیا 
ےے۔ (دیکھے ‘Purpose in Psychulags : C. A. Qadir‏ 
مطبوعذ لاھور)۔ ۔کما و صوفیة اسلام ابتدا ھی سے اس 
۔ جہاں حکما اس کا 


مں, وھاں صوفه اتعاد 


عرص و غایت "کا سوال 


ات 


جواب دبتے آئے 


مبقصد ححبول -عادت قةرار دنتے 


سوال هن 
(و وصال) کے طریتون "در داننا اس کا مقصد بتاتے 
ھیں: : اسی لیے اہے سلو کہا گیا ہے ۔ شاہ ولی اللہ 
۔کما (اور ان سے متاثر صوفید. مثل الغزا ف) ی درو 
می سعادت هی کو مقصد و فایت سمجھتے ھیں, 
بہر حال شاه صادب که نزدیک ظاهری اعمال 
عیثات تقساليه ک مغلاهر هی - یه اعمال انسان ۵ 
ملکات راسخه کر آثارو نتانچ‌هین؛ جن به آن هیثات و 
ملکات کی تشریح و تفصیل هوتی ش - یه اعمال ان 
هیثات و سلکات کو بکڑے رکھے کے 'پھندے'' 
- ان کا آیس مبی گہرا تعلق هی یه تعلق اتنا 


مقابلے میں عقل کے فوے کو رد کیا کر هی . 
یہاں تک لد رسم ی پابندی دو بھی هیې خیال 
”کرتے ھیں ۔ ید حجاب طم کہلانا ے: (م) ۔جاب 
رسم : ہر سوسائشی کے کچھ طور طریقے ھوتے ھیں: 
جن بر سب لوگ چلتے رعتے ہیں؛ لیکن بعض 
لوگ ایس هو ہیں دو بعقی !مور ہیں ایک 


' دوسرے پر سبقت لے جانا چاہتے ہیں؛ اس لے 
' نہیں کہ انھیں شوق کال یا شوق سعادت ھوتا 


| طور سے 


بلکه اس لے کھ وہ اس میں اپنے فخر و غرور کا 
کوني ببلو تکالنا جاهش هین - اس طرح وه دوسروده پر 
تفوق یا غلے کی "لولی صورت بیدا کرنا چاهتی هرن - 
یه حجاب رسم ه؛(م) حجاب سوه معرفت :یه اعتقادی 
ہے راء روی ے ۔ اعتقادی سطح پر اس کے معئی یھ هیں 
"که انسان ‏ ذڈھن اللہ تعالٰ کی ذات اقدس اور اس کی 
صنات متسه "ثو پپچاند عم تاصر هوه لیکن نفسی 
جس کے تحت کوئی 
آدسی اپنے اوصاف عاليه کے بارے میں ی انتبا پندار 
میں ببتلا هو جای اور خود میں وہ صفات سمجهش 
لگے جو خاص خدات تعالی عم مخصوص هی - به وه 


په وه حجاب 


قطانت (ووامع6) هوتی ره جو ذھانت کے باوجود 


اپنے بارے میں پہت اولجا سوجنے بر بجبور کرنی 


ے اور اک ایسا هوتا ه که به سوج برائی ک 


باتیں سجھاتی سے ا EV Genius‏ کا جا 
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علو إمشغ لاتفل). 


۱۶ 


علم (علم النضی) 


تسا 


سکتا ے , 

شاه صاحب نی ال سب حجابات کے علاج بھی !' 
بنائے ہیں ۔ 

مقامات و احوال کا بیان (لطانف النفس) + 
77 نے بھی سابقون ی طرح عقل. 
قلب اور نفس کی الگ الگ تشریح ی هر ۱ 
انھیں لطائف انسانی کہا 
کی آیات سے 


کے الگ الگ اوصاف و خواص بیان کیم 


ہے ۔ انھوں نے قرآن سے 
ان لطائف 5 انبات گیا ےے اور تینوں 


هی - ان 


کی راے میں قلب کے افعال کم و بیشی عمده حذبات ‏ رو 


ہے ملق رکھتے ہیں ؛ نقس کے افعال حیوائی باتو 
ے اور عقل کے افعال تجزیہ و تعقل و تدییر ہے 

شاہ صاحب نے 
دیا ھے ۔ ان کی یه تشریح حکما کے طریقے پر ے 
لیکن انھوں نے صونیه کا مسلک بھی بیان کیا ہے اور 


ان میں عتل 


لکھا ے که ان کر نزدیک دو لطائف اور بهی هی : 1 


ایک روح اور دوسرا سر (اس بر حضرت بجدد صاحب 
نے بھی اظہار خیال کیا ے) . 

شاه صاحپ ک نزدیک قلب ک دو رخ ہیں : 
ایک رخ جسم اور اعضاے جسم کی طرف نگران 
رھتا عے اور دوسرا رخ خاص عالم جرد کر سامت 
ھوتا ے . 

اسی طرح عقل کے بھی دو رخ هی : ایک جسم 
کي طرف اور دوسرا عالم تجرد کی طرف - .اولالذ کر 
کا نام قلب ہے اور عالم تجرد کی طرف جو رخ اھ 
اسے روع یا سز کہا جاتا ے ۔ قلب کا وصف وجد 
ے اور روح کا وصف ا اور انجذاب؛ اسی طرح سر 
کا وصف حقائق علوی کا مشاعدہ ے , 


شاہ صاحب نے لکھا ےہ که هر لطیفه کی ¦ 


تہذدیب سے مقامات و احوال پیدا جوتے میں ۔ ان 
لطائف و حجب اور تچلل اور اس کے مقامات (یقین 
شکره وفا وغیره) کی تشریح دوسرے صوقیوں کی 


کو افضل قرار 


1 کنا 


نفس کی تنصیل بڑے معارف ہے اریز و 





بول میں بھی مل جاتی ے - شاه صاحب کی 
کنابون .(سطعات اور همعات) میں مدارج و معارج 
- اسی 
طرح ان کے پوتر شاه اسسعیل شیید ی ۳ 


ز بهی فابل توحه لے چنیے شفلعات و عمعأت کی شرح 


ور ا سمجونا چاه . 


روح ی حتمقت : قرآن 


هوا ےے : و بیسئلونگ عن 
ود ۰ 


مھ ہے لھ لم 


الریع من سر زیی وبا 77 لعل ال 
٤+‏ یعلی تم سے روح کے بارے میں سوال 
کرت عی؛ که د وکه و رے پروردڈ5ری ایک 
تان ےھ اور تم لوگوں کو (بہت ھی) کم علم دیا 


| 5 ۵ (مر [نی اسرآءیل] (ae:‏ - شاه صاحب نے 


روح کی باعیت پر جو بحث کی ھے اس ے بھی یه 
مترشح ھوتا ہے که وه روح سے مراد حیات لے رے 

ہیں ۔ انھوں نے کہا ے کہ روح حیوانات کے لیے 
زند کی کا سرچشمد ے اور جب تک کسی 
حیوان کے اندر روح سے وه حلا پهرنتا ش - 
حعنة اه البالغه (اردو ترجمه؛ از عبدالىرحیم؛ | : 
تثریج کرش ہوے لکھتے 
هرن : غور ہے دبکھا جائے تو معلوم هوتا ه که 
انسان کے جسم میں ایک اطیف بخار ےء جو قاب 
کے اندر خلاصه اخلاط ے پیدا هوتا _ه - قواه 


۳ ۲) میں وه مزید 


حس و حر کت اور تواسه تغذیه و تده کا وجود اور 
ان کے عمل کا قائم رھنا اسی لطیف بخار کر وجود 


؛ سے وابستہ ہے ۔ جب تک یه موجود ے انسان 


زندہ رهنا شم ۔ اس کا مدبر بدن هونا موقوف هو 
جائے تو اس کا نام موت ے؟' 
شاه صاحب کہتے ہیں کہ لوگ اسے روح 
تے ہیں ؛ لیکن اید حتیقی روح نہیں - یه روح 
حیوانی (نسمف) تو اسل روح انسانی کے لے ہمنزلة 


سواری ‏ ه پلکه اس کا غلاف يا اس کا خول 
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۲۳۔۱ 


علم (علم النغس) 


۔ اصل ریع (جے ریح انسائی کہتے ھیں) ک | یعنی رسول اللہ صلی اللہ عليه و آله وسلم کے بعض 


حقیقت کجھ اور ے ۔ مذاكورة بالا بخار لطیف کو 
روج حیوانی کہنا چاےء جیسا کہ الغزای نے کہا 


ےر ۔ یھ بخار لطیف ایک مادی تےے؛ ج وکبھی کاڑھا : 


او ر کبھی پتلا هوتا ے (کتاب مذ لور ص ٥‏ )۔ 
اصل روح انسانی غیر مادی شے ےء جو ھمیشہ 
باقی رهتی .هي - روح حیوانی يا نسمه اپنی استعداد 
کے مطابق روح انسانی کے توسط ہے 
فیض اخذ کرتا ہے ؟ براہ راست اے اس 
رسائی نہیں ۔ شاه صاحب کے نزدیک موت سے روح 
معدوم نہیں ھوتی ۔ نسمد اور روح قدسی کا تعلق 
موت کے بعد بھی قالم رھتا ہے . 
وسوسه : وسوے کی تشر 
شاه صاحب نے ایک حدیث لکهی ‏ هه : 
جاه رمل الى الب صلى اه علیه وسلم 
فقال نی احثث نفسی بالشی: ٭ لان أكون 
مم ات إلى سن انکلم به نفال 
الحمد ت الدٌی رد ات سل الوسوسة (سشکوة 
آنمصابیج؛ باب الوسوسع)ء یعنی رسول اله 
صلی اللہ علیہ وسلم ہے ایک مرتبه ایک 
صحابی” نے عرض ی که بعض اوقات وہ اپتے دل 
میں ایسے خالات پاتے ھیں جن کا زبان پر لانا 
انھیں بڑا شاق گزرتا ہے 


- 


ے 


حان 


کو وسوے ک طرف لوا دیا" - یه وبوس گویا 
ابلیس ک پیدا کین هو هي ؛ جو لوکون دو کمراہ 
کرتا _ه اور فتنر 
مضمون کی ایک اور حدیث نقل کی عے ؛ جا ناس من 
اصحاب 'یسول انم مل اللہ عليہ وسلم ال النبی صل اللہ 
علیه وسلم فسالوه انا نجدنی انفستا با یتعاظم احدنا 
ان یتعلم به قال او قد وجدتموه تالوا نعم قال ذاک 


فریح الایمان (صحیح مستم» مطیوعه مصر؛ , : ره 


راتا 


عالم قدس کا | 


پیدا کرتا هد شاه صاحب نم اسي | 


۱ 
۱ 


بح آلرنی هون : 





صحایی آپ * کی خدمت میں حاضر هوے اور سوال 
کیا : ھم اپنے نفوس مين ایسے وسوبے پاتے ھیںء جن 


کا اظبار هم پررشاق گزرتا هم" - آپ * نے پوچھا: 


| "کیا تم "لو اس وسوس کا احساس هوتا هه ؟** 


وو 


آپ * ی 


32 


انھوں نے کہا : عان - 


تو خاص ایمان. هم 


نے فربایا : 


شاء ول اللہ“ فرماتے هی که جس شخص کر دلب 
میں وسوسه ذالا جاتا ه اس ی استعداد کی نوعیت 


مختلف هوتی ےے اور وسوس ی مدافعت ی تاثیر بهی 


اسی نسبت یم هوتی هی کیونکه وسوس کو ر وکنے 
والی قوت ایمان ے اور لوکود میں اس کی استعداد 

شاه صاسب کر نزدیک جو خیالات عارتی اثر 
کے ھوتے ہیں وہ خواطر کہلاتے میں - ان کک راے 
میں وسوسے کا احساس هو جانا قوت ايماني کی دلیل 
رف یعنی یه احساس که جو کچھ خیال میں آ رھا 
سے وسوسه .هه - یه شعور ایمان ی نشانی هه - یبی 
وجه ے که تفوس قدسیه کو ایس واوس آتے 
ہیںء مگر انھیں ستاتے نہیں - شاه صاحب ن اس 
سلسلے میں آنحضرت ۴ کی ایک حدیث نقل ی ۵ : 


| قال رسول الله صلی الله عليه و آله و سم ما متکم من 
۔ آپ نے فرمایا : ”تمام | 
تعریفیں اللہ کے لیے ہیں؛ جس نے اُس کے معاملے إ 


آحد الا و قد و کل به قرینه» من الجن و قرینه من 
الملالکة قالوا ایاک یا سول | اه قال و اياي ولکن. 
الله اعاننی علیه فاسلم فلا ا الا بخیر (مشکوٰۃ+ 

باب الوسوسه)ء یعنی عر ایک کے ساتھ ایک شیطان لگا 


ہوا عے اور میں بهی اس کلیی بت مستثش نہیں 


| لیکن خدا نے مجھے اس پر غاب بخش دیا ے ر 


آنحضرت می اله عليه و آله و سلم نے 
فرمایا : ”اسان کے قلب میں فرشتے کا بھی 
حصه ه اور شیطان کا بھی , . . - فرشتم کا 
القا نیکی ی صورت میں هوتا هم - شیطان کا القا 
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ملم ملم لس ۳ 


وحشت اور قفق ہے لبریز ھوتا ے“۔ آپٴ کا ارشاد 2 


ره : ""وموس نا علاج هو سکتا ھے اور وه یه 
عم که چب انسان اس کو محسوس کر لے تو اس 
موی کو این دل سے ات هوے کہے 
بانته و رسوله ی “۔ اسی سلسلے میں ید بھی 
ارشاد ہے که جب کوئی برا خواب دیکھ لے تو 
اللہ تعالٰیٰ سے اس کے برے نتائچ کی یاہت پناہ طلب 
کرے اور بائیں طرف تھوک دے - یه دراصل اس 
آیت ربانی که تحت هه + ان آلذین اتقوا اذا 
مشهم طد من ادشیطن تذکروا فاذاهم 
رن (ے [الاعرف : ,.» یعنی جو لوگ 
از هی از کر ضا کے تن 
وسوسه پیدا ھوتا ے تو ہونک پڑتے ہیں اور(دل 
کی آنکھیں کهول کر) دیکھنے لگتے ہیں , 

یه ع مختصر سی بحث مسلمانوں کے علم 
النضی کے بارے میں لیکن اسے جامع نہیں کہا 
جا سکتا - عبدالکريم العثمان نے اپنی کتاب الدراسات 
التفسیه" عتدالمسلمین میں قدرت مفصل بعلومات 
دی میں ء لیکن اطمینان بخش وہ بھی نہیں ۔ در اصل 
یه موضوع ایسا ے جسے جدید نفسیانی اصطلاحوں 
میں بیان کرنا لازسی ع اور یه سمجھنا بهی ضروری 
ے که جدید اصطلاح ے لے ملم سکیا کا 


اصطلاح لاتے تھے ۔ ظاہر ے کہ یھ کام آسان نہیں 


تفیاتی معالجات ک لیر کچه تو قرآن و حدیت ہیں 
مواد موجود ے اور کچه کتب اخلاق و تصوف بی؛ 
لیکن جیسا که پپل بیان هواء یه جدید تحلیلی 
معالجات سے مختلف شے ھء اگرچہ اسے تاریخ 
معالجة نفسی کا ایک دور قرار دیا جا سکتا هه - 
[سید عبداف رئیس اداره» نے لکھا] , 


ماخ :۽ من میں موجود هی . 
[اداو] ` 
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۲-دیگر علوم 
1 سوانحی اور ٹاریخی ادب 


سوانحی ادب : : (سیرة» رجال, طبقات وغیرم): 
سوانحی ادب یم مراد وہ بجر لت یب بین 
میں افراد کے حالات و واقعات مختصرا یا تفصیاد 
مرتب هو کر پیش هوتی یں - افراد کر سالات 
تاریخ میں بهی هوق هی » لیکن تاریخ اور سوانح 
میں فرق ہے ۔ تاریخ کا تعلق پورے زمانے نے ھوتا 
ے؛ جس میں افراد بھی حصہ لیتے ہیں؛ لیکن اس 
میں سب کچھ ہورے عصر کے نقطة نظر سے اور 
پورے معاشرے کے حوالے سے هونا ه - سوانح 
میں افراد ‏ انفرادی سوانح عمری یا اس کے اشارے 
یا اے پر زور دیا جاتا ے اور اس میں اگر زمانہ 
نی مر یطویس ا سے 
| کہ بعض اوقات کسی اعم فرد کی سوانح عمری 
تاریخ کی قائم مقام بن جاتی ھےء تاہم سوائم کا 
موضوع فرد یا افراد عی ھوتے ھیں , 

مسلمائوں کے سوائحی ادب کو دو حصوں میں 
تقسیم کیا جا سکتا ے ی۔ 

(۱) دینی» جس میں سیرة رسول اللہ کو اولیں 
حیثیت حاصل ےہ ۔ اس کے بعد روا حدیث و صحابه 
و طبقات مفسرین و صوفیه وغیرہ کے اجتماعی تذ کرے 
آتے ھیں ؛ 

(۲) غير دینی» جس مين افراد ی سوانح عمریان 
اور عام اصناف انام ک اجتماعی تذ کرت وغره 
آنے میں ۔ ۱ 

سوانحی ادب نے کئی شکلی انتیار لی ؛ مثلا ؛ 
۱ (,) سرة رسول اه صلی اه علیه و آله و سلم : 

ا ی کی قاری کیک 
(م) رجال : حدیث کے راویوں کے حالات زند گی 





علم (سوانحی ادب) 
(مجمل اشارے یا مفصل احوال) : 

(م) طبقات : حدیث کے راویوں کے مختلف 
طبقے (اس سلسلے میں صحابہ کے طبتات پر عظیم الشان 
کتاہیں لکھی گئیں) : 

(م) معجمات : اھمیت رکھنے والے افراد کے 
حالات کسی خاص ترنیب ہے لیکن ضروری نہیں 
کهە ایسی کتابوں کے ساتھ معجم کا لف بھی آئے: 
کوئی عام نام بھی هو سنکتا ے؛ مثلا بفیة الوعاۃ 
(نحویوں کے حالات): 

(م) لفظ انبار اور تذ کره که نام جہ فی 


هه 


سوانحی مواد پیش کیا گیا ےء ثلا اخبار الححقاء إ 


والمغفلینء تذکرۃ الحفاظ: 

(ہ) یه سواسی اذارے تاریخ وفات کے حوالے 
سے بھی آئے ہیںء مث ابن خلکان کی وفیات الاعیان؛ 

(ے) لفظ'کتاب کے نام سے بھی مجموعی سوانج 
کا اعتمام کیا گیا هےء مثلا ابن قتیبه کی کتاب 
الشعر والشعراه؛ 

(۸) جغرافیانی حوالے سے بھی سوائحی مواد 
کو جمم کرنی کی کوشش 
امی احمد رازی ک فارسی "نتاب هفت اقلیم؛ 

(و) تصص یا حکابات ک نام ی بهی سوانح کو 
جم مکرئے کی لوشش ک گلی» مثلا حکایات الصالحین: 
اسی طرح عمروں کی نسبت سے کسی ایک دیار ے 

- دوسری ولایت ہیں آنے والوں کے حوالے سے٤‏ 


وغیرہ وغیرہ . 


(الف) دینی سوانحی ادب 
اس تمہید کے بعد سوانحی ادب کی چند 
اعم ترین اصناف کا ذ کر کیا جاتا ھے ۔سب ہے بہلے 
هم سيرة رسول الله صلی اللہ علیه و آله وسلم ک 
بحث لا هی؛ جس پر ایک مستقل مقاله اس دائرة 
معارف میں آ جا ه (ولٌ به سیرة) - یهان اس کا 


7ا اج 


iar 


کی کی ه» مثلا | 


| 


عام (سيرة ) 


' خلاصه شروری انائون کے ساتھ پیش کیا جا رھا 
¡ ہے تاکھ علم کے تحت اس مقالے میں بھی اس فن 
, جلیل کے متعلق ضروری اشارے مل جائیں , 
( سید عبداھ) 
سبرة + ساویسیر شا ( :۔ جنا پهرنا) ے ھ 
ھر لغوی طور سے اس لفظ کے کئی معنی ہیں 
روش ؛ طریفه» شکل و صورت؛ ہیئت ۔ اس کا اطلاق 
ا اسطلاحی طور نے آنحضرت صلّی اللہ علیه وآلد و سلم 
کے واقعات زندکی (سوانح) پر هوتا رها اور 
| اب بهی اس کا خصوصی مفپوم یھی ه - سيرة کی 
اولیں کتابیں سغازی (ے غزوات کے حالات) بھی 
کہلائیں؛ چتانجه ابن اسحق کی تتاب کو *'مغازی'' 
| بھی کہتے ھیں اور ”سیرۃ “ بھی؛ مگر ابن عشام کی 
تاب کو 'میرة'' هی کہا جانا ے ۔ کنب حدیت 
و فته ہیں کتاب الجہاد والسیر“ کے عنوان سے 
' غزوات اور جہاد کے احکام مراد لیے جاتے ھیں ۔ 
¦ غیر مسلموں اور دوسری غیر مسلم اقوام و افراد سے 
, امن و جنگ کے زمانے کے احکام بھی سیر کہلاتے 


| ھیں ۔ بعد میں سیر میں غزوات کے حالات کے 
علاوہ آنحضرت صلی اه عليه و آله وسلم کے عام 
حالات زندگی بھی شامل عو گئے, 

سیرت اور حدیت یی یه فرق ھے که اول ال ذکر 
بي, ربط و ترتیب کا اھتمام کیا جاتا ھے؛ لیکن 


| حديك مین آپ* که حالات سوجود ھوئے کہ باوجود 
سیرة کی طرح ک ترتیب لازہی نہیں۔ ہایں عمه سیرة 
| کا مستند تر مواد حدیث هی میں ه» اگرچه بعض 
اوقات سيرة (خصوضا مغازی) والود ‏ رفایات کے 
بارے میں پوری احتیاط نہیں برتی - اسی دچه عع 
حدیث کی روایت کا درجه سيرة کی روایتوں سے 
بلند تر هه - قرآن مجید کے بعد آنحضرت صلی اللہ 
علیه و آله و سلّم ک سوائح عمری کا قطعی مأخذ حدیث 
ھی ھے ‏ حدیث کا دائرہ وسیع تر اور اس کی غایت 
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j‏ می 


ناف خر افی سہىی ہے محدثین اور ارباب سی رکو 
دو الک الک گروہ خیال کیا جاتا ہے ۔ رفتہ رفند 
سیرة کے مفہوم میں وسعت پیدا ھوتی گی اوراس 
لفظ کے مفہوم میں آنحضرت صلی اله علیه و آله وسلّم 


(حقیقی یا افسانوی) حالات شامل ھو گئے ۔ بعض 


یادشاهون ی سوانح عمربون یا بعض افسانوی ابطال ۱ 


ک مع رکه آراثیون > لیم بهی سيرة کا لفظ استعمال 
هوا هه مشلا سپرة صلاخ آلدین» سبرة عنتر اور 
لیس قدیم زمانی 
20س 0 
بناری“ کی تاریخ صغیر و کہیر ۔ السعناوی نے الاعلان 
بالتوبیخ میں سوانح عمریوں (انفرادی و اجتماعی) 





سيرة سیف بن ذی بزن۔ 


کو تاربخ کے تحت درچ کیا ے ۔ جدید دور میں 


(خاص طور ہے اردو میں) سیرۃ کا لاظ صحابة کرام 
علما اور دیگر اهم اا ی سوانح عمری کے لے 
ر ا 
سيرة عانشه۳» سرد" ۱007 

اس مقالی مين هم اس آنحضرت صل اللہ علیہ و 
آل و سم ک سوانح عمری اور متدس حالات که لے 
خصوصی طور عم استعمال "ثر ره هی - باقی افراد 


کہ لیے حیات يا سوانح عمری کا لنظ استعمال , 


کریں گے . 
سیرة رسول اللہ کی تدوین کا فن ۽ سیرة حدیث 
ھی کی طرح روایت و درایت کے اصولوں پر قائم ے 


رك به علم : اصول حدیث] ۔ پد درست هم که ا 
1 
سیرة نگاروں کے بارے میں محداین کو یھ شکایت ¦ 


رهی .هم که وه روایت کے ساتھ درایت کے اصولوں 
ک پوری پابندی نہیں کرنےء لبکن اس کمزوری 
کہ باوجود سیرت کا مباری ضن انھیں اصولوں 
پابندی کا تقاضا کرتا ھے جو حدیٹ کے لیے 
وضع هوبه , 


۱۶ 








علم (مپرة) 
ان اصولوں کی تفصیل اصول حدیث کی قدیم 
کتابوں ہیں آئی سےہ لیکن جدید زمانے کے علما نے 
بھی اپنی اپنی کتابوں میں ان کا ذکر کر ے ان 


۰ کا اطلاق "کیا ے؛ چنانچہ مثال کے طور پر شہلی ک 
کے علاوہ دوسرے اھم رجال و ابطال کے سوانحی | 


سيرة النبی* * کے مقدہے کا ذ کر کیا جا سکتا هر _ | 
سک هد بعند میی هیکل ی کتاب سس 
صلی اللہ علیھ و آلو وسلّم کے مقدبے میں بھی یہ اہول 
ایک دوسرے ثقطه نظر ہے اختیار کیے گئے هس . 

قدیم سیرة نکاروں کے سلسنے میں شبلی کی 
تنقید یه هم که محدئین نے نقد روایت ک جو اصول 
قائم کے تھے ان میں ہے بیشتر سیرة کی روایتوں میں 
نظر انداز کر دبے گۓ : کنب احادیث ہے ہے اعتنائی 
برتی گی ؟ ۔یرة میں قدما نے جو کنابیں لکھیں 
ان ہے ما بعد کے لوگوں نے جو روایتیں نقل کیں 
وہ انھیں کے نام سے کیں اور اس میں تدلیس کا 
عمل جاری هو گیا؛ روایت کے مختلف مدارج کا خیال 
نہیں رکھا گیا؛ واقعات ہیں سلسلهہ علت و معلول 
قائم نہیں کیا گیا ؟ وعیت واقعه ک لحاظ سم شهادت 
کا معیار قائم نہیں رکھا گیا اور کبھی روایت میں 
قیاس کو بھی شامل کر لیا گیا؟ خارجی اسباب کے 
حوالے ے روایت کو نہیں پرکھا گیا ؛ دلائل عقلی 
اور قرائن حال کی پروا نہیں کی گئی . 

ان بحثوں کے بعد شبلی نے سیرة نگاری میں 


| احتیاط کے لے محدثین کے مسلم فن درایت کی پنیاد 


پر حسب ذیل گیاره اصول سرنب کیس هین » جن کا 
لحانذ هر سیرة نگار کو رکهنا جاهی : 

و سب ہے پپل واقعے کی تلاش فرآن مجید 
میں ء پھر احادیث صحیحه میں ؛ پھر عام احادیث میں 
کرنی چاھے ۔ اگر نہ ملے تو روایت سیرت کی طرف 
توجه ک جائے ؛ 

- کتب سبرت محناج تنقیح میں اور ان کے 


. روایات و اسناد ی تنقید لازم ہے ؛ 
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0یئ 


اش نت 


علم ( سيرة ) 


۱۰۹ 


علم ( سيرة) 


مم سس سس ان ا ا سر تہ 


۔ سیرت کی روایتیں ؛ باعتبار پایڈ صحت٠‏ احادیت | 


کی روایتوں سے فروتر هی » للهذا بصورت اختلاف 
احادیت کی روایات کو هميشه نرجیح دی جائے کی : 


م - روایات احادیث ميس اختلاف ھونے کی صورت | 


وهان دوسرے لحاظ سے اس میں کچھ کمزوریاں 
| بھی تھیں ۔ نقادوں نے سب کی کمزوربود کو چم 
| کر کے ایک فہرست تار کر ی اور یه تأثر عام 
کر دیا که سیرة کی سب یا اکثر کتابیں غیر معیاری 


میں ارباب فته و هوش کی روابات ”دو دوسرون پر | هي » حالانکه نقاد خود بهی ان کتابوں ہے استفادہ 


ترجیح ھوگی ؛ 


| کرتی زےے؛ چنائیہ سیرة ابن ھشام سب کے لے 


۔سیرت کے واقعات میں مسل علت و سستند. _ه اور واقدی کی مغازی کے عیوب تسلیم شده 


معلول ک تلاش نہایت ضروری ہے : 

+ - نوعیت واتعه کے لحاط ے شہادت کا 
معیار قانم کرنا چاھے ؛ 

ے ۔ یھ دیکھنا چاھیے کہ روایات میں اصل 
واقعه کس قدر ہے اور راوی کک ذاتی راے اور فہم 
کا کس قدر جزو شا ھے؟ 

م ید بھی مدنظر رے کہ اسباب خارجی کا 
"لس قدر اثر ے ؟ 

و - جو روایت عام وجوه عقل؛ مشاهد؛ عام» 
اصول مسلبه اور قرائن حال کے خلاف هو گی: 
لاق حجت نه هو کی ؛ 

 .‏ اهم موضوع پر مختلف روایات کی تطبیق 
و جمم سے اس کی تسلىی کر لینی چاھیے که راوی 
سے اداے مفہوم میں تو غلطی نہیں عولی ےہ ؛ 


| ھونے کے باوجود اس کی روایتیں جب ابن سعد نقل 
کرتے ہیں تو اکثر تسلیم کر لی جاتی ہیں ۔ 

۱ بایں همه آنحضرت ملٰی اللہ عليه و آله وسلم 
کے مغربی سیرة نکاروں نے قدیم سبرة نگارود کی ان 
| کمزوریوں ے فائدہ اٹھایا اور میور ۸41107 سوناا: ۷۷ ۶[ 

ا جے نصفین نے تو اٹ پر تاد رک کر 
افسانے نراش لیی» جس کے خلاف سر سید کو 

۰ خطبات احمدیه اور ثبلی کوسيرة التبی لکهنی پژی - 

| شہلی نے تو یہاں تک که دیا که بورب کا 

| کونی عالم آنحضرت صلی الله عليه و آله و لم 
کی سیرۃ پر قلم اٹھائے کی اهلیت هی نی 
رکهتا اور اس بیان میں سہالغے کے باوجود اتنی 
' حقیقت ضرور ع که مخربی سيرة نکارون کی دو 
' بنیادی کمزوریاں يا اصول واضح میں اول تو 


۱ ۔ روایات احاد کو موذوع کی اهمیت اور | (الحاد اور لادینی کے باوجود) ان کا مزاجا عیسائی 
٦‏ 


قرائن حال کی مطابقت کے لحاظ ہے قبول کرنا چاهی 
(مزید تفصیلات کے لے دیکھے سيرة النبی» مطبوعة 
اعظم گڑھ بار تشم» , : جم)؛ 

گزشته بیان ی یه غنط فهمی نه هوزر پائے 
که قدا نے سيرة نکاری کا جو انداز اختیار کیا وه 
سراسر خارج از اصول تھا۔ یه خیال درست نہیں۔ 
سیرة کی پرانی کتابوں میں معیاری عنصر بھی موجود 
تھاء لیکن حالات و واتعات کے تحت سیرة کی هر 
کتاب بعض جدا ڈنه خصانص کی حامل تھی ۔ اس کی 


وجه ی هر کناب جپان ایک لحاظ ہے عمده تھی؛ : 


yS 


۲ هونا؛ دوم ان کا یه دعوی کھ وہ سیرة ہیں 
۱ معروضی نقطۂ نظر ے (جو علماے پورپ کا عام 
نقطۂ نظر ے) کام لینے پر مجہور ہیں - 
منٹگمری واث 3400180٥020671 ۷۵٢٢‏ جسے بظاهر 
غیر جانبدار سیرة نگار نے بھی یہی دعؤی کیا ہے ۔ 
مغربی نقاد قدیم سبرة نکاری کو تذکرة المقدسین 
Hagiography )‏ + جس میں یقدس یرو کے مناقب 
| بڑھا چڑھا کر بیان کے جاتے ہیں) کے زمرے میں 
شامل کر کے اہے فاقابلِ اعتبار قرار دیتے هیں اور 
مدعی هی که وه پیغمبر اسلام * کو ایک بشر 


بشر اور 
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رت 
ایک عام لیڈر سی کر ان کی ہے لاگ سوائح عمری 
لکھیں گے ۔ مناگمری واٹ نے اسی دعوے کے ساتھ 
اپنی کتاب ۲ Wha is‏ میں آنضرت ۶ پر بطور 
قائد نظر ڈا ی ھے؛ لیکن اس طریق کار میں کمی یه 
ےہ کھ فاضل مصنف مقام و منصب نبوت ہے ھٹ 
کر سرور کائنات* کو ایک عام قائد کی حیثیت ہے 
دیکھنا چاھتا عم حالانکه اس قیادت میں جو نبوت 
کے ساتھ وابستد ے اور اس میں جو ایک عام ذهن و 
قطین قاشد ہے ظہور میں آتی ہے بڑا فرق ہے ۔ 
اسی طرح بعض مصنفین نے اتھیں بطور فاتح اور 
مپه سالار پیش کیا ے اور اس سلسلے میں لفظ 
مغازی سے بےجا فائدہ اٹھایا ے , 

ابر تجال نه 
تعصات کی تو کوئی حد ھی نہیں جو تنقیدی 
critica‏ اور عمی مونممنم طریق کار ی آڑ 
میں ظاہر عوے ہیں اور جن میں مغرب کے اکثر 
سیرت نکار مبتلا نظر آتے ہیں محمد حسین هیکل 
نے اپنی کتاب حیاۃ محمد صلی اللہ عليه و آله و سلم 





میں زیادہ تر مذ دورة بالا اتەصبات “ کا (جو تنقیدی 
طریق کار کے پردے میں ظاھر ھوے هبی) عمده جائزه 
لیا ے اور لکھا ے دہ اس کی فتاب سبرة نکاری 
کی دو طرفه کمزوریون یا " لوتاهمیود که ازالسر 
کے لیے لکهی گئی ہے : : وعدانی تفکیری آخر الامر 
الى دراسة حياة محمد صاحب الرسالة الاسلامیه و 
هدف مطاعن المسيحية سن ناحیة و جمود ابجاندین 
من السلمن من التاحية الاخزی, على ان تکون 
دراسة علمية علی الطريقة التربية العدبلة خالصة لوبه 
الحل و لوجه الحق ومده ( کتاب مذکور بار چپام: 
ص ۸١)۔‏ فیکل نے فرآن مجید کو سببرة 5 مستند 
ترین مآخذ قرار دیتے ھوے حدیث کی صحیح روایات 
2 علاوہ تاریخ اور معاشرتی ماحول "کو بھی ایک 
ذریعھ بنایا ے؛ جس سے روایتوں کی صحت کی 





ك۱ 


یھ نقطه نظر کا فریق ہے اور ان* 
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علم (سیرة ) 
هان بین کی جا سکتی ۓ 

سجرے میں شہلی کا نقطةہ نظر جہاں دینی 
(جذباتی) ے؛ وھاں ہیکل کا نقطۂ نظر عقلی اور 
تنقیدی ے۔ اسی وجھ سے مذاق جدید ک زیادہ میلان 
ای ک طرف ہے ۔ بہرحال سستٹرقین کے بیانات اور 
طریق ذر پر شبلی اور هیکل دونود نے سخت تنقید 
کی ےہ . 

دور ز جدید میں سیرة پر لکھۓ والے (یورپ اور 
اور عالم اسلام میں) بہت نے مصلف نظ ر آتے ہیں؛ 
چتانچه هر زبان میں کتاہیں موجود ہیں - عربی؛ 
فارسی: اردو اور انگریزی میں بالخصوص بتعدد 
کنایی لکهی کی هی - سبرة پر توجه کی ایک 
اور صورت بھی نظر آتی ہے اور وه یه کہ آنحضرت 
کے سوائخ حیات کے اعم حصول کو فردا فردا موضوح 
تحقیق بنایا گیا ے: : چنانچہ ان کا ذکر آگے آنا ے۔ 


(سیّد عبدالہ) 


سیرت کا آغاز و ارتقا: نی کریم* ہے مت 
اور شیفتگی اور اسلام کو زندة جاوید بنا کا جذبه 
جہاں دیگر علوم و فنون کا سر چشمہ بنا رہاء وھاں 
اس نے سیرت نکاری لو بھی جنم دیا۔ اس محبت 
5 فطری ثقاضا تھا 'که نی کریم* ک 
حیات مقدسه؛ آپ؟ ان کے اخلاق اور آپ٭* کے اقوال و 
افعال کو تفصیل کے ساتھ منظر عام پر لابا جا سکی . 

حضرت عمر" بن عبدالعزیز : حضرت عمرنگ بن 
عبدالعزیز نے اہنے عہد خلافت میں تمام ممالک میں 
حکم بھیج دیا که احادیث نبویه قلبند ی جائی ؛ 
چنانچھ سعد بن ابراعیم ہے؛ جو بہت بڑے محدث اور 
مدینڈ منورہ کے قاضی تھے کثیر احادیث لکھوائیں اور 
یه نوشتم تمام سمالک مقبوضه من بهیچی (ابن عبدالیر ؛ 
جامع بیان العلم» مطبوعة مصر؛ ص م) ۔ اسى طرح 
ابوبکر بن محمد بن عمرو بن حزم انصاری کو بهی؛جو اس 


اور عقیدت 





۸ے 


علم (سيرة ) 


زبانے کے عظیم محدث اور امام زھری؟ کے استاد اور 
مدیند منورہ کے قاضی تھے خاص طور پر احادیث 
کے جمع کرنے کا حکم بھیجا گیا (طبقات ابن سعد؛ 
:r/r‏ اب تک مغازی و سر کے 
ساتھ اعتتا نہیں کیا گیا تھا ۔ حضرت عمر* بن 
عبدالمزیز نے اس فن کی طرف خاص توجھ کی اور حکم دیا 
که غروات نبوی کا خاص حلقة درس قائم کیا جاش - 


- (re 


عاصم بن عمر بن فتاده انصاری (م (٢‏ کوه جو 
اس فن ہیں خاص ‏ ثمال رکھتے تھے؛ حکم دیا گا 
که جامع دمشق میں بیٹھ کر لوگوں ”دو مغازی کا ٠‏ 
درس دیں (ابن حجر : تھذیب التھذیب؛ حیدرآباد 
دکن ٦ھ‏ و + ۳ 

اسام زهری" : اسی زبانے میں امام زهری ۱ 
رد باں] نے سیرت کی پہلی کتاب تصلیف کی ۔ الڑھری٣‏ 
اس زمانے کے اعظمالعلما تھے 
جواب نه تها - وہ امام بخاری“ کے شیخ الشیوخ هی - 


انهون نی روابت حدیث میں حد درجے محنت اٹھانی ۔ 


اور حدیث و فقه میں ان 5 


وہ نسبا قریشی تھے اور انھوں نے بہت سے صحابه 
کو دیکھا تھا ۔ انھوں نے حضرت عمرٌ بن عبدالعزیز 
کی ھدایت کے مطابق کتاب المغازی لکھی اور م ۲ ه 
میں وفات پائی (تھدیب التھذببء حیدرآباد دکن 
rr‏ جو (were‏ . 

امام رھری” کی وجھ سے یرت و مغازی کا عام 
ذوق پیدا عو گیا ۔ ان کے تلامذہ میں ہے یعقوب ٴ 
ابن ابراهیم» محمد بن صالح تمار اور عبدالرحمٰن 
ابن عبدالعزیز ہالخصوص قاہل ذ لر عیں اور لتب 
رجال بثلا (تهذیب التهذیب وغیر) ہیں ان کا 
امتیازی وصف ‏ صاحب المغازی ' لکھا جاتا ے ۔ 


ان کے تلاہذہ میں ے جن دو شخصوں نے اس 
فن میں انٹہائی شہرت حاصل کی اور انهیی پر , 
اس فن کا سلسله ختم هوا وه موسی بن عقبه اور ا 
محمد بن اسُحق تھے ۔ 





علم (سیرة ) 


موسی بن عقبه الاسدی الدنی* م e‏ : 
موی خاندان پیر کے غلام تھے ۔ انھوں نے 
عمرا* کو دیکها تهاء اس لے 
وہ تابعین میں شمار ھوتے ھیں ۔ ابام مالک“ جو ان 
کے شاگرد تھے؛ اکثر لوگون کو ترخیب دیا کرت 
تھے که فن منازی سبکهنا هو تو موسی ہے سیکهو- 
ان کی کتاب مندرجة ذیل صومیات کی حامل تهی : 

1 مصفین اب تک روایات میں صحت کا 
التزام نہیں کرتے تھے۔ انھوں نے بڑی حد تک 
اس ک التزام کیا؟ 


حضرت عبداللہ بن عمر 


- عام مصننجن سیرت زیادہ ے زیادہ واقعات 
قلمند کرز ک سنتاق تهی. جر 5 لازمی نتیجه یھ 
هونا که E A OEE‏ 
موسی تے اپنی کتاب میں صرف صحیح روایات کو 
جگہ سے فو ساد سد ۱ 
کے مقابلے میں مختصر ےی 
+۔اکثر لوگ بچین ھی میں حدیثیں سن کر 
ردایت کرنے لگتے تھے؛ اس لے روایتوں میں 
تغیر اور اختلاط هو جاتا تھا ابخادف :ازین بوس 
27 اس فن کو سیکھا تھاء اس لے ان کی 
روایات صحت عم قریب تر هی - مومی کی کتاب کے 
حوالے سیرت کی تمام قدیم کتابون مين آنی هیی » مگر 
یه کتاب آج کہیں موجود نہیں (تھذیب التھذیب؛ 
-یدرآباد دکن ۳۲ هه . 


8 بن ا ۳ 


رای تاموم) 


: امام زهری" کے دوسرے 


: شاگرد محمد بن اسحق بن يسار المطلبى (م مرها 


7 - یه امام فن مغازی'' کے لقب سے مشہور ھیں۔ 
ابن اسخق تابمی ہیں کیونکه انھوں نے شہور 
مبحایی حضرت انس" ۶ کر دیکها نها - امام زهری* 
کے دروازے پر دربان مقررتها که کوي شخس بفیر 
اطلاع کے نه آ» لیکن محمد بن اسعق کو عام 
اجازت تھی له جب جاهی چل آئی - آن کے ثقه 


Marfat.com 


3 


علي (سیرة)- ۱-۹ 


اور خی ثقه ہونے کی نسبت محدثین میں اختادف منصب قضا پر با 






۔ امام مالک ان کر سخت مخالف ته؛ لیکن 
محدئن ک عام فیصله یه _ه که سغازی اور سیر بی 
ان کی روایتیں مستند عیں۔ فن مغازی کو انھوں نے 


اس قدر ترقی دی کہ خلفاے عباسیھ میں بھی مغازی ۰ 


کا ذوق پیدا هو گیا ۔ اہن عدی نے لکھا ے ”نہ اس 
فن ی لونی تصنیف ان کی کتاب کر ونر قو 
نهی پپنچی -محمد بن اسحق کی "کتاب المفازی "6 


ترجمه شیخ سعدی کے زمانی بی ابوبکر سعد زنگی : ترجمہ برلن ہے ۳٣ء‏ میں شائع کیا (کٹف الظنون. 


کے حکم سے فارہی ہیں ھوا۔ سحمد بن 
اسحق ی لتاب نے بڑی شہرت حاصل کی ۔ اسی لتاب 


"کو ابن مشام نے زیادہ منقح اکر کے اضافے کے ساتھ 


رت "ثیاء جو سیرت این ہشام کے نام سے مشہور, 


این ن اسحق کی کتاب آج کل نہیں سلتی. ٠‏ لہا , شااکرد تھے محدثین نے عموما اکها ے کہ ان کے 


ان 2 پاددر بپی موجوده سبرة این هام هی 
(نهد یب النهد یب : مطوعة حید رآباد» ۹ (en:‏ 


ابن هشام : عبدالمنک بن هشام الحنیری 


کی تاریخ لکھی؛ جو آج بھی موجود ۓ - ابن ہشام 
مرخ عون کے ساته ساتھ لقو یی نی لہذا 
انهود نے سیرت کے مشکل الفاظ کی لغوی تریح 
بھی کر دی ۔ سیرت اب ٭ ک بقولیت کی 


پر متدرجۂ ذیل غلا 


اہو نصر فتح بر ن وئ حضراوی (م مووه) ؛ 
عبدالعزیز احمد المعروف به سعد ویری (م حدود 
۹( فتج الدین محمد بن ایراعیم معروف به 
اہن الشہید (م ۳وعء): جن کی کتاب فتح الغریب 
فی سیرت الجبیب دس هزار اشعار پر مشتمل ره . 
الواقدی : ابو عبداللہ محمد بن عمر الواقدی 
۸ ے6 سیرت و مفازی ۶ بڑے عالم تھے ۔ 
خليفه المأمون نے انھیں اپنا مقرب بنایا اور بغداد میں 


علم (سيرة ) 


مور لیا - ابن الندیم نے ان کی 
پچیس تصائیف گنوائی ہیں ۔ سیرت پر ان ری دو 
کتابیں قابلِ ذ کر ہیں : السیرہ اور التریخ 2 
المغازی و المبعث ۔ امام شافعی٦‏ فرساتے ہیں کر 
واقدی کی تمام تصانیف جھوٹ کا انبار ھیں ۔ کي 
سیرت کی ضعیف روایتوںہ ک سرچشمھ انھیں کی تصائیف 
ہیں - یه مستشرقین کی پسندیدہ کتاب هر ر 


ولہاؤزن ٥0‏ نا۷۷ نے جرمن زبان میں اس کی 


تهران ہے م ر ھء ذ کر سیرت, ۲ : عمود ۲,., تا 
1۳۳۳۹۳ 


این سعد :اپو عبدالته محمد بن سعد البغدادی 


(م:۳ ۲ ه) مشهور محدث اور الواقدی: کے کاتب اور 


استاد اکرجه قابل اعتماد نپی » لیکن وه خود مستند 
هی ب خطیب بفدادی : نے ان کی مدح و ستائش کی ے۔ 


إ یه سوا ی بنی عاشم ےہ تھے ۔ بصرے میں پیدا هوےء 
(م ۲۱۸ھ) نہایت ثقه اور نامور مؤرخ تھے ۔ وہ - ا لیکن بغداد ہیں سکونت اختیار کر لی تھی ۔ مشہور 


کے قبیلے سے تھے: چانچھ انھوں نے سلاطین لیر ا 


٦ 


مؤرخ البلاذری ان کے شاگرد تھے ۔ اہن سعد نے 


. ہاسٹھ سال کی عمر میں وفات بائی ۔ ان کی کتاب کا 


نام طبقات نہ جو بارہ جلدوں میں ق - دو جلدین 
نبی کریم صلی اه علیه و آله وسلم کے حالات میں 


: هیی اور باقی جلدیر صحابه و تابعین کے ۔ پہلے پہل 


نے | سن 


جرمنی کے مشہور مستشرق زخاؤ و۹ نر اےے 
مرن تا اور نہایت اعتمام اور صحت کے ساتھ 


لالیتن ہے شانہ کیا۔ اس کتاب کا بڑا حصه 
ل 


الواقدی ہے مأخوذ ہے لیکن چونکہ تمام روایتیں 
بھ سند مذ کور یں ؛ اس لے واقدی کی ضعیف روایتیں 
سہولت الگ کی جا سکتی ہیں 

محمد بن عیسٰی الٹرمذی“ (م ہ۹ےء) : مشہور 
محدث میں؛ جن کی کتاب صحاح ستہ میں تیسرا 
درجه رکهتی ہے ۔ سیرت نبوی پر انھوں نے ایک 
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علم (سيرة) 





IA. 


علم (سیرة) 


سس سس سسس 


راله آتساتل الوید والخصائل المصطفویه (يا كاب کر حوالی آتم هبن - یه نقریبا ایک سو صفحات پر 
انشبائل) کے نام سے لکھا ےء جس میں سول نشتمل ع اور تا هنوز غبر مطبوعه _ه ۔ کتاب خانة 


اکرم صلی اللہ علیه و آله و سلم کر حالات و عادات اور 
اخلاق کریمە کا ذکر ھے ۔ اس رسالے ہر متعدد علما 
لکھے میں . 

سیرت پر اور بھی بہت سی 'کتاہیں لکھی 
گئیںء جن کے نام 'کثشف الظنون (مہ : عمود 
۰ تا ویر ب) مین مذ کور هی - چونکد 
نام کے سوا ان کے متعلق اور کچ معلوم 
نہییں؛ نع ان کا وجود ے؛ اس لیے ھم انھیں 
قلم انداز کرتے یں ۔ 

یه قدما ی تصنیفات تهی - اب هم متأخرین 
کی ان کتب کا ذکر کرتے هس جو ستقدمین کی 
تصانیف ک شرح و توضیح ک طور پر آکهی گئیں۔ 
ان کتابوں میں اصل کتابوں کے مقابلے میں معلومات 
زیادہ ھیں اور اس لحاظ ہے 


نے شروح و حواثی 


انھیں مستقل تصانیف 
کا درجه دیا جا سکتا ہے : 


ane 


الروض الائف + یه سرت ابن ن اسعی ک شرح 


السهيلى 


ہے ۔ اس کے مصنف ابوالقاسم عبدالرحمٰن 


(م لہ٥غ)‏ اکابر محدنین میں ے تھے اور ان ! 


کے بعد آنے والے مصنفین سبرت ان که خوشه جن 
لکھا سے ده من 
نے اس کتاب کے لے  ,‏ کتابوں ہے استفادہ کیا - 


محدث ڈھیی (م ہے نے اس اد محفر نيار پا 
عاا. الددین 


هی مصتف نس دیباچس می 


مغلطائی 2 «ویره) نر الروض الانف 
کو بنیاد ترار دبکر الزھرالباسہ لکھی 


۔ اس میں جو 





متقطم احادیت تھی ان کی حافظ ابن حجر العسقلانی . 


نی تخریج کی ه - (السخاوی : الاعلان بالتوبیخ؛ 
اردو ترجمه» بطبوعه بر کزی اردو بورة لاهوره 
ص وم ) , 

سیرت دسیاطی : حافظ عبدالمؤمن الەمیاطی 


(م ه .ها ی تصنیف المختصر فی سيرة سید 


ا1ی 





البشر 


بانکی پور میں اس کا ایک نسخه موجود هم (شبلی : 


سرت النبی؛ بار ششم» , : دم) . 


سبرت زرونی : شیخ ظہیر الدین علی بن 
محمد ازرونی (م م‌ووه) کی تصنیف همه جس کا 


مخطوطه کتاب خائڈ جامم بسچد. یمیلی مين موجود 
ہے 


سیرت خلاطی : علاالدین على 


الخلاطی الحنفی (م ۸ ۔ےٌ) کی تصتیف ه . 


سیرت مضلطائی : علاءالدین مغلطائی کی مشہور 


کتاب ےھ ؛ جو مصر ین تائم هو دی هه - 
علامه بدر الدین یمنی (م ههمه) زر کشف اللثام 
کے تام ہے اس کے ایک حصے کی شرح لکهی .۵ . 
جواسم السبرة : اندلس کے جید فاضل حافظ 
ابو محمد على بن احعد بن سعید بن حزم (مرم تا 
ووم‌ه) ی کتاب ے؛ سے بصر کے مشہور عالم 
احمد محعد شاکر نے مرتب کرکے حال عی میں 
دارالمعارف مصر ہے شالم کباے۔ نب یکریم* یمیرت 
پر یه مایت مختصر مگر جامم کتاب ہے حضور* 
کی سیرت کے علاوہ اس میں صحابه. خلفاے راشدین 
اور اموی و عباسی خلفا & تذ رہ بی کیا کا ے. 
شرف المصطنى : حافظ ابو عید عبدالملک 


نیشا پوری (م د.م -ع.مه) کی تصنیف آٹھ جلدوں 


أ میں ھے۔ حافظ ابن حجر اصابد ہیں اکثر اس کا 


حوالہ دیۓ هی» مگر اس مين رطب و یایس بھی ہے ۔ 
سرت ابن عپدال بر : اندلس کے شہور 
محدٹ این عبدالیر کی اس لتاب کے حوالے اکر 
آنے هه 
عیون الائر : ابوالفتح بن سید التاس (م جع ها 
کی جامع تصنیف ےہ ۔ اس میں معتبر کنب کو ماخذ 
قرار دے کر جہاں ے جو کچھ نقل کیا ھے وھاں 
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سی مد 


علم زمیرتً )×× 


۱۸۱ علم (سیرۃ) 
سند بھی دی ے؛۔مگر این القولج (م پر +ےھ) کہتے رطبو ابس کا مجموعہ ہے؛ جس میں صحت کا التزام 
ہیں کہ مصتف نے نجھے یه کتاب د کھائی تومیں نہیں کیا گیا ( کشف الظنون» , : عمود ہر 
نے اس میں سو ایسی جگھوں پر نشان لکاش جن ٠‏ تا ہر .) , 
میں شک کی گنجائش ہے ۔ سنظلوم سیرت : متعدد علماء نے منظوم سیرتیں 


نوز اراس فی سيرة این سید التاس : 
ابراهيم بن محمد البرهان العلبى (م ہ۸ نے اس 
نام ہے عیون الاثر کی نہایت بحنقانه شرح لکهی 
ےء جو بڑی مقید معلومات کا کنچینه هم - یه دو 
جلدوں میں هه (الاعلان بالتوییخ» ص .9 ). 

المواهب الّدئیه : علامه شهاب 
ان محمد السطلانی (م +۲وھ)ء شارح 
بشپور کتاب اور متاخرین کا مأخذ ے ۔ یه یه ۱ 
نهایت مفصل ہے؛ لیکن اس میں موضوع اور 
ضعیف حدیئیں بہت ہیں - یه 
ہے شائع عوئی۔ 


ب الدين احملہ : 


بخاری؛ ث 


١۸ھ‏ میں قاغرہ إ 
شرح علی المواهب اللدنیه ‏ : الزرقانی ی یه ' 
کتاب السهيلى کی الروض الأنفہ کے بعد سب ہے ' 
زیاده جامم اور محتقانه تصنیف سمجهی جاتي هر - 
یه آٹھ ضخیم جلدوں میں چھپ تر مصر ہے 
ی هی 
الشهاب احمد ین اسمعیل الابشیطی الشافعی 
الواعظ )م ۰ : ال ی ایک جامع. ثتاب ے؛ 
جس کے انھوں نے تیس جز لکھے هن - یه 
٠‏ اسلق (مع تعلیقاتء جوب امین 
اور دوسروں نے اس پر لکھی ھیں) کے علاوہ 
این شیر کی الہدایقف واقدی ک مغازی اور دیگر : 
کت سیرت کی جاسم ہے ۔ اس ہیں جو الفاظ آئے : 
ہیں ان کا صحیح محیح اعراب بھی انھوں نے درج 
کر دیا ے (الاعلان بالتویخ؛ اردو ترجمه 
ضس .))۹١‏ بت و 
الشفاه " "بتعریف حقوق المصطفی 
این موی لیحصبي (م جمده) ی تصنیف ے ۔ یه 


سیرت این 


: یه عیاض 


بن رسلان (م مہرم) 
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لکھ کر بارگاہ رسالت میں هدي عقیدت پیش کیا 
میں سے مندرجة ذیل اہم ہیں ۽ 


ان 


۱ - محمد بن اپرا هی هیم المعروف به فتح الدین 
الشھید (م ۹۴ ع) نے دس هزار ابیات پر مشتمل 
سپرت لکهی . 


+ - حافظ زین الدین عراقی (م صہم) نے 


کی " جوحافظ ابن حجر العسقلانی کے استاد تھےء نظم میں 


سیرت لکھی ۔ اس کی لتاب کا نام الفية (هزار امعار) 
ہے٠‏ جس میں اوہ مغلطائی کی مختصر سیرت کے 
ساتھ ساتھ چلے یں ۔ عراقی کی نظم ک شرح اليّھاب 
نے کی ۔ حافظ ابن حر نے بھی 
الفی کے شروع کے جند ابیات کی شرح کی تھی 
چتی ک تکمیل السخاوی نے کی۔ 

۳ - القمن الباعونی الدمشقی (م ریم نر 
بھی مغلطائی کی سیرت کو هزار بیت ے زیادہ میں 
زی 007 منحة اليب فی سیرۃ 
الحییب و - وه استاد برهان الدین (م .مه) 
بهانی و بالتوبیخ» ص 9۲ ). 

سیرة النبی ک مختلف پپلو: رسول کریم* 
کے مولد کو بعض علما نے مستقل کتابوں کا 
موضوع بنایا ایا (متلا ابوالقاسم السبتی ی00" 
المولدالمعظم) ۔ بعض علما نے رسول اکرم صل 
عليه و آله وسلّم ا 





- ناسون کی مچموعی تعداد پانچ سو ک قریب : 


۔ دلائل النبوۃ کے موضوع پر متعدد علما نے 
صا ۔ ان میں محدث ابوپکر اَی کی 
کتاب سب سے جامع عے ۔ یکثرت علما نے آعلام 
التبوة (نبوت کی علامتوں) کو سوضوع کتاب 


علم (سیرة) 


۱۸۰۳ 


علم (سیرة ) 


س 
تهیرایا - السْمائل النبوية بر بهی متعدد علما ک تابث ۳ ۳ 


کتاہیں ہیں ۔ ان میں امام ابو عیسی الٹرمذی 
(م ۹ ک کناب الشمائل بعروف تر ےه ۔ 
تعلن پاک و پر ابوالیمن عبدالصمد بن عبدالوعاب 
(م رھ / پرہھ) نے کتاب تحریر ی - اخلاق نبوی 
پر محمد بن ایی بکر ابن ن القیم انجوزیة (م بهءه) 
کی زاد المعاد فی مدی خیرالعباد بہت عمدہ 
تاب سے ۔ متعدد عنما نے الطب البوی اور 
آپ ٭ کے خصائص پر کتابیں لکھیں (تفصیل کے لیے 
دیکھے الاعلان بالتوبیخ ؛ ص ووم تا ےوو)۔ 
نبی اکرم کے خطب (خطہوں) سے متعلق 
ابواحمد الال اور ابو الشیخ بن بان کی تصانیف 
هن - نسب النبی* پرالطرانی اور ابو عبدانته بن سنده 
(م ٥و۔ھ)‏ کی کتابی هي - مکتبات پر عمارة بن 
زید ی نصتیف هی کچھ اور لوگوں نے وفات وء 
اور آپ* بر درود بهیج نی کو موضوم سجن بنایا - 
کی ازواح مطپرات که تذ نرب "لو دمیاطی نز ابنی 
تاب میں جمع کر دیا ۔ آپٴ کے موا یف (آزاد کر 
غلامود) اور کتاب (کاتبوں) کے حالات توعبد اه بن علي 
بن احمد بن حدیدہ نے جع "بر کی کتاب 5 نام المصباح 
المفی» فی کتاب اللبٔی۴ رکھا ۔ (دیگر تصائیف 
کے لے دیکهیی الاعلان بالتوبیخ» ص ۱۹۸)ء. 
سیرت نکاری عصر حاضر میں : 


ده 


سرت نکاری 
ہے شفف هر دور میں جاری رها - اور سلمانون ی 
سب اهم زبانون مين "کتایی لکهی گئیں - قدیم 
سیرت نگاروں کے بعد اب هم عصر حاضر کے ممتاز 
سيرت نکارون کا تذکره کرت هی - موجوده دور کے 
سیرت نگاروں کو عم دو قسموں میں منقس مکرتے هی : 
(,) سغربی سرت نویس؛ (م) مسلم سیرت ویس. 
مغربی سیرت نویس : سہرھویں صدی عیسوی 
کہ وس ہیں بون ہی لی تتا ارہ کا شور 


ھوا۔ قین کی کوشش ے نادرالوجود عربی 


REET 


کتاہیں شالع ھوئی ۔ سیاسی اغراض کے پیٹی نظر عربی 
زبان کے مدارس قاثم ھوے ۔ اٹھارعویں صدی عیسوی 
کے اواخر میں یورپ کی سیاسی قوت اسلامی ممالک 


ره سا ی ی ۔ اس کے زیر اثر 


قین کی ایک کثیر جماعت عالم وبود میں 


۰ ۳ جنھوں نے مشرفی کتب خانون کی بنیاد ڈالی 


اور مشرقی نصنیفات ک طبع و اشاعت کا اهتمام کیا ۔ 
مسلمانوں کے هان عربی ژبان ی سبرت و مغازی 
کی جو کتابیں محفوظ تهی وه ایک ایک کر کے 
اٹھارھویں صدی کے اواخر یں لے کر انیسوین صدی 
کے اختتام تک یورپ ہیں جیپ گئیں اوران میں سے 
اکر کا یورپی زبانوں میں بھی ترجمه هو گیا۔ 
علماے مغرب نے ان ہے استفادہ کر کے سیرة وسول 
انت کو بھی موضوع توجه بنایا۔ 
سیرت نگار مصنفین یورپ کو تین قسموں میں 
منقسم کیا جاسکتا غے :(م) جوعربی زبان اور اصل 
ماخذ سے ہے انه تھے ان کاسرمایۂ معلومات دوسرون 
کی تصنیفات اور تراجم تھے ۔ ان کا کام صرف يه تها 
که مشتبه اور ناقص مواد کو قیاس اور میلان طبع 
کے قالب میں ڈھال کر دکھائیں ۔ان میں بعض 
مصنفین انصاف پسند بھی میں : ؛ بتلا The Hiatury‏ 
of rhe Decline und Fall of the Roman Empire‏ (تاریخ 
زوال سلطنت روسا) کا مصنف کین ههططنت اور 
کارلائل مزراءوں؟ (م) دوسری قسم کے مصنفین عربی 
زیان و ادب اور تاریخ و فلس اسلام کے ماهره 
مگر فن سیرت ہے نا آشنا تھے ۔ ان لوگوں نے سیرت 
یا دین اسلام پر کوئی مستقل کتاب نہیں لکھی؛ 
لیکن ضعنی موقعوں ہر اسلام یا داعی اسلام صلی انته 
علیہ و آله وسلم کے متعلق لکھا اور تعصب سے کام 
لیا ۔ ان کی فہرست طویل هے: (م) تیسری قسم میں وہ 
مستشرقین آنے ہیں جنھوں نے اسلامی ادبیات کا خاصا 
مطالعه کیا ےء بشلا پاسر ماوع یا ما رکولیتھ 
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تم اامءو۸4 - مؤحرائذ کر کا دعوی ے کہ اس نے 
مستد احمد ین حتبل" کا ایک ایک حرف پژها _هء» لیکن 
سول اکرم صلی الله عليه و آله وسلم ک سرت پر جو 
کتاب لکھی اس میں کذب و افترا ہے دریغ نہیں کیا - 
5 کثر اشپرنگر م5 جزمنی کا مشہور عربی دان 
عالم تها اور کنی سال مدرسة عالیه. کدکند ک 
پرنسیل رها - حافظ این حجر العستلاتی کی الاصابة 
فی احوال الصحابه اسی نے بعد از تصحیح کلکتے میں 
جییوائی؛ لیکن آنحضور* کی سیرت پر جو ضخیم کتاب 
Das leben umd die “Lehre des Mohammed‏ تین 
جلدوں میں لکھی وہ تعصبات ہے لیریز ےے ۔ ان 
مصقین نے سیرت رسول اہ ” ہے متعلق جو نکتھ چینیاں 
کی ھیں ان میں ے ا کشر نامعقول ھی نہیں› مکروہ بھی 
میں ؛ مثلا() رسول اکرہ صلی اللہ عليه و آله و سلّم 
کی زندگی کڈ معظلمہ تک پیغمبرانہ زندگی ے؛ 


Ar 


علم (سرة) 


یه شم که سيرة کی تکمیل قرآن و حدیث عم هونی 
چاھے] ۔ آنحضرت کے یقینی سوانح حیات وه من 
و ا کے سی 
براویات صحیحد متقول ہیں اور مستثرتین کی 
رظ قش ی اغا یں 
مزید برآن یورپ کے اصول تنقید اور عمارے اُصول 


لقد و جرح میں بڑا فرق و اختلاف هه - یورب اس 
بات کو بالکل نہیں دیکھتا ده راوی صادق ۓے 
یا کاذب ۔ وہ صرف یھ دیکهتا _ه که راوی ک بیان 
قرائن اور واقعات کے ساتھ عم آهنگ ه یا نہیں 


, [یعنی دای معیار (تقوی, دیانت» پی غرضی: لیت 


لیکن مدینة متورہ جا کر جب سیاسی فوت حاصل . 


هوئی تو یغمبری بادشاهی می تبدیل هو کتی اور 
اس کے جو لوازم ھیں . یعنی لے 
خونریزی وغیره: وه خود بخود عالم وجود میں آ آ گر : 
(+) کثرت ازواج و سیل الى الساه؛ (م) اشاعت الام 
بالجیر! (م) لونڈی غلام بنانے ک اجازت اور اس پر 
عمل ؛ (ه) ماده پرستائه بالیسی اور بهانه جوثی 


فک 


(تفصیلات کے لے دیکھے شبلی تعمانی : سیرة التیی ۶ 
بارششم؛ و : چم بیع . 


مستشرتین ک اس روش کی اصل وجه تو ان کا 


مذھی اور سیاسی تعصب ےء لیکن اس میں 
ان کے طریق کر کو بهی دخل هر - مفریی : 


سیرت نگاروں کا سرمایة استفاد سیرت و تاریخ ی کتابی 
میںء معلا مغازیء وائنی, سیرت این حشام و تاریخ 
طبری وغیره - ظاهر ے 
آنحضرت * کی سیرت مرتب کرنا چاھے تو وه لارا 
تب سبرت ی طرف رجوع در . [لیکن واقعه 





گئی قتل و اتا : 


کوئی نہیں؛ وہ صرف عقلىی و واقعاتی تقد و جرح ے 


ام لیتا ےے اور راویوں کی روایت پر شک کر کے 


ان کی روایت کو پرکھتا ے] ۔ بخلاف ازیں محدئن 
واقعے پر غور کرنے ے پہلے یھ دیکھتے ہیں که 
اسماہ الرجال کے فن میں اس شخص کا نام قهھ [یعنی 
عادل» متقی» بر لت اور خدا پرست] ل وگول کی فہرست 
میں درج ے یا نہیں - [اگر نہیں ے توان کے 
نزدیک اس کا یان بہرحال مشک وک سمجھا جائ ےکا ۔ 
اس اختلافِ اصول نے یورپین ستشرقین کی تمنیفات 
کو ناقایل اعتبار بنا دیا ه]؛ چنانچه اهل یورپ 
ظاهری ربط و تسل کے پیش نظر واقدی کے بیان 


: پر سب ہے زیادہ اعتماد کرتے ھیں؛ مگر محدثین 


اله جو غير مسلم شخس . 


کہ نزدیک وہ کداب ۓ 

[مغرب کے یرانے سہرت نکاروں (سرولیم میور 
Wham Mui‏ عنک» اشپرنگر جعومعمو5 وروا نول د که 
.Neeleke‏ ما رگوليتھ طاںمظامومەا۸ء کولت سہر 
‘Goldziber‏ کائتانی نعصیت اور څأkخت Schacht‏ 
وغیرہ) نے محمثین ے زیادہ سیرۃ نکاروں کے یانات 
پر اعتماد کیا ہے اور واقدی کو بےاندازہ اعمیت دی 
ہے یہاں تک کہ منٹگمری واٹ ع۷ Nery‏ 0180 
ے بھی. جو یوں غیر جانب دارانه اور منصفانه 
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علم (سیرة) 


1 ۳ 


علم (سیرة ) 


__ہہہسےہ مہ سسہ ٹ سر 


سیرت نگاری کا مدعی ے؛ اہ بڑی اھمیت دی ے 
اور اس کے بیانات کو قیمتی مآخذ قرار دیا ے 
(دیکهی Mh a1 Meera‏ بار دوم (مدو رعاه 
اس ک علاوه مذ آلورة بالا مخربی 
فضلا کے طریق کار کی حمابت بھی کی ھےہ؛ جس کے 
وہ سنحق نہیں ۔ یبون منشکهری واث "5 اپنا 


متدید؛ ص زد )؛ 


طرینی کار بهی پوری طرح قابل قبول اس لیے نہی 
که وہ واقعے زا اور محرکٹت رڈ اامھ) ک 
بحث میں حدیث پر اعتماد لرنے کے بجاے 
عظلی و سنطقی استقرا پر تانج کی بنیاد ر تھتا هه اور 
قرآن مجید کو سرت :5 اتنا اهم ماخ نہیں سمجھدا 
جتنا نه وہ عے (آلتاب مد الور مقدمه؛ ص ۷اچ) - 
ہایں ہمہ اب مغرب میں آنحضرت صی الله عليه و آله ۱ 
وسلم کے مقام رقیم کو سمجھنے اور اسلام کو عملی 
نتائج کے حوالے سے سمجھنے کی سنجیدہ لونشوں کا 
آغاز ہو چک ے. اکرچہ سٹکمری واب کے بقول ؛ 
مسلم تارئن "و یه رور بد نظر ر لھنا چاھے ده ! 
مغریی سبریت تکار لو ان معاملات میں اپنے ماحول 
اور تربیت کے مطابقی معروضی اور سیکولر دامع | 
غیں دینی نقطه نظر ر له کی مجبوری ه: اس ليي | 
ان کی تحریروں "لو اکر افدانه همدردی ک ساته 
پژهین نو مذهبی و علمی افپام و تفبیم ‏ حق میں 
اچیا مر 

عہد حاضر کے مسلم سیرة مکار عصر حاضر 


کے متعدد عرپ مصنفین نے سیرة النبی' ”کے موضوع پر 
قلم اٹھایا ے اور قابل قدر کتابی تصنیف کي میں ۔ 
ان میں ہے چند قاہل ذ کر تصیفات حسب ذیل هي :- 
امین دویدار :ٍ صور من حياة الرسول؟؛ محمد عزت | 
دروزه : سیرة الرسول", » جلدیی: 
عبداللہ خلف ال : السيرة المحمدیة الخاللم؟ قرنی | 
طلبه بدوی : جواهر السيرة التبویة؛ محمود شب ؛ٍ : 
حیات رسول عبدالجليل راضى : حياة محمد | 


ٰ 
ٰ 


احمد عزالدین 





الروهية: محمد حسین هیکل : حياة بحمد؛ عباس 
منود العقاد ‏ عبقرية محمد؟ محمد فرج : البقرية 
السکرية فی غزوات الرسول ": محمد عطية الابراشی: 
عظمة الرسول *؛ الخضیری» نورالیفین؛ مصطفٰی الغلا يينى: 
لباب الخیار فی سيرة المختار*؛ محمد احمد جادالمولی: 
محمد المثل الکامل: عبدالرحمن الشرقاوی : محمد 
رسول العرية؛ عبدالرزاق نوفل : محمد رسولانییا: 
محمد عبدالفتاح ابراهيم : محمد القائد: محمد جمال 
الدين مسرور: قيام الدولة العربية الاسلامية . 
مسیحی اور مغربی سیرت نگاروں کے غیر منصفانه 
انداز تحریر کے خلاف هندوستان (و داکستان) میں 
بهی رد عمل هوا - بن اعل عدم نے ان کے 
جواب میں مدافعتی یا مثبت طور سے فنم الهایا 


ان میں مندرجۂ ذیل بالخصوص ہمتاز ہیں : 


سید احمد خان (مصنف خطبات احمدیه» و وړ رع)» 
شبلى نعمانى ( مصنف سيرة النبى؛ جلد اول )» 
سید سلیمان ندوی (سصنف سبرة النبی» باقی جلدیں: 
رحمت عالم ؛ خطبات مدراس)؛ قاضی سلیمان منصور پوری 
2 0 
دانا پوری (مصنف اصح ! 


مصنف رحمة اللمالمین)ء عیدالرف 
سیر )+ مناظر احسن گیلانی 
(نصف النبی الخاتم) مولانا اشرف على تهانوی 
(مصنف نشر الطیب فی ذکر النبی الخیب)ء امام 
خان نوشمپروی (بترجم حیات محمد از بعمد حسین 
هیکل)» سید نواب علی (مصف سيرة الرسول)» 
چودهری انضل حق (مصف بجیوب خدا)» 
راشد الطٰیری (مصنف.آمنہ کا لال)ء میجر جنرل اکبر 
خان (مصنف حدیث دفاع» جس ہیں غزوات نبوی پر 
جدید فنی و فوجی نقطةُ نظر سم بجث کرنی 4 علاوه 


۰ 
وم 


آنحضور* کی نوجي -کمت عملی؛ مقامات جنگ, انداز 


جنگ اور اوقات جنگ کے انتخاب پر روشنی الی گئی 


( .همه نیز میدان جنگ و صف بندی کے رخ اور فوجودن 


کی آمد کے راستے وغیرہ لے اتفلے بھی دہے < 
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عام آصیرة) 


انگریزی مين سید ابر علی ق ۱۲۱۳۳۵۵ Life of‏ 


Ae 


اور خاند لطیف کب ی The Prophet af Desert‏ ' 


قابل ذ کر هن بریگیذیر گلزار احمد نے بھی 
غزوات پر ایک کتاب لکهی ره نب اسی سیر 
سب ہے زیادہ قابل ذکر کتاب مجمه حمید الله 
A. The Battlefields of the Prophet Muhammad‏ . 
__ ماخذ: (,) القاموس المحیط مطبوعة مصر؛(ہ) 
صراح» مطبوعة فولکشور؛ (م) شبلی نعمانی :ٍ سيرة النبی ۴» 
مطبوعڈ اعظمِ ۆھ اج ۶۱(م) السجاوی : 


ناریخ » آردو ترجه ازڈاکٹر 





سید محمد یوسفء لاھور رہوء؛ (ه) وهی مصّف : 





قتح المفیٹ فی شرح الفیة الحدیث: مطبوعة لکھنؤ؛ (۔) 
انزرقانی : شرح آنموآهب اللدتید مطبوعة مصر؛ ز(ے) 
ابن عبدالبر : جامع بیان العلم: مطبوعة مصر؛ (ہ) 
۱٩( 5‏ ابن 


حجر 


العسقلانی: 
د دن)؟ (.) 
مطبوعة u)‏ 
دعب فی اخبار من ذهب» 
مطبوعۂ قاهره؛ )٠۲(‏ لواب صديق حسن خان : استاج 
المکل» مطبوعة بمیثی ء ؛ (۱۳) اسعیل پاشا بفدادی : 
تن العارفين. (۱2) السخاوی : 


١ین‏ سعد : طبقات: جزو ٹاقی 





غ 
الضوء اتلامم لاهل القرن التاسم: : مطہوعة بیروت؟ ڑوں 
الحق النبی ۔ علوی : واقعات سیرت نبوی میں توقیتی تضاد 
اور اس ا حلء درماغٹائڈ برهان, دھلی؛ + شی تا ٹسمبر 


وو . 


تہران 


(شغلدم اجه حریری [ و سید عبدالل]) 
ك 
رجال ہدیٹ ہے متعلق د 


رجال: جیسا کے پہلے ذکر آ چ ره فن 


۔ اس میں راویوں کے 
حالات ت (اشارے اور خاکے؛ ملتے عیں 
لیے رل به اسماء ال حال 


۔ تفصیلات کے 


2 طبقات اغات یی اس ے 


سی 'س سے سلتا جلتا ئن 


وڈ این میں معایب نا دوسرے درجے ‏ ٹوملدارظ 


علم (عام سوانهی ادب). 


رکه کر: اصناف رجال کر ت ذکرے لگائے گے هن - 
طبقات این سیعد اس سلسلے کی مشہور کتاب ہے ۔ 
عبدالرحمن السلمی کی طبقات الصوتيه بھی اسی اندازکی 


کر > تابه مزید معلومات کے لیے رك به طبقات . 


ب ۔ عام ( غیر دینی ) شوانحی ادب 

مع چات : (ع ج م مادے ہے عجم» عجمت 
عجمی: اعجمی , ۰ ۔ اور معجم)؛ اعجم الکتاب ی 
کتاب پر نقطے ڈالے. محض حروف نہجی : معجم 


اس کتاب کو بھی کہتے ہیں جو باعتبار حروف 


۱ تیجی مرتب هوئی هو؛ بمعنی لفت بهی ے (دیگر 


: برلن؛ خدد رو 


معانی ے لیے دیکھے لسان» بدیل سادۂ 3 م 
تهانوی : کشاف. بذیل ماد العجم) ۔عربی اور 
فارچی ہیں عم نام کی بہت نی کتابیں ہیں ۔ ان 
ہیں ہے بعض باعتبار حروف تپچی برتب هی ؛ مثلا 
معجم الادبا اور عضن 
ماد قارنی کی "لتاب السمجم فی معأییر اشعار العجم» 
از شمس فیس ۔ معجم کے نام سے نی اور کتابیں 
بھی ہیں ؛ مثلا نجم الدین ابن فید الیکی : السعجم 
(اعدوارت : 


ہیں یھ ترتیب ملحوظ نہیں 


#پسرست مخصوطات عربی» کتاب خان 
۰ ۲ باقوت ؛ معجم اهل 
عدد ۸۲و المعجم فی 
بقية الاشیا (کتاب مذ کور عدد بو * 


الادب ( لتاب مد لور 
یافوت: 
مجم البلدان ( لتاب مذ لور عدد .۳ب وب 
لمعجم الوجيز من کلام الرسول العزیز 
( لتاب مذکور, عدد ہے )؟ ابن الفوطی : بجمع 


الآداب و معجم الالقاب - به سب لتاب سوانحى 
کتابیں 


I irr 


نمی . تاهم سوانصی نوعیت یی 
معجم عی ”دہلاتی هن . 


بہت سی 
بعض لتابوں میں اشخاص کے 
حالات لمو تاریخ وثات کے لحاظ سے مرنب لیا یا 
ae‏ 5 


ایی + وفیات الاعیان اور اسی 


کے مشار 
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علم (عام سوانحی ادب ) 7 


تکمله الصغدی : الوافی بالوفبات» وغیره . 
اخبار: (جمع خبر) عمویاً حدیث يا تاریخ که 
معنوں میں استعمال ھوا ےء لیکن عام سوانعی 
اشارات یا تفصیلات وا ی کتابوں کے ام میں بھی یه 
لفظ آیا ے؛ مشلا عبدالحق : اخبارالاخبار اور قدیم تر 
ادبی کتاب اخبار الحمقاء والمغفلین؟ مگر جاحظ 
کی تصنیف کتاب الحعقاء ہیں لفظ آ لتاب هی و 
کافی سمجھا گیا ھے: نیز رك به تاریخ 
حکایات : (جمع حکایت [رله ہاں]): بہت ے 
معتوں کے علاوہ اس کا ایک مفپوم جمم حالات 
اشخاص بھی ےء مث حکابات الصالحین یا جوامم 
الحکایات 2 
تذکرہ: فرد کی سوانح عمری کے لیے بھی 
استعەال هوا ے اور گروهود کے حالات کے لے بهی» 
مثلا عطار: تذكرة الاولياء (نيز رك به تذكره؛ سی 
عبدات : تذکره نگری کا فن اور اردو تذ ثرصه جس 
بی دیگر ماخذ کی تفصیل آئی ه - اس کے علاوه 
دیکھے شاه علی : تذ کره نکاری کا فن» مطبوعه 
کراچی)۔ 
تذکروں کے لیے عام نام بھی آنے هی » مثلا 
جامی : تفحات الانسر؛ دارا شکوه : سفيتة الاولياء؛ 
حلام سرور: خزيلة الاصفیا.» وغیره . 
ملفوظات : ملفوظات | گرجه براه راست سوانح 
میں شامل نهی » تاهم آن می سوانحی مواد بکترت 
مل جاتا ه - اس فسم ی تصائیف خاصی تعداد میں 
موجود هی جن کر عنوان (یا نام) می لفظ ملفوظات 
شامل ے . 


(د) افراد ی سوانح عمریاں۔ اس صنف تو 


تین حصوں میں تقسیم لیا جا سکتا هم : (۱) تاریطی :۱ 
سلاطین اور اهل دربار کے سوانح, شا : 


گلبدن پیگم : عمایوں تامه! (م) کسی عالم؛ صوفی 


یا کسی اور وجہ نے اہم شخص کی سوانح عمری ؟ 


0100110 


۱۸ علم (عام سوانحی ادب) 


| (م) خود نوشت سوانح حیات - یه عام بهی هی» 
| مکر تیموری سلاطین کی تزکات خاص شپرت 
رکهتی هی . 

۱ یاد رھے که یه ساری بحث قدیم زمائے سے 
| متعلق هه - بقریی اثرات ک وسعت 
| سوانح نگاری کے فن نے ایک اور سمت میں بہت توقی 
کی غے اور مسلمانوں کے ادب میں اس صنف کا ذخیرہ 





اچ 


نے بعد 


وافر موجود ےہ ۔ اس جدید سوانح عمری کا طریق کار 
بھی سنتلف ہے اور غایتیں بھی مختلف میں - یه 
چونکه مغریی اصولول کر تحت یں اس لیے اس کے لیے 
دیکھے Jı < Eney. Britannica‏ سادۂ Biography‏ 
| یز شاه على : سوائح نکاری ا فن . 
۱ اس موقع پر سلمانوں کے سوانحی ادب اور 
مغرب کے جدید سوانحی ادب کی بتیادی روح کا تد کره 
ہے محل نه ھوگا: اگرجھ هم اس کی تفصیل میں نہیں 
اماک 

سسلمانوں کا حقیقی سوانعی ادب حدیت ی 
خدمت کے لے ایجاد هوا - اس کی روح راویود کے 
: حفیفی حالات اور ان ک " لردار ی حقیقی ختموصیات 
تک پہنجنا تھا - گویا سچائی اور سداقت کی جستجو 
اس کی غایت اول تھی ۔ تصویر "شی اور مرقع نگاری 
| اس کا مقصد نھ تھا ۔ تخصیتوں کی نفسیات تک پہنچنا 
اوران ی داخلی شخصی خصائص و میلانات تا کھوج 
:پ6 تھاء مگر 
محض عیب ہوٹی کی خاطر نہیں بلکه یه جانش که 
ا لے ده آنمضرت* > متعلق کونی روایت بیان کرنے 
والے کا روحانی سرتبے کیا ے؟ اس حیثیت سے 


۱ 
۱ 
٦ 
۱ 





جدید ترین سوانحی تحریریں بالکل دوسری سمت جاتی 
نظر آتی یں ۔ ان مصدفوں ی ساری جستجو انسانود 
ک "نمزوریون ک نقاب کشانی (اور ان ک پرده دری) 

سسلمانوں کے عام سوانحی ادب میں بارئین 
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هم (عام سوانسی ادب) ۱۸ 


ک عام دلچسبی کو بھی مد نظر رکھا گیا هے؛ مگر: 
"هبه را به تیکی یاد کردن؟ٴ کا اصول بلا التزام 

کارقرما نظر آتا هه - یه ادب یادثاری اور موعظتی أ 
مقصد کے لیے بھی بیدا ہوا ۔ ان ادیبول کا نظرید یہ ' 
تها که بشریت اور تقصیر (گناه اور لغزش) لازم و 
ملزوم ھیںء اس لے اس کی تفصیلات میں جانا ا 
تحصیل حاصل کا دوبہ رکھنی ہے - اصل نے 
قایل ذ کر یه ع "ده اسی کمزور اور پر تقصیر مخلوق . 
تے مذکورہ دشواریوں کے اندر کیا کیا کمال حاصل 
کے؛ اس نے انسانیت کے لیے "نیا کیا کارتایے انجام 
دیے اور اس کی زند گی طلب کمال کی جد و جہد ہیں ' 
دوسرے انسانوں ے لے کیا کیا سبق دیتی ھے؟ 
کسی گنا مکار کو گناەکار ثایت کرنے کے لیے دوری 
کوڑی لانے کی سعی تحصیل حاصل کے مترادف ے ۔ 
مسلم سوانسح نگاروں کا بالعموم هاف یہی رھاۓ 
که وه انسان کے کمالات کو ذات خداوندی اور 
صائع حقیقی کے حوالے سے اجاگر کر کہ دوسروں 
کہ لیے مشعل راہ سہیا کریں سید عبداللہ نے لکھا]. 


(ج) تاریخی ادب ۱ 


اس کا ذ کر پہلے آچکاے: رد بە تاریخ ۔ 
تاریخی ادب میں بدائع وقائع اور تاریخی 
قصص و حکایات بالخصوص قابل ذکر هی. ۱ 


۱ 
۱ 


عم (یدائع وقائی) 
اپنی "کتابوں کے نام میں بدائم (یا عجائب) کا لنظ 
شامل کیا ے؛ جس سے یه ظاهر هوتا ے کہ 
ثاریخ (واقعات کا علم به تسلسل زبانی یا بقول 
السخاوی *"مرور الانسان فی الزمان“) ان مصنفین کے 
مد نظر نہیں باسکه دلچسپ تاریخی و معاشرتی مواد 
بطور واقعه مہیا کرنا اس کا مقصود ہے؟ لہذا اس 
سلسلے کی کتابیں خود تاریخ نہیںء اگرچه تاریخ 
کا ایک مأخذ ضرور ہیں۔ انھیں آسائی ہے قصص با 
حکایات میں بھی شاسل کیا جا سکتا ھےء لیکن یہ 
اسے قصے عیں جو محض تخیل کی تخلیق نہیں بلکه 
جن کے لے وافعاتی سواد موجود ھوتا ہے , 

اس قسم کی کتابوں کو عام ادیی کتاہوں ہے 
یوں جدا کیا جا سکتا ھے که آن کا مقصد اسالیب 
بیان سے قارئین کو آکہ کرنا ھوتا ے اور ضروری 
نہیں کہ ان میں وقائم بھی هود - بهر حال اسلامی 
ادییات میں یه عجیب و غریب سلسله تصتیف موجود 
ے؛ جس کا مقصد قارئین کے لیے دلچسپ واقعاتی 
مواد سهپا "کرنا ےہ ۔ دلچسپی کا عنصر ہے شمار 
تصائیف میں؛ جن میں تاریخء محاضرات: حکایات و 
قصصء سوائحی ادب اور تزکات و ملفوظات تک 
شامل ہیں ء موجود .ه؛ مگر ان می معیاری بدائع 
وقائم صرف انھیں کتابوں کو کها جاش کا: (,) جن 
کا مقصد تاریخ نگاری نه هو» محض دلچسپی و تفریح 


, هو؛ (م) جو باقاعدہ تاریخ کر طور پر مسفسل نه 


8 بدائع وقاشع : جیسا کہ نام ے ظاحرے | 
اس سے مراد ایسے واقعات کا بیان ۓ جو عجیب اور 
دلچسي هون - یه واقعات سلاطین و امرا به بھی إ 
متعلق هو سکتے ہیں اور عام معاشرتی زند گی سے | 
بھی ۔ اس سلسلڈ تصنیف کو مجموعی طور پر تاریخ . 
اور قصے کا امتزاج کہا جا سکتا مھ . ۱ 

مدونات پر لکھنے والوں نے اس کا بطور نف : 
مستقل کہیں ذکر نہیں کیاء البتہ چند مصنفین نے 


. COM 


لکھی گئی موں یا باقاعدہ قصص مین شامل نہ ھوں 
اور(م) جو مضمون واحد کے بجاے متفرق مطالب پر 
مشتمل هون اور ان ہیں منطقی یا تاربخی ربط و 
تسلسل موجود ند هو, " 

اس دلچسب و فرحت افزا عنصر سس متأثر هو کر 
بعضی مورخود نے بھی اہنی کتابوں کے ناموں میں 
بدائع یا عجائب کا لفظ شامل کیا ہےء مگر ایسی 
کتابی تاریخ عی هیں بدائع وقائم نہیںء مثلا ابن 


TIT 
Marfat 










عرب شاه : عجالس ور فی توائب التیمور, یا 
البرتی : عجاتب الاثار فی القراجم والاخبار - : 
بہرحال اس سلسلے کی صحیح حدبندی اور تعریفب ابر 
مشکل ف - هم ذیل میں دو سدرات درج ٹرے 
هن - آن میں ہے ایک غربی ادب ے تعلق ے 
اور دوسرا فارسی ادب ے - ظاعر عے له ترق اور 
اردو ادب ہیں اس نو اس متعلق ثتابیں موجود 
هون کی؛ لیکن صحیح اعد بندی نھ ھونے کی وجھ 
ہے هم صرف غربی اور فارسی 'لتابوں کا ند دره 
"ترین کے ۔ [سید عبدانته» وئیس اداره. زلکها ]. 
(ادار 
عربی : بدائع (ع) بدیع یا ندیعه ی جمع؛ 
بمعنی چیز ھاے نو پیدا شدہ مجازا بمعنی عجانبات؛ ۲ 
وقانع (ع) الواقعة والوفعية ی جمم؛ بمعنی رونداد و 
احوال و اخبار کار زارد حرب و قتال و سع رکه (فرهنگ ز 
انندراج» پذیل ماده وقائم الحرب ؟ نیز لسان العرب» " 
بذیل ناده» جپاد اس کر معتی ایام حروییم ‏ 
دیے میں)ء یعنی وه تادر دنسپ واقمات (علمی و ۱ 
ادیبی و تاریخی). جن مين ملکی احوال اور ا 
معر له آرائیون کا بھی در هو - اسلام میں 
تاریخ نکاری (وقائع نگاری) کی ابتدا اوائل عبد 
بنو امیہ ھی میں هو گئی تھی (دیکھے مارگولیتھ: 
Historiography‏ م4 )ء لیکن معض تفریح و دلجسی 
کی خاطر بدائع وقائع کی کتابیں کچھ بعد میں ظہور 
میں آئیں ۔ پہلے اعم مصنف الجاعظ (م مومع) | 


اور ابن قتیبه (م پہررع) ھیں۔ بہال یہ عنصر ' 
خاص طور سے (اور اولّا) مدنظر سے ۔ الجاعظ کی 
کتایوں میں البیان والتبیین خاص طور ہے معروف | 
۔ اسی طرح ابن قتیبه کی عیون الاخبار خاص شہرت 
رکھتی ہے ۔ان دونوں مصنفوں کی دوسری کتابوں ' 
(کتاب البخلاه وغیرہ) میں بھی تصریح پر بالخصوص | 
زور دھا گیا ے ۔ عم المبرد (م مہ +ھ): 


97 ھ" 


IAA 


ا کتاب السکامل کو بھی اس صف ہیں شامل کر سکتے 


علم ( بدائع وقاعٰغ 





ہیں ۔ یہی صورت ابن عید وبہ (م ۳٣‏ : العقد 
الفريد: ابوالفرج الاصہانی (م ہی ھ) : کتاب 
آلاغانی: الاہشیہی (م .۰مع) : الستطرف؛ التنوخی 
(م مره : الفرج بعد الشدة اوراین ایاس (م . ۳و .6 : 
بداتم الظهور فی وقائم الدهور ی .ه - ال کے علاوم. 
بھی ”کچھ تنابیں هن ؛ لیکن موجوده مقصد که لیے 
ماخ : متن میں مذکور کتابوں کر علاوه 
دیکھیے( )١‏ براکلمان CGAL:‏ تکمله, مطبوعة لائلن: 
History of Muslim Hisiario- : F. Rosenlnal (r)‏ 4 , 
ili ‘graph‏ مدورع؟ Barnnard Lewis (r)‏ و 
Helt‏ : 


Horns f the Middle Eust‏ لائيڭلە 





te) ia, 117‏ یالوت : معجم الادباء؛ (e)‏ ابن خلکان ؛ 
وفيات الاعيان. مطبوعة قاهره؟ ( ) ابن" العماد ‏ 


شدرات الذهب. قاهره .2۳۰ (ے) حاجی خلیفهء 


کشثف الظنون. استانبول ,مورع (م) ذیل 


نشف الظتون؛ اسائیبول ےمورعۂ (و) سرکہیں؟ 
معجم المطبوعات» مطبوعظ قاهره؛ (.) الزرکلی 2 
الاعلامء مطبوعه قاهره؛ (, ) جرجی زیدان: تریغ آدآب 
اللغة العربيه» مطبوعة بیرفت - [ شمخ نذیر حسین» 
رکن اداره. نے لکھا]۔ ۱ 

(اداون ) 

. فارسی : بدائع (جمح بدیم» بمعتی نیاء عجیب» 
تحیر خیز اشیا و حالات عجییه؛ وقائم (جمع واقعه)» 
بمعنی واقعات و حادثات» واقعات ج و کسي نظم پا نانک 
ہیں بیان کے جائیں اور دلچسبی کا پاعث هود» 
جدید اسبلی ک روئداد (دنتر الوقائع : سرکاری گزث 
اور سالتاسے )۰ فانون جائداد عم متعلق حق با 
ذہے داری: حقائق کے متعلق شہادتیں [وقائع نگار اور 
وتائم نویس سغلوں کے زمانے میں ایک خاص منصب» 
وء عہدے دار جو اپنے متعلقه صوے پا شیر ہے متمق 
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علم (بدائع وقائع) 


خہریں براہ راست بادشاہ کو پہنچاتا تها]: یدائم ‏ میں ذکر کرنے ہیں : 


وقائع بمعتی دلچسپ و عجیب و تحیر خیز واقعات 
پر مشتمل کتاب, 

بدائع وقائع اور تاریخ کا فرق ظاہر کرنے کے 
لے مختصرا یه بتانا مناسب ہو گا کہ تاریخ ی 
اصطلاح دو صورتوں میں ستعمل ے : اولء ان 
افعال و واقعات کا بیان جو نوع انسان یا کسی قوم یا 


مذکوره افعال و واقعات کا تجزیه, نیز یه که یه | 


اتعال و واقعات کیود اور کیس وتوع پذیر هوه 


1۸۹ 


علم (ہدائع وقالع ) 





بدابع الازسان فى وقايع رمان , پر 
جهتی صدی ھجری / بارھویں صدی عیسوی ے اہں 
وقائم نویس افضل الدین ابو حامد احمد ہن ابر 
کرمان ملقب به افضل کرمانی کی تالیف ے ۔ نؤلں 
قاورد شاہ سلجوفی کے عہد آخر افر کرمان پر غزون -ر 


. تسلط کے زمانے میں هوا - وه پہلے غز حکمران بات 
ملک کے زمانه ماضی کو مشخص کرتے ھی ؛ دوم؛ , 


اور تتیجھ کیا ھوا؟ تاریخ میں سیاسی» معاشرتی اور | 


فکری زندگی کا انمتفس بهی هونا هم اور روزمره 
زند کی کے ماحول پر تنقید و تبصرہ بھی ۔ اس میں 
وہ جغرافیائی حالات بھی آ جاتے ہیں جو عوام یا 
حکومت ک 5روبار پر ار انداز هونر هن , 

بدانع وقانم میں ؛ جیسا آله مذکورۂ بالا ذعریف 
سے واضح ھوتا ہے, کچھ تاریخی واقعات ھوتے میں 
اور "کچھ عوام کی دلچپی ے افسانوی واقعات بھی ۔ 
واقعات ق توضیح کے لیے کچھ حکایات بھی شامل 
کی جاتی هی اور کچھ روایات بھی ۔ حکوست کے 
کاروبار کا بیان بھی ہوتا ھے اور اشخاص کے متعلق 
بیانات میں رنگ آمیزی بھی دیکھے میں آتی ے ۔ 
گویا بدائع وفائع کی اصطلاح تاریخ کی مذ کوڑبالا 
پہلی صورت نے قریب ہیں؟ اس لے کہا جا سکتا ے 
که بدائع وقائع تاریخ مرتب "کرت میں مد ھونے 
ھیں۔ انھیں عم تاریخی مواد یا ناریخ کے اولیں نفوش 
کہ سکتے میں؛ لیکن تاریخ کے وجود میں آنے کے 
بعد ان ک"انفرادی وجود ختم نہیں ھو جاتا بلک ان 
کی صورتی نه صرف قائم رهتی هی پلکه سرور ایام 
که ساته سانه واقعات مين اضافه هوتا ے اور 
داستان طرازی بھی دلچسپی کا موجب بنتی هی - فارسی 
زبان میں مرتب ھونے والے ہدائع وقائم کا هم ذیل 





دینار کاء جس نے ٣۸ھ‏ / ےر دع میں کرنان دو 
مسخر کیاء عم عصر تھا ۔ بدایع الازمان اپنی نو 
کی اعم کتابوں میں سے ہے ۔ واقعات و حکایات کے 
باوجود اس کی اھمیت اس بات سے واضح هو جاتی 
ھے کہ اس ہے محمد بن ابراعیم نے فاورد ش۔ 
سلجوفی کر اختلاف که حالات استخراج کے اور پیر 
حسن بن شهاب یزدی نر جامع التواریخ کا پیشتر حسه 
حواله دی بغیر اسی کتاب ہے اخذ کیا ہے (دیکھے 
ذبیح اللہ صفا ع تاریخ اد ییات درایران» ۲ : وب را 
اسی طرح حافظ ابرو نے بھی اپنی مجمع التواریمء 
میں کتاب مذکور ے بہت کچھ استفادہ کیا 
ہے ۔ بدایم الازمان میں جغرافیۂ کرمان» مخت 
نواح کے مفصل حالات مع روایات اور کرمان کی اعم 
عمارات کی مختصر تاریخ بیان کی ے ذ اس میں سولب 
نے قبل از اسلام کے بعض تاریخی واقعات کے عو 
عربوں کی فتح اور اس کے بعد آل صفار. ال الیزس. 
غزئویون» دیالمه» فاوردی سلاجفه؛ انقلابات 'ٹریاں 
منک دینار کے تلط سلوا شبانکاره. انابدن قاری 
اور عمال خوارزستاهان کر حالات بیان کے ہیں ۔ 
حایات و روایات کا عنصر بھی نعایاں مے ۔ یه قتاب 
دا نظر مسپدی پیانی که مفصل مقدس سک سانه تهران 
سے ۹ ٢٣ھ‏ ش میں شائع ہونی ہے ۔ جج 
المضاف الى بدايم الازىان فی وقایع كرنان : 
مولف مذ کور ی ایک اور کتاب .هه - اس کا موضوع 
بھی احوال کرمان .ه ‏ سال تالیف ۳,ه/ و ع 








علم (بدائع «قائع ) .۹۰ علم (بدائع وقائم ) 
تجح و ہیں گت 9 ۲ 

سے _ اے اقبال آشتیانی نی ,مره شی می شانع کی پہلٰی فصل رجب ٥م‏ ١ھ‏ کے واقعات ہے شروع 
آکرایا ھے ۔ اس میں اس زمانے کے جسته جستهة ہوتی ه اور خاتم کی تاریخ ,, حمادی الاخره 


حالات و واقعات دزج هی حب امراه غزه ثبانکاره 
اور اتابکان فارس کا تعلق رمان سے ختم هو گیا تھا 
اور یہ سر زمین مکران کک مشرقی سرحد اور حدود 
هریز تک ملک زوزن مژند الملک قوام الدین کے 
زیر تسلط ۲ کنی, جو حتام سلطان محمد خوارزسشاه 
(ہومٰھ/ وو رع تاے رده بر عااعی ی تھا ۔ 
اس میں واقعاتی رنک کے ساتھ حکایتی رنک کی بھی 
آمیزش ےہ ,. 

بدایع وقائم» از انندرام مخلص : مخلص سود هره 
الم سیالکوث) "5 رھنے والا تها اور محمد شاه 
(رس ره ومع نا رووره/ رم رع) ک عهد 
می وزیر اعتماد الدوله 5 وکیل تھا ۔ وہ سیف الدوله 
عبدالصید خان؛ نام صوبةٌ لاهور و ملتان» ‏ وکیل 
کی حیثیت میں بھی کلم کرنا رها اور حسن کار رد گی 
کی بدولت راے رابان کے خلاب عم نوازا گیا - وه 
برآة الاصطلاح» 
جستان» رفاٹ مھ عشق» کارنامذ سینا کا 
مصنف تھا ( دیکھے سید عبدالل؛ در اوریشثل کاسچ 
میگزین؛ فروری و ٢و‏ ) ۔ اس کا انتقال وه 


متعدد کتابول (پربخانه» دیوان نظم» 


و ۱ع مین ھوا. 

بدایم وقائم ک بعض اجزا کٌ انگربزی ترجمه 
شائم ہو چکا ھے - مولوی محمد شفیع کت لکهع 
یں که کامل ‏ کتاب "لسی مصنف کے پیش نقار نه 
تھی: اس لیے کتاب کا پورا حال اب تک ۔امنے 
نہی آیا تها - مولوی صاحب نی "کشمیری پندتود . 
کے ایک علمي گهراز ہے اس کتاب کا کامل نسخه 
پنجاب یونیورسٹی لائہریری کے لے ۔خریدا اور کتاب 
کی مفصل کیفیت بیان کرنے کے علاوہ اس کے : 
محتویات کی طویل فپرست دی هه (دیکھیے اوریٹنٹل إ 
لح میگزین: تومیر روبع ص پر بعد) ۔ کتاب 





Marfat.com 


زورره هی مصنف نے دیباچے میں حمد کے بعد 
لکھا ے کہ ہیں ایام بہار میں گوشۂ تنہائی 
میں نها نها که مجھے خیال آیا که جن اساتذۂ 
سلف نے تاریخ ک بنیاد رکهی» انهود نے دوسره 
لوگوں کے سوانح تو لکهی مکر اپتر احوال کو 
قلمبند له کیا ۔ ''اٴثر فقیر بعض حالات خود را بقلم 
آرم» خالی از لطفی نخواعد بودہ بلکە بتفریح خاطر عاطر 
ارباب وجد و حالء له سرخوشان نشا» کمال اند؛ 


ِ 


خواهد انزود"" 

اس ی بعض محتویات حسب ذیل هی :- 
محمد شا کے زسانی میں نواب اعتماد الدوله 
چين بپادر نصرت جنگ کے همرکاب رجب وراه 
کے پہلے عشرے میں مصنف کا سبر و شکار کو جانا؛ 
وقائم حضور معلی اور سوانح دربار؟ حکایت شوریدہ حا یٴ 
چم وه (-یندرهویی سنه جلوس) کا ایک سانحذ 
عشق و محبت؛ جو شاعجہان آباد میں واقع ھوا! بعض 
سرھویں سال جلوس کا بیان؛ 
نعریف خیمه دیوان خاص؛ جو جلوس اقدس کے لے 
آراسته هرا؛ تعریف بزم هو ؛ مشاهیر ے۔ ملاقات 
درف اندین علی پیام» سراج الدين خان أرزوء 
محمد جان دیوانه و غبرهم ک ساتع هم مجلسی؛ ایک 
رقس کی مجلس کا دلچسپ حال ؛ احوال سیزده روز 
سفر مکٹیسر! تاریخ پنجاب کے واقعات از جمادی الآخرہ 
۸ھ تا جمادی الأخره ربب به؟ ضبیطی 
احوال امراے متوفی؛ حکام کی تقرری؟ احوال دھلی ے 
روہ لے چو مو دی | 


اخبار دربار دملی؛ 


70+00 ری سے اع انم 
ی نوعیت اور اھمیت کا پتا جل جاتا ےھ (مزید 


. تفصیل ک ليي دیکهیی مولوی سحمد شفیم»در آوریتثل 





" کالج مُیگزین» تومی رمورع س وم ٹاو 
تومیر ۶۱٩٩‏ ص , تا پس و فروری ۹٥١‏ ع» 
ص جح تا .بر واگست . مورعاص .ه تام 
بعض ایسی کتایں جو وقالع یا واقعات کے 
نام سے تالیف ھوئیں ان میں سے تذکرة الواقعات» 
مولنة جوھر آفتابچی اور وفائم دلہذیر کا ذکر کیا 
جائے 5 
تذ کرة الواقعات مین همایون کے عہد حکومت 


کے واتعات درج ہیں ۔ مولف همایون کا آفتابجی : 


تها اور یه خدست اس زندگی بهر حاصل رھی ۔ ! 


کتاب کر آخر بي (عدد ,عون فههه» ورق ٣٣‏ ) 


همین وه بتاتا ے که همایود نی اه «بوه/-. 


جع ی هییت پور کا محصل مقرر کیا تھا اور 
ساتھ ھی تاتار خان ے دیہات کا بھی ۔ وہ اپنے آپ 
کو پنجاب اور ملتان کا خزانجی بھی بتاتا ے (ورق 
۳۰ ب) ۔ تمہید میں لکها ے کد تذ کرة الواتعات 
اس نے ۵۹۹۰| ٦۸ء‏ میں؛ یعنی ھمایوں کی 
وفات سے م سال بعد ؛ شروع کیا (دیکھیے ایلیٹ : 
rr : e History of dia‏ تا وم)- اس نس 
کا ترجمه میجر چارلس سٹیوارٹ نے ۲مم میں 
کیا۔ موزڈ بریطانیه میی اس ک ایک انگریزی نرجمه 
موجود عے ۱ 
وقائم دلپذیر : یه بادشاہ بیکم کے ذاتی حالات و 
واقعات پر مبتی _هی - بادشاه بیگم غازی اندین حیدر 
کی بیگم تھی جو بعد میں اودھ کا بادشاہ بنا ۔ اس کا 


کت ۰ ۱۹۱ 





علم (بدائع وقائع )'. 


وہ بڑے مضبوط عزم و اراده ی خاتون تهی ب اس نے 


اپنے کمزور ارادے کے شوھر پر دھاک بٹھائے 


1 


مصنف عبدالاحد بن مولوی محمد فائق ےء جو 


بارہ سال تک ایسث انذیا کمپنی کی ملازمت میں رھا ۔ 
یہ کتاب اس نے لفٹننٹ شیکسپیٹر 8011ی را ججاہز 


: فرماش پر .هه /جمررع مي‎ J Shakespear 


تصنیف کی تھی , 
بادشاه ییگم دختر ببشر خان منجم کی شادی 


بناری میں ۸.۹ / ۹ے ام میں هوئی تهی - 





رکھی اور طرح طرح کے مرضی کے کام کیے - اس کر 


| طریق کار کے متعلق متعدد تعجب خیز واقعات بیان 


کیے گئے ھیں۔ اس نے دربار اودھ میں ء جو سازشوں 
کا اڈا بنا هوا تھاء نمایاں کردار ادا کیا۔ اپنے 
شوهر کی وفات کے بعد اس نے اپنے قرضی بیۓ 
محمد مہدی فریدوں کو؛ جسے لوگ متا جان کہا 
کرتے تھے؛ تات نشین "کرانے کی انتہائی کوشش کی 
۵٩۳(‏ ۱۲ ۳2/۵ وعاه لیکن کرنل لو ع«م1 ک مداخلت 
کی وجه ہے وہ کامیاب نہ ھوسکی ۔ بالآخر کرنل 
مذ کور نے یکم اور اس کے فرضی ہیۓے کو کانپور 
کی جیل میں قال دیا۔ اس عرص کے بعض تحبرزا 
واقعات کو مصنف نے بڑے دلچسپ انداز میں پیش « 
کیا ے, 

بیان راقم : مصنفة خواجه عبدالکریم 
کشمیری ۹/۸۱۱۹۳ ےے رم میں لکھی گئی ۔ مؤرخین 
نے اسے نادرشاہ کی تاریخ ۵ اهم ماخذ قرار دیا هه اور 
اس ہے استفادہ بھی لیا ہے ۔ یه کتاب کے - بی - نسیم 
کی تصحیح کے بعد شام هو گلی هه (لاهور , و وعا- 
مصنف کشمیر مین پیدا هوا اور زندگی کا پیشٹر 
حصه شاھجہان آباد (دھلی) میں گزارا - ادر شاه 
کے حملے اور دہبی میں اس کے جند روزہ 
قیام کے 
پرصغیر پا ک و هند ہیں رونما ہوے وہ اس کے 
چشم دید ہیں ۔ دہلی میں نادر شاہ کے وزیر اعظم 
علی ابر کی وساطت ہے اس نے نادر شاہ کی ملازمت 
اختیار کی اور ری بھ / ہے۱ ۔ ۹ے رھ ہیں 


دوران میں جو بڑے بڑے واقعات 


اس کی پرصغیی عم مراجمت اور بعدازان ترکیه ی 
مہم پر اس ک ساته رها - قزوین پپنچ " کر 
(۵ ۱ ۵/ ۱ج بع) وه بنهشاه ی اجازت ی دستعفی 
هو کر مک معظمه روانه هوا "ور حج ک بعد دوسره 


0۳ 


علم (بداع وقائع ) بی 


علم (مدائع وتائع ) 


_ے_7۹__ ےس سس تسس سس سس سصصستش ‏ .اتسس شسشٹبستپپ ش چں_ سس 


مقدس مفامات کی زیارت کرتا هوا سمندر ‏ راہتے . 


دو ره ۳ج بع میں دھلی واپس آیا - بپان اس 


نے نادر شاه کے سوانهی حالات» حملة دبلی» خود ` 


اپنے سفر و سیاحت کی سرگزشت اور دربار ایران کے 


یان کرتے هوه قارئین ی دلچسیی کو بهی پیش | 


نظر رکھا هه - شروع مین تادر شاه _ک حسب تسب+ 
برصفیر پا کستان و هند پر حملی نک ک فوجی مہموں 
کے لیے چند اوراق وقف کے یں - کتاب کا ید 


حصه اس کے ذاتی معلومات کا نتیجه نہیں ؛ تام خاص إ 


تاريخ اميت 6 ‘Nadir Shah : Lokeait) Z& Jal‏ 
ص , , م) ۔ مصنف نے ناد رشاہ ی ناخوشی یا ترھیب 


اور اس کی ابتدائی بسٹ حا ی کی زندگی ہر بھی 
روشنی ڈا ی ہے ۔ 

خواجه عبدالکريم نر نادر شاه ک متعلق بعض 
دلچسپ لطائف اور ذاتی قرب عم حاصل کی هولی 


جنهی وه بری دلجسپی عم ضط تحریر میں لایا 
سے ۔ قارثین کا ذائق دھن بدلنے کے لے کچھ 
ظریفانه واقعات بھی شامل کے' هس ۔ نادر شاہ اپنی 


. مہموں سے فارغ ہوتا ھے اور نشاط و ائبساط ی 
متعلق اپنے تاثرات اور تاریخ هندوستان کے حالات ' 


بساط بچھتی هه تو اس صورت حال کو ”انعقاد 
محفل نشاط و مجرئی ٹور بائی طوائف“ کے 
عنوان سے یوں پیش کیا ے : چنانچه نور بائی کھ 
سرطائفة هر طائفہ و در حاضر جوابی و لطیفه گوئی و 


. غمزه سنجی و عشوه پپرائی و خوش صحبتی یکانۀ 


جپان و شپرهُ زمان بود» بعد ملازمت این اشعار در 


حضورش خوانده» مورد مراحم و عواطف خسروانةٌ 


, مخصوص گشت . 
کے خیال ے بالاتر هو کر نادرشاہ کے حسب نسب ١‏ 


تفصیلات بهی دی هس . جو نادر شاه کل مشہور : 


سرانح نگار میرزا محمد مہدی کے ھاں نہیں ملتیں ۔ 
بد لطائف اور تفصیلات آے بطور وقائم نویس ممتاز 
لرتی هن اور پهر اس نز ادر شاه ی برصذ مر عم 


واپسی اور بخارا اور خوارزم کی فتح ہے متعلق جو , : یں 
: جاری شد و نزدیک بود که جان شیرین از بدن 


: نازنینش بدر رود و آخر کار به تلبیس تمارض از چنگ 


مفصل حالات بتائے هي وه بهی مبرزا محمد مہدی 
کے ہاں نہیں ۔ نادری عساثر کنو و6۱۳ من 
وادی کرم میں ہے گزرتے هموے جن صعوبتوں ے 
دو جار هونا پڑا اور بندرہ ماء بعد عساکر کو جن 
مشکلات اور تکالیف کا گڑکاؤں ہے گزرنے ھوے 
سامنا هوا؛ ایسی معلومات هی جو ادر شاه ق 
مہمات کی سرکاری دستاویز میں بھی نہیں ملتیں ۔ 
یه اور دوسری معلوبات خواجه عبدالکریم نے ایک 


ناھر پیب لواب سرد علوی خان سے شاد ی بسمانی ۱ 


اور ذھنی کیفیات کے متعلق حاصل در لی بھی) ' 





دلربایانه دگر پر سر از آیده ای 

از دل ما چه بجا بانده که باز آمده ای 

ہے بدہہ ہے بستان؛ دست بزن» پای بکوب 

یخرابات نه از بپر نماز آسده ای 

نادر شاه از استماع این اشعار نهایت محفوظ و 
مشعوف شده حکم کرد "که مبلغ سه هزار روبیه 
انسام داده» وی را همراه بم‌ند - بائی جیو بیجاوه 
را بمجرد اصغفاے کلم همراء بردن» خوردن و 
خواییدن د شوار شده و مردن گوارا گردیده» شکمش 


آن پلنگ تجات یافت و وبال از براه امرا زاده هاه 
صاحب مال باقی باند"* اس ہے آگے ایک نقل ہے 
جو عریاں ھونے کے باوجود دلچسپی سے خا ی نہیں 
(دیکهی عبدالکریم ۽ بیان واقم» به تصحیح و 
تحقیق ڈاکٹر کے ۔ ہی ۔ نسیم؛ مطبوعة ادارۂ تحقیقات 
پاکستان دانشگاه پنجاب: ص مم) ‏ اس کے علاوہ 
حکایات دزدی ( لتاب مد لور» ص روب) ادر 
دلچسپی کے بعض اور واقعات بھی لکھے ہیں ٠‏ 
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علم (مدانم وتائم ) 

تاریخ سلاطين افساغنه : بعض تابي ۱ 
یوں تو تاریخ ھی کے نام سے لکھی گئی ھیںء لیکن ا 
ان میس بدائع وقائم کا عنصر بھی نظر آتا هر - ان 
میں چابجا طویل خیالی؛ رومائی؛ تحیرزا حکایات اور ا 
عجائبات کے بیان سے تاریخ کو ہزین کیا یا ھے۔ ا 
اس ساسا میں تاریخ سلاطین افاغنه (طبع محمد ۱ 
هدایت حسین » رائل ایشبانی‌سوسائثی بنگال» ٩۳٩‏ ع) 
یالخصوص فابل ذ ٹر ے - جیسا له عنوان لتاب سے 
ظاعر .اس ا باریخوں ھی ہیں هوا ے٠‏ 
لیکن حکایات کو تاریخ کا لازبی جزو قرار ده کر 
مصاف نے قارأین کی دلچسبی کا خاصا مواد فراهم 


درا ہے اس و دیباچه نویس 


مار 


اس بات ہے متفق ہیں کہ مصنف نے افغان 
حکمرانوں کے عہد حکوست کے ساتھ عجیب و غریب 
خیالی اور بعض بے نکی کہانیاں شامل کر دی ھیں۔ 
غرض ابا یھ ہے که تاریخ کے خشک واقعات میں 
کچھ تازگی بیدا هو (دیاچہ ص م) . _ 

تاریخ سلاطین افاغنه کا مصتف احمد یادگر 
ہے؛ جو سوری بادشاھوں کا قدیمی ملازم تھا (کتاب 
مذکوه ص ) - اس کا والد گچرات ک سہم (٭مو ۔ 


۳ / و و و رع) ميی بابر که تیسرے 'بیٹے 


مزا عسکری کا وزیر تھا ۔ یھ تاریخ اس نے 
ایوالمظفر داود شاه (غالبا داود شاه بن سلیمان» , ٩‏ د / 
ےد رع تا مہدھ/ ہے٥‏ ؛ع) ى فرمائش پر لکهی 
(دیکھے Persian Literatur: C.A. Storey‏ ص و ۱ (- 
یه اودی اور سوری بادشاعوں کے عہد کی تاریخ 
ہے جس میں هیمو بقال کی وفات تک کے حالات ھیں۔ 
ریو نے اس کا نام تاریخ سلاطین افاغنہ ھی لکھا 
عے (ص ۲۲) اور سٹوری نی بھی (ص ۰ م)ء لیکن 
دیباجه نویس نے اس کے آخری صنعے کے ایک قطعے ۱ 
کی رو ہے اس کا نام تاریخ ساعی لکھا ہے اور 


۱۳ 





بتایا ہے کہ اس کا نام تاریخ سلاطین افاشنه نی - 





علم (بدائم وقائم ) 
قطعے کا مطام به ۵ : 

بحمدالہ که از عون الهی 

بایان آمد این تاریخ شاهی 
راقم قال کو ان بے اشاق ی - خیال 


ہے که اس تاریخ کو شعری ضرورت کی وجه 
بصورت صفت ”تاریخ 


سے 


خ شاھی““ لکھ دیا ہے کیونکه 
در اصل یه بادشاهون ھی کی تاریخ .هه - دیباچه 
ٹویس نے خود هی یه بهي لکي دیا هم که یه قطیه 
ٹا هر سنا 


انب هی ہے جو خود شاعر بھی تھا, 

توزک بابری : جسے واقعات" بابری اور پایر تامة 
بھی لکھا گیا ے؛ میرزا ظہیر الدین باہر بادشاہ(تولد 
فرغانه رررھ|جرمربع م ے۹۳ھ/|.٭ہں) ک5 
تصنیف ےء جو تر میں لکھی گئی تھی ۔ یہ بابر 
کی تخت نشینی؛ یعنی رمضان ۸۹۹ھ / جون موم ع 
سے محرم ہس وھ /ستمیر مورع تک کر حالات 
پر مشتمل .۵ . 

یہاں بابر کے خاندانی حالاتہ اس ی 
ایشیائی مپمول» فتح هندوستان» قبام هند اور مغلیه 
حکوست کا ذکر کرنے کی غرورت نہیں - دراصل 
حمارے موجودہ مقالے کا موضوع وہ واقعات ھیں جو 
حفیقی هونر > سانه دلچسپ اور تعجب خیز بھی 
ہیں اور باہر نے انھیں ببان کرنے میں بڑی صاف گوئی 
اور حقیقت پسندی سے کام لیا ے اورلطف یہ ے 
له مکر دلچسپی اپنی حکه پر قائم رهی ے. 

نوز ف جهانگیری : یه جبانگیر ی زندگی 
کے تمام حالات و واقعات کا مرقع ہے ۔ یہاں هم 
اس کی شاهی سپمات» تاریخی واقعاتء سبر و شکار ے 
شوق؛ شادیوں اور پیدائشوں کے جشنوںء سال بسال 
جلوس شاهی که بناظر اور تعمیرات میں اس کی 
دلچپی کا تجزیه نبی کرنا چاهتس البته اس ه 
اس حصے کو بدائع وقابع میں شامل کر ره ہیں 
جو تہذببی تاریخ پر سہنی ھونے کے ساتی ساتھ حیرت 
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علم (بدائع وقائع) : 
و استعجاب کا پہلو بھی لیے غوےے ےم ۔ 
جوامع الحتایات و لوامع الروایات : اس کا 
مؤاف نورالدین محمد عوقی (حببب السیر؛ ۲ ۰7 : 
د )١‏ اپنے زسانے کا مشہور مصنف اور تذکرہ نویس 
تھا _ اس کناب سے پتا جلتا عے که اس نو بخارا 
ہیں تعلیم پائی اور اس کا دادا قاضی ابو طاهر پحیی 
بن طاهر الصوفی ماورا» النهر کا رھتے والا تھا ۔ 
یه بهی معلوم هوتا هم که وه سیاح تها اور . .ده / 
س. جع ميی تسا بي مقیم تها - اس نم خوارزم اور 
کھعبایت کی سیاحت بھی کی ۔ بالاخر وه ناصر الدین 
قباحه (م م ۲/۵۲ ۱۲ع) که دربار عع وابسته ھواء 
جس کے وزیر عین الملک حسن اشعری کے نام اس 
نے اپنا معروف تذکره لباب الالباب معنوان کیا ۔ 
تادرالدبن قباجہ کی حکوست کے خاتمے پر اس نے 


فاتج النتمشی (ء . ه/. بجع تا موه تا و۳ ,نع 


کی بلازست اختیار ی اور اس کے وزیر نظام الملگ ؛ 
قوام الدین محمد کے ام جوامم الحکایات معلون ک؛ ا 


جو اصرالدین قباچھ کی فرمائش ہر شروع کی گئی 
تهی - اس تا ژمانه تصنیف ,هجوت هش 
اس ہیں غزنوی اور غوری سلاطین ک عمد سے 
متعلق کچھ واقعات لکھے ھیں؛ جن سے اس زمانے 
کی سیاسیء معاشرتی اور اخلافی حالت کا پتا چلتا 
ے ۔ قباچھ اور التنمش کے سان اسے رھنے کا موقع 
ملا تھاء چنانچہ ان کے متعلق جو واقعات بیان کے 


وه اس کے چشم دید ھیں؛ اس لے تاریخی اعتبار ے | 


ان کی خاصی اھمیت ے۔ جوابع الحکایات چار 
حضوں (اقسام) میں سے اور مم ابواب پر مشتمل 


سے ۔ اس میں حتایات» لطائف؛ کمپانیان اور ایس ؛ 


متفرق واقعات درج ھیں جو اس کے دیکھنے میں 
آئے یا مسنند ذرائم عم اس نم سنے ۔ اس میں وه 
نصیحتیں بھی ہیں جو علما و صوفيه نے بادشاهود 


کو کيں ۔ قضاقء علماء دیرون اور ندیمود ک : 





۱۹ 


علم (تاریخی قصص و حکایات) 


| لطائف بہت دلچسپ ہیں ۔ اطبا اور حکما کا ذکر 
بھی دلچسپی سے خال ی نہیں ۔ قابل تغریف اوصافء 
مثلا شرافت و یا کبازی» عجز و انکسار معافی اور 
رحم اور تابل ملامت اوصاف؛ مثلا حسد» بغض اور 
حرص و آز کا کر مع لطائف زیب کتاب سے ۔ آخری 
قسم میں بادشاھوں کی خدمت کے فوائد اور نقصاناتء 
تخلیق کائنات کے معجزات: تقدیر کے کرشموںء 
طلسمات اور بیسیوں دوسرے موضوعات پر خیال آرائی 
کی ےھ ۔ عوفی نے اس مواد پر خاص طور عم توجه 
دی ه» جو تارئین ی دلجسبی کا موجب بن سکتا 
اه - یه کتاب لنڈن میں ۹ ٢۹ء‏ مین طبع هوثی - 
| (مرزا مقبول بیگ یدخشانی» رکن اداره» ز تکها) 
(اداره) 





۱ تار یخی قصص و حکایات : رك په 9 
تاریخ ! حکایة! قصه. 
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و 


عنم (عم۔ چخرایع) 


۱۹۰ 


علم (علم العجائب) 


E‏ ےکی سد کے نت 


)۲( حضر افیہ 

(الف) علم جغرافيه 

(ب) علم عجائب 
9 جخرافیه : رك به جغرافیه . 
ود علم العجائب : یی زمانة قدیم ی عجیب و 
غریب اشیا کا علم ۔ اس اصطلاح اور اس کے 
سشتقات کا اطلاق خدا کی آفریده عجیب و غریب 
سب چیزوں پر کیا جاتا ے؛ جن کا ذکر 
قرآن مجید ہیں بھی آیا ے ۔ گویا عجائب 
میں وہ سب معلومات شامل ھیں جو غیر معمول 
آثار فطرت» تعجب خیز عمارات و تعمبرات» 
موالید ثلائه يا موسمیاتی کوائف > بارے میں 
حاصل ھوں ۔ ان پر دو پہلووں سے نگاہ ڈا ی جاتی 
عے - ان میں سے ایک میں تو یونانی ذوق کا پرتو 
سے اور دوسرا کتاب مقدس کے مشرقی تصورات ہے 
مأخوذ ہے - [تعجب خیز افعال و تجربات انسانی اور 
عچیپ و غریب «مشاهدات کے لے بهی یه لفظ 
استعمال هوتا قم: چتانچه ہم دیکھتے ہیں که ابن 
بطوطه نے اپنے سفرناہے " نام عجانب الاسنار "لها ] . 

بسلمانون نے تدیم کلاسیکی روایات کو 


جس شکل ہیں وه مشرق مين مرب هوئی : محفوظ ' 


رکها - یه اس بات کا ثبوت عے که مسلمانون 
کو عجاثبات فطرت اور عجاثبات زندگی سے ہہت 
دلجسپی رهی .ش؛ لیکن یه دلچسبی موی لحاظ 
عم یونانی دلچسپی ے مختلف ہے ۔ عرب مصلقین 
ۓے جن عمارتوں کو طرفه اور عجائب بتایا ے؛ ان 
مین اسکندریه کا منار خاص طور پر قایل ذکر ھے ۔ 
به قدیم عمارت» جس ا حال نرب مصنفود تر 
یونانی اور لاطینی معنئون کی به اسبت زباده تفصیل 
سے لکھا ہے آٹھویں صدی هجری / جودهوین 
صدی عیسوی نک موجود تھی اور اس کی تعمعر کو 
غلط طور پر اسکندر اعظم ہے منسوب کیا جاتا تھا 





[عام طور ہے مقدونیه کا یە بادشاہ ایک عالمی علامت 
بن گیا تھا جس کی شخصیت ہیں یونانی فاتح هو 
کے ساتھ مشرق قدیم کی مذھبیت خلط ملط کر دی 
گئی تھی؛ چنانچه یهت ہے نامی گرامی آثار اسی ے 
نام سے منسؤب هو گئے] ٣‏ 

جہاں تک الته تعا ی کی مخلوقات کے عجائیات 
کا تعلق ھےء وہ محض تخیل کی بےہاک اراعات 
نہیں ء بلکە اکثر مناظر قدرت کے بہت باریک اور 
ثپایت صحیح مشاھدات پر مبنی ہیں [ اور ان میں 
قطعی علوم کے آثار بھی ھیں]؟؛ چنانچھ الجاحظ کی 
کتاب الحیوان میی همبی ذارون ون٥‏ ء٥‏ کے نظریۂ ارتقا | 
کے مبادیات نظر آتے عیں - ابو حاید نے اودبلاژ 
کے بنائے ھوے پشتوں کا حال قلمبند کیا ے؛ 
جنھیں که وہ معجزاله بتاتا ہے ۔ ابن الفقیه نے 
بعض مقناطیسی اور پرقی مظاہر کی کیفیت بیان کی 


| ےء جو شہر آمد کے قریب ایک بہاؤ پر مشاعدے 


میں آتے ہیں ۔ 

بای همه یه بات ناگزیر تهی که عجائبات 
کے بارے میں یھ دو قسم کے تصورات؛ جو نظریانی 
اعتبار ہے ایک دوسرے سے نہایت مختلف تھے 
باہم سُلتیس هو کر ایک خاص قسم کی ادبی صنف 


۱ ےتا عربی جغرافیے کی کتابوں میں) پیدا کر دیں ۔ 


ایسی کتابوں میں مشہور ناخدا بزرگ بن شہر یار 
[ وك باك] کی کتاب عَجاتّب آلھند اس بات کی مستحق 
0+ 
کیونکه ایس تقدم زبانی حاصل .هه اور اپنے دور 
کے بارے میں تحریری شہادت کے طور پر اس کا 
قابل قدر ھونا بالکل مسلم ے ۔ یه کتاب اس قول عه 
شروع ھوتی ہے : ۶ خندا نے اپنی مخلوقات کے 
عجائب دس حصوں پر منقسم کے ۔ ان میں ے نو 
حصے مشرق کو ملے اور ایک حصه باقی جمله 
جہات میں تقسی م کیا گیا ۔ ان نو حصوں میں ے ؛ 
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علم (علم العجائب) 


جو مرق کو مل. آئه هندوستان اور جین کا حصه 
میں اور باقی صرف ایک حصہ مشرق کے دوسرے 
خطوں کو نصیب ہوا ے “' ۔ یه کتاب 
ان جہازرانوں کک ییان کردہ کہائیوں پر مشنمل ے 
جو مشرقی افریقه» عندوستان اور جوب مشرقی 
ایشیا کے بحری سفروں ہر جاتے رعتے تھے! جٹانجھ 
اس کی بعض کہانیوں میں حقبقی مشاھدات کی 
آمیڑزش نظر آتی ھے, بحالیکه بعض اور دوسری روابات 
کی کوئی تاویل صرف فن اقوام کی عوامی روایات کا 
مطالعد کرنے ای بمکین عے جن کے بارے میں 
وہ بیان کی کثی هی - بجر حال دھر دراز گے ملکوں 
کے عجائبات نے چوتھی صدی هجری/ دمویی صدی 
عیسوی ھی میں ادبی صورت حاصل کر لی تھی 
لیکن کن مختلف اسلامی سلکوں کی عجیب چیزیں سرف 
جغراقیے کی کتابود ہیں ضا آ جانی نھیں (مٹلا 


المقدسی کی احسن الغاسیم میں) ۔ کہیں جھٹی صدی 


ھجری / بارھویں صدی عیسوی میں جا کر حیوائیاتء 


نسلیات اور آثار قدیمه ک بارع سی یه بنتشر . 


K2‏ ایک ستتل ادیی شکل اختیار آثر سکي» 
لخصوص ابو حاسد الغرداطی کی وساطت سے 
ےت تحفة الالباب میں جمع 


کر دیا تها - جونهی صدی عجری / دسویں صدی 


عیسوی اور پانچوین صدی هجری / کیارهویس سدی | 


عیسوی ی ان عریی ادبیات کا؛ جو مستند یا معیاری 
باني جاتی هی ؛ خاص وصف یه هم کے ان میں 
تبحر علمی اور جمالیانی تخلیق دونود ستوازن هی - 
جب عربی ادب کے انحطاط کے باعث اس توازن 
میں فرق آنے لکا تو اهل قلم تجریی علوم (معهمهاعه) 
سے ہے ہروا ھوتے چلے گئے اور عجائبات کی مقبولیت 
بڑھتی گئی ۔ ان کی انتہائی ترقی چودھویں صدی 
عیسوی کی احوال عالم ک کتابوں میں نظر آتی هه - 


اس دور کا سب ہے بڑا ادیب القزوینی [رلك ہآں] | کا پیشرو ےہ جنھوں نے ازمنةُ وسطی کے اواخر؛ بعنی 


N 


1۹۹ 


علم (علم العجائب) 


تهاء جس کی تصیف دو حصوں پر مشتمل ے؟ 
ایک حصے کا نام عجائب المخلوقات اور دوسرے کا 
نام آثار البلدان .هی ۔ اس طرح اس طرق نکارش که 
بہترین نمائندے نے بھی صدیوں بعد جا کر اس بات 
کی شہادت دے دی که عجائب ک دو قسمیں ھیںء 
جن کا ہم اوپر ذ کر کر چکے ہیں ۔ اس دور میں 
”'جہاں نگاری'“ (رطوهبومهمی) کی کتابی جفرافیی 
کے علم کو ہس پشت ڈالتی چلی گئ اور تحریر کا 


4 مقصد دلچسپ کہانیاں بیان کرنے کے سوا اور کچھ 


نه رها - اسی دور میں سند باد جہازی کی کہانیوں کا 
سلسله شروع ھواء جو بزرگ بن شر یار کے ییاناتہ 
کی ایک متبدل شکل کے سوا اور کچھ نہیں , 

سن ھجری کی ابتدائی صدیوں میں ان لوگوں 
نے جن کے مشاھدے میں یھ عجائب آئےء یا دوسرے 
مصنفوں نے؛ جنھوں نے ان کے بیانات تقل کے؛ انھیں 
ان کے صحیح جغرافیائی مقام پر رکھا ۔ ابتدائی دور 
کے عرب جغرافیھ نویہوں اور ابو حامد کے بارے 
میں بھی یھی کہا جا سکتا ے: لیکن جوں جوں 
| لوگوں میں صحیح علمی جزئیات کا شوق کم هوتا 
۰ | گیا اور اس کی جگّہ تفریعی ادب میں دلچسپی 
| بڑھتی گئیء اسی نسبت ے مذکورہ عجائبات اپنی 
قطعیت و حقیقت اور اپنے جغرافیائی موضوع کی تعیین 
کھوتے چلے گۓ ۔ عجائب کا حال یان کرتے وقت 
اسلامی ادب میں اکثر وہ حقیقی علمی معلومات بھی 
آ جاتی عیں جو سلمانوں نے حاصل کی اور جو 
پہلے کی قدیم اقوام کو حاصل نہیں تھیں؛ مگر 
ان عجالبات کو فکری ارتقا کی تاریخ ہیں ایک 
1 خاص کردار اس ليم حاصل هو جاتا هم که وه همی 
حقیقت محسوسه کے عالم سے نکال کر تخیلات کی اس 
دنیا میں لے جاتے ہیںء جو مشرقی داستانوں نے بنا 
دی تھی ابو حامد ان مقبول عام مصنغینِ احوال عالم 
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سر ی 


مختلف تاریخی ادوار می عجائب پسندی ی شکلون 


علم.(مط الب ) 


اسلامی ادب کے دور اتعطاط ہیں عربی اور فارسی کے 
اهل قلم کو بدرجة غایت مثأثر کیا - القزوینی نے 
اس ی کتابوں کو اپنے سب ہے بڑے ماأخذ ک طور 
پر استعمال کیا تو اس ی وجه بھی یہی تھی ۔ 
دوسری طرف یه انھیں مقبول عام جہاں نگاروں هی ی 
بدولت عے کہ سسلم فطانت و ذھانت کا بنیادی حصه 
عجائب کے قصوں کے ذریعے الف لیلة و لیلة کی 
کہائیوں کی شکل ہیں عالمی ادب کے ذخیرے میں 
شاسل دو گیا۔ ۲ 

آعربی فارسی ک مزید کتابود کا بھی ذ کر کیا 
جا کنا سے ۔ البیرونی نے آثارالباقید اور کتاب الہند 
دولوں ہیں بعض عجائبات کا ذکر کیا ہے ۔ اس 
ساسلۓ میں این بطوطه کا عجائب الاسفار بھی قابل 
مطالعه ے ۔ داستانوں میں بھی عجائب کے عنصر 
کی کثرت قابل توجہ ہے - اس کے علاوه واقعاتی 
صدافت رتهنر والی تاریخیٍ اور تیم تاریخی عجالب 
بهی قابل بطالعه هی متا بدائع وتاع [راد" ہاں] ۔ 


۱۹۶ 


میں جو تبدیلی آتی رھی اس کے واقعاتی پس منظر کا 
سراغ لگانا اس وقت تک سمکن نہیں جب تک 
تاریخ کے مد و جزر کے ساتھ ساتھ تمدن کے تغیرات 
اور میلانات طبعی کی تبدیلی کا سراغ پورے ادب؛ 
یا داستانون اور تصون میں نہ لگایا جائے 
(اردو کےداستانی ادب کے لیے ملاحظہ تی 
هماری داستانیی ؛ نیز راد به بدایع وقائع )۔۔بہر حال 
معلومات سے تخیلات ق طرف مائل هو جاز کا میلان 
مسلم کلچر کے اہم مسائل ہیں ہے همه جس کی 
گہرائی میں جانا خا ی از فائدہ نہ ھوگا]۔ 

, ته‎ ٩ )( : ماح‎ 
(r) ‘Paradoxgkraphoi le Jیٹب‎ 
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twissowa 
wy 2 se qr EI furo de Alcjandria : M Asin 
بعد؛ انجاحظ کہ ڈارونی نظریة ارتا کے لے دیکھے‎ 





علم (علم العجائب ) 


«‘ŞBPMSErIg. y3 E. Wiedmann (e) 


2 
سس ۳۰,؛ ابن الفتیہ کے لے دیکھے (م) موچ و: 
ہ۱ 3 )1( Arabischet : G- Jacob‏ ۱ 
Gegraphen؛‏ ج ,› برلن ۹۱ العقدسی کے لے 
دیکهیی (۶) ۰804 ۳: .مج؛ دیگر مذ کوره سصنفین 
کہ لیے یک به بزرگ بن شپریار؛ ابو حامد الغرناطی؛ 
التزوینی؛ (ہ) EJ extrema Oriente : C, E. Dubler‏ 
anteriores a la invasiên‏ ۵خ۶'!5م]۲!کیاز ۶ءأ ۲ء ولوا 
<La de frmacion ‘ır ‘d! los Mongales en el siglo‏ 
del saber 2 fica elnologico en Jos cuentos‏ 
<Hoimenaja a Millés-Vcllicrosa corientales‏ ,+ 


rao 


((ylدt‎ s] C. E. DuBLER) 
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علم (علوم الادب واللسان) 


9 ۳ علوم الادب واللسان 
تمہید 

لفظ ادب رل ہاں) کی ارتقاٹی تاریخ طویل 
ہے ۔ زان جاھلیت ہے لے کر اس وقت تک اس کے 
مفہوم میں عہد ہہ عہد تغیر هوتا رها؛ عام مفہوم ؛ 
عادت؛ پهر سنت» با دستور زندگی» جو مورولی طور 
پر بزرگوں ہے ملتا هه؛ پهر ستت نبوی» یا معیار 
شائستگی و نفاست» آئین سهمانداری و ضیانت : پھر 
آهسته آهسته وه علوم و فنون جو خوش خلقی» 
خوش کلامی کر علاوه زبان پر بوری قدرت بیدا 
درتے هود» ملد فن شعره نن خطابت» عربون ک 
پراني تاریخی و معاشرنی روایات اور ستعلقه علوم» 


یعنی بلاغت نحو اور عروض - الجاحط کے دور میں إ 


ادب کا وسیم ترین مفہوم عمیں ملتا ے؛ جس میں 
عانسگیر انسانیاتی روح جلوه گر هوثی - ایک زمانی مبی 
مختاف مناصب کے لے ماعرانه استعداد پیدا کرنے کے 
طریقے اور دستور بوی اس میں شامل ہو گئے؛ مثلا 
ادب الکاتب اور ادب القاضی وغبره. 


انجام کار ادب کا اطلای محض شعر و سخن؛ | 


نثر مرصع» نثر پر تکلف» حکایت نکاری» نوادر نکاری 
وشیره پر ھونے لک (لفظ ادب با آداب کے 
لیے دیکھے براکلمانء ج م» بیدد اشاریه» بذیل 
ادب و آداب؟ حاجی خلیفه : کشف الظنون ر بذیل 
ماده ادب و آداب) - دید دور می (شضوضا آردو و 
فارسی میں) یه لفظ ادبیات ادب کی جمله اصناف کے 
لے یا کسی قوم کے کل سرایة تحریر کے لیے 
استعمال هوتا _ف . 
پتو امیه سک آخری دور تک ادپ کا لفظ اطوار 
پسندیده و شائسته کر علاوه عربی زیان سیکهن اور 
اس پر کامل قدرت کے معنوں میں بھی استعمال 
هوز لگا 
ایک منت تک علم الاد ہے مراد علم 
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علم (علوم الادب وائلسان) 


العریبه هی تهی - غالبا چهلی صدی غجری کے ادبا نے 
علم الادب کو علم العریيه کی قید ے نجات دلائی 
اور نارسی (یا کسی اور زبان) ک تحصیل تدریس کو 
بھی ادب کا رتبه نصیب ھوا؟ تاھم ادب میں تعلیم 
بان و بیان کے علاوه» سلیقه اور حسن اخلاق کا 
مشهوم تب بهی زنده رها (اور آج تک زندہ ے) ۔ 

نتيجه یه ےہ که علوم الادییه عم او مراد 
عریی زبان سکهان کے لیے وضع شده ننون مراد هی 
اور انیا وسیع تر مفہوم میں کسی بھی (زبان فارسی _ 
تری اردو وغیره) می کامل استعداد پیدا کرنر 
والے فنون - انهی فتون ادییه بهی کہا جاتا تھا 
(تفصیل کے لیے دیکھے سید عبدالّہ: ادب کا قدیم 
تصوره در مباحثہ مطبوعة مجلس ترفی ادب لاهوره 
۹۹ ٢ءء‏ ص ۲ بعم) , 

عرب مصنفوں کر نزدیک علوم ادییه تبره 
اقسام بر مشتمل هی : (,) علم لفت: (۲) علم خطهٌ 
(م) علم قرض الشعر؛ (م) علم العروض؛ (م) علم قانید؛ 
(ب) علم النحو؛ () علم الصرف؛ (م) علم الاشتتای؛ 
(») علم المعانی؛ (۰,) علم بیان (,,) علم یدیع 
(۲,) علم محاضرات اور (م ,) انشا (نث) - یه تة 
هیشه برقرار نپی رهی؛ چانچه السخاوی نر» جو 
متاخرین میں ہے تهر» ادپ کو دس اقسام پر مشتمل 
کیا ے ۔ بہر کیف دیکها ید جاتا ش که بعض اوتات 
علوم حکمیه کو چهوژ کر باقی هر تحریر کو ادب 
میں شامل کر لیا جاتا ےےء چنانچھ ابن خلدون کو 
مقدمه میں په کہنا پڑا که به علم اس قبر وسیع 
سے کہ اس کے موضوع کا تعین مشک ۵" (اين 
خلدون : مقدمهء پروت ,۱۹۹ء۲ ص ۹۹)۔ 
عبدالقادر البغدادی (م م ۔ ۹ ھ) نے حزائة الادب که 
نام نے جو کتاب لکھی ھےہ؛ اس ہیں محض صرف و 
لحو اور فن اشتقاق کو اصولی اھمیت دی ھے ۔ 
ابن ولاد مصری (م ہ+مم‌م): الاصمعی (م 8 ) 





اما ظوزطلایب والدان) 







ابن الاعرابی (م 7 اہن سلام (م ٣٣۳‏ جیسے 
لوگ جو محض لغت کر خادم تھۓء ادیا میں شامل 
ہیں ۔ المہرد (م ۰م م) نے العامل فی الآدب کے 
نام سے جو کتاپ لکهی .هه اس کے مضامین محدود 
نہیں بلکه صرف و تحو ہے لےکر تاریخ تک اس 
میں شامل عے - این الندیم (م ۳۸ ه) نے کتاب 
الفہرست میں ادب کے فتون میں افسانہ اور علم 


نیر نجات وغیرہ کو بھی شامل کیا گیا ھے (اور یه 


زبان و بیان ک مختلف اسالیب سکهان کے مقصد سے 
کیا کیا هو ) . 

فارسی کے لغت تکاروں نے ادب کے ایک سعنی 
یھ دیے ہیں : علوم عربیه که بدان ازخلل در کلام 
عرب محفوظ باشد» مثلا مرف و نحو و بیان و معاتی 
(فرمنگ آئند راج ء بذیل مادہ)۔ 

ان شواعد ہے یه صاف 


سے تااهر هوتا ے که 
ابتدانی ادوار میں علوم آدییه وهی تھے جو عربی 
زبان کی تعلیم و بطور فتون آلیه سکهائی 
جانے سا آتهری علوم العریید کہا اقا 
تھا) اور عربی زبان میں مہارت کا مر کزی متصھ 
قرآن مجید کے امالیب و غوامض لسائی ہے ہا ۔بر 
بج ىا اور احادیث نبوی اور 


پارت میں 


لغات عرب میں 
ٹریں کو پالنصوضص سمدونا اور سمجواٹا تھا , 
یہی وجھ ے لہ بعد میں بھی نصابات تعلیم 


میں ان نون کو اعمیت دی جانی رهی لیونکه 


سے لغت 


ید 

قرآن اواسلت کو سمجین ےکا ذریعہ تھے ۔ تس عبدانته. 
س ادارد. نم لکیا) . 

[ اداره ] 

3 علم الصرف : لغوی و اسطااحی منهوم : 


صرف کہ لخوی معني الث پلث کر: نے؛ کسی چیز ٣‏ 


گردش دینے اور ۳ شین ۔ اد. ا 
الصرف اس علم تنا ہے جس میں اسے اصول و 
o‏ 
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علم (علم الصرف) 


یھ معلوم کر سکتے ہیں کہ فلاں عربی لفظ اصل 
میں کیا تھاء اس میں کیا تبدیلی لی هوئی اور کس لیے 
ھوئی؟ کسی لفظ میں تبدیلی اس۔لیے کی جاتی ے کہ 
اس یس مطلوبه مفهوم حاصل کیا جائےء ما ایک 
شخص کو رجلء دو کو رجاب اور دو ہے زیادہ کو 
رجال کہیں گے ۔ یھ اسم میں 'تیدیلی کی مثال ہے ۔ 
معنوں میں حسب موفع و مقام تبدیلی هوتی چلی جاتی 
ے۔ رب مصدر ہے فعل مافي رب فعل مضارع 
معلوم بضرب؛ امر اضرب؛ نہی لاتضرب آتی ے۔ پیر 
ماضی و مضارع میں نوع E‏ 
اور جمع کے اعتبار ے.لفظ ى شکل بدلتی جائے گی۔ 
ان دونوں فعلوں میں کل چودہ صیفی ھوتے عیں 
اوز عر ایک کا مفہوم جداگانہ ہوتا ھے ۔ ان سب 
تغیرات کا پتا علم الصرف ہے چلتا ھے (عبدالتبی 
احمد نگری : دستور العلماٴء: مطبوعۂ حیدرآباد دکنء 
: التعریفات» مطلبوعة 
قاهره» ص مج ,و ؟ کشف الظنون» ۲ : رء. ). 
عربی افعال کے ق دو قسمیں هی : (م) انعال 
متصرفه وہ افصال ہیں جن کے ماضی؛ مضارع اور 
| امرو نہی ساره صیغی مستعمل هوی - اکثر افعال 
اسی قسم یه تعلق ‏ رکهتی ,هبی؛ () افعال 
یر متصرفه وہ افعال هیں جن کے کچھ صیغے مستعمل 
ہوتے میں اور کچه نپی» مثلا "لیس" (ے نہیں) 
که اس کر ماضی کر آتو تمام صیفی مستعمل هوتم 
یں ء لیکن اس ہے مضارع اور امر و نہی بالکل 
نہیں آنے . ِِ 
ابن ساعد الانصاری اپنی کتاب ارشاد القاصد 
ہیں علم الصرف کے فوائہ بیان کرتے هوسه لکهتم 
عیں : ''کلمات کی ساخت کے اصول اور ان کے احوال 
جاننے کا نام علم الصرف ہے ۔ اس علم میں مفردات 
الفاظ ہے بحث کی جاتی هه کہ ان کی اص ل کیا ے؛ . 
وہ کیسے بنے اور بنانے کا مقصد کا تھا؟ فعل مضاعت 


۲ وم سید شریف الجرجانی 
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علم (علم الصرف) 


کیا ه» لاتی کیا هم اور وباعی کسے کہتے 
ہیں؟ حروف اصليه اور زوائد میں کیا فرق ے؟ 





حروف زوائد ہے جو تغیرات واقم هوتم هين ان کی 
معرات بھی اس علم سے حاصل هوتی .هش - اس علم 
کی بدولت مفرد الفاظ کی شکل و صورت کے باب میں٭ 
یه بعلوم هوتا ہے که وه کونے اوزان ہیں جو 
افعال ے مخصوص میں اور کونے اسا سے 
مختص ہیں ۔ جامد اور مشق کی معرفت بھی اس علم 
ہے حاصل ھوتی هم اور یه بھی معلوم ھوتا هم که 
فلاں لفظ اس لفظ ہے کس طرح مشتق ھوا۔اسی 
علم کے ذریعے ھمیں یه بھی تا چلتا ھے که ایک 
تعل کا صبغه کس طرح امر و نہی کا قالب اختیار 
کرنا ے اور نثنیه. جمم, نصل, وتف اور ابتدا ق 
شناخت بھی اسی علم سے حاصل هوتی .ه - اس علم 
سے ی بات بھی معلوم ہوتی ہے که کس حرف 
کو کہاں اور کس میں مدغم کرنا چاھے؛ کہاں 
اور کس ے بدلنا چاعیےء کہاں کس کا اخفا ضروری 
ہے اور کہاں اظہار نا کزیر ہے؟ (راغب الطباخ : 
الثقافة الاسلامیه, اردو ترجمه ‏ : 
ابن ساعد اتعباری : ارشاد القاصد) . 
علم الصرف کا آغاز و ارتقا : جب اسلام بلاد عربیه 
سے نکل کر دیار عجم میں پھیلا تو جہاں عجمیوں 
کو قرآن مجید کی تلاوت اور اس کی فہم و ادراک 
میں دقت پیش آئی وهاں عربی زبان بھی عرب و 
عجم کے اختلاط ے متاتر ہوے بفیں نم رھي ۔ 
جلال الدین السیوطی (م۹۱۱ھ) نے الاخبار المرویة 
فی سب "وضع علم العربية (مطبوعه آستانه) 
میں اہوبکر الانصاری (م ۸ر مھ) کی الاما لی 
کے حوالے ہے بیان کیا .هم که حضرت عمرۃ کے 
زمانے میں ایک اعرابی آیا اور اس نے کہا : ”کون 
چو مج قرآن پژهائ ؟۳" ایک شخص نے اسے 
سورة التوبه پژهائی اور اس کی تیسری آیت کے 


دج : یحوالةٌ 
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علم (علم الصرف) 








اس جلے "ان ا بری* سن امش کین و 
سوه '( اللہ مشرکین سے یزار عے اور اس کا 
رسول بھی) میں لقظ ول " کولام پر پیش پڑھتے 
کے بجاے زیر د ےکر '' رسوله““ پڑھ ڈالاء جس کے 
معنی نعوذ باللہ یه هو گنر کہ اللہ بیزار ے مشرکین 
ہے اور اپنے رسول ہے ۔ یه سن کر اعرابی نے کہا: 
کیا اللہ اپنے رسول ے بیزار هو گیا؟ اگر ال اپنے 
رسول ہے یزار عے تو میں بھی اس ہے بیزار ھوں“۔ 
جب حضرت عمر“ کو اس وافعے کا پتا چلا تو آپ 
نے اعرایی کو بلا کر ماجرا بوجها - اس نی واقعه بیان 
کر دیا اس ک بعد حضرت عمر"گ نی یه عام 
حکم ده دیا که بجز عالم لفت کر کوئی اور 
ترآن مجید نه پژهایا کرت - ساته عی انهود نے 
ایوالاسودالدولی (م ۹ ) کو علم العربیة کے کچه. 
قواعد و ضوابط بنانے کا حکم دیا ( راغب الطباخ : 
لقافة الاسلانیه, اردو ترجمه» ‏ : 
ابن عساکر: تاریخ 


2 بحوالة 


خ دمشق و عبدالرحمن بن محمد 


. الانبازى : نزهة الالباء فی طبقات الادباء) ۔ 


حضرت علی 7 اور زیاد بن ابیه (م ۳هه) کو بهی 


. اسی قسم کے واقعات پیش آنر - ایو سعید حسن بن 


عبداته السیرافی (م موه نی اخبار النحویی 
(ص و )میں اس قسم کے متعدد واقعات بیان کے ھیں۔ 
اخبار النحويين اور نزه: 
ابوعبیده مغمر بن المشن یکا يه قول مذکورے :''لوگ 
ابوالاسود ے پاس عربیت سیکھے آیا کرتے تھے - 
سب ہے پھلے جس نے عربی قواعد وضع کے وہ 
ابوالاسودالدولی یں '' ۔ غرض اس طرح عربیت که 
ابندائی قواعد کی بنا پڑی -عربیت کے قواعد میں۔ صرف 
و نحو دونوں علم شامل ھیں- علم صرف کا تعلق 
الفاظ کی ھیئت اور بناوٹ ے سے اور نحو کا 
موضوع کلمات ک باھمی ترکیب اوران کی اعر ب 
حالت هه - یه دونون علم پہلو بہ بہلو چلتے هم 


الالباء دونوں میں 





علب کلم السرف)' 


اور ان میں ”دوئی حد فاصل له تھی» تاھم عربیت اهمیت نه دی اوز کہا ی 


کے اکابر علماء مثلا خلیل بن احمد (م ہے ,) 
عمرو بن عثمان ااحعروف سیبویه (م , ) الزسضڈری 
هشام؛ صاحب مغنی (م ۲ ه) 
نے علم نحو کو ابئی توج کا م رکز قرار دبا اور 
علم الصرف کی جانب مقابلة کم توجه دی ی - 
علم صرف کے بعنی ہمتاز علما کا ذکر 


حسب ذیل ےھ 


(م مره اورابن 


۳ ابو عشمان المازنی ؛ بکر بن محمد عثمان 
المازنی (م ۹ م۵) ھی نے سب سے پہلے علم الصرفب 
کو تحر ہے جدا دنه حیثیت دی اور تصریف المازنی 

ستقل کناب لکهی - بعد ازان 

اپو النتخ عثمان بن ی( کے ےا 
سے اس کی شون تحریر کی۔ آگے چل کر شیخ بعیش 
بن على النجوی (م rr‏ نے اس شرح پر ایک مفصل 
حاذیه لکھا ۔ اس اعتہار سے المازنی کو علم الصرف 





اش 


کا بانی تصورٴ ٹیا جاتا ہے ۔ المازنی کہ حالات کے لیے 
دیخویی ذف التنون » , : رم ابن خلکان : 
ونیات الاعیان؛ ۱ جه ياقوت : معجم الادباءء 
۳ ٠ه‏ اسپرانی: اخبار النحوبین البصربینء 
فن تاریخ بغدادء ے : مو؛ این عماد : شذرات 


الذهب ۳: ۳,,؛ ابن الجزری : طبقات القراءء 
۱ے السيوطى : بغية الوعاةء ص م.م , 
ابو على الفارسی : حسن بن احمد بن عبدالغثار 


ابو علی ےے ۳ھ بمقام بغداد) علم الصرف 


کے تظیم عالم تو فک تلامذہ کا قول ہے که 
*انه اعلم من ۳ (= وه المبرد سے بھی 


n ا‎ 

0 جنی ان کے شاگرد تهر - عضدالذولة کے لے 
انھوں نے نحو میں الایضاح اور علم الصرف ہیں 
التکملة تحریر ی - السپوعلی لکهتر ہیں که ابو علی نے 
ر جب الابضاح لكهى تو عضدالدولة ز نے اے کچھ 





Tel 








علم (علم الصرف) 


یھ کاب رف چون و 
ز لی‌مفید چم - اب علی نے غیرت ہے چل بھن کر جب 
النکملڈ صرف میں تحریر کی تو عضدالدولة بولا ۽ 
ٹغضب الشیخ وچاہ بما لا تفیمه نجن و لا مه 
اک س شیخ کے ششب ڈھای ور ایسی کاب ری 
جو نه تو غماری سمجھ میں آنی ہے اور نه وہ خود 
سمجھتے هی ) - علم الصرف میں ان ی دوسری کتاب 
المقصود. والمحدود ہے (يفية السوعاة؛ ر : روم 
اين چنی ؛ عثمان بن چنی الموصلی ( ۲۰ تا 
۰ بڑے ادیب صوفی؛ تحوی اور لنوی تھے ۔ 
وه بغداد میں پلے بژهی اور وهی ابتدائی تعلیم حاصل 
1 - موصل میں نحو پڑھتے تم که ومال اہو علی الغارسی 
کا گزر هو - انهود نے صرف کا کونی مستله بوجها 
تو این چٹی بتا نە سک - ابو علی فارسی کہنے لگ : 
*"زست قبل ان تحصرم؟ “(- انگور بننے سے پہلے ھی 
تم منقی بن گئے) ۔ اسی روز سۓ ابن جتی ان کے 
شا کرد هو کنر اور چالیس سال تک ان > وابستة دامن 
رہ کر علم صرف پژهتم رهم - جب ابوعبی الفارسی 
فوت ھوے تو این جنی بغداد میں ان کر جانشین 
قرار پائے ۔ مشہور شاعر المتنبی ان کے بارے میں 
o‏ 
من الئاس“ ( ۰ بہت ہے لوگ اس شخص کی قدر 
02 جائ 09ک نیت سرالصناعةء شرح 


تصریف المازنی» شرح آلحماسه, التصريف الملوی, 
شیج المتصور والسسدود. العذ کر والمونث, شرح يوان 
المتنیی اور محاسن العربيه - ان ی مشہور تصئیفات 
هبن - علم السرف میں ان ی کتاب التصریف الملوقی 
بہت مشہور ے؛ جس کی بتعدد علما نے شرحی 
تحریر ی هب » مثلا ابوالسعادات هية اه بن على 
أبن الشجرى البغدادى (م وء قاسم بن قاسم 








| الواسطى (م ب٣‏ )؛ شيخ ابن يعيش (م ٣م‏ 


| (بغية الوعاة» + : ۲ ؛ کشت آلظتون» ۲ : ۱۳م). 
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علم (علم الصرف) 


علم (علم الصرف) 












این القطاع : ۽ على بن جعفر بن محمد المعروف 

بن القطاع المتلی (سم تا مر هع)» جو بقول یاقوت 
الحموی عاوم عرییه میں بگانۂ روز کار تھے؛ لیکن 
المفدی کے بیان کے مطابق مر کے نقاد انھیں 
روایت کرنے میں سہل انار تصور کرتے تھے۔ 
علم الصرف میں ابن القطاع نے کتاب الافعال تحریر 
کی جو حیدرآباد داکن ے شائع ھوچکی سے ان کی 
دودری کتاب ابنية الاسماء هی - انهود نے . و صفر 
بم هھ کو وفات پاثی اور ابام شانعی" ک قبر کے 


٤ 
۹ے‎ 


پاس مدنو هوه (معجم الادباء و 
بفية الوعاة» ۲ : ۳ه) . 

اين سالک : محمد بن عبداللہ التحوی (م 
۲ ۰ ه) نی تصریف این مالک تحربر کی - اس ی شرح 
حسین بن ایاس الاجوی (م ررده) لو لکهی , 

ابن الحاجب ؛: ابو عمرو عشمان بن 
عمر السعروف باین الحاجب التحوی المالکی (, مه تا 


دم‌دم) مصر ک شمهر استا مبی پیدا ھوے؛ دہشق میں 


تعلیم حاصل کی اور اسکندریه میں شوال ومہھ میں إ 
وفات پائی ۔ الدّھبی کہتے ھیں که ان کے والد نوجی | 


تھے ۔ انھوں نے بچپن میں فاھرہ کے ہر میں قرآن حفظ 
کیا اور حد درجه ذهین تهی ( کان سن اذ کیاء العالم) ۔ 
ابن خلکان کہتے هی : ''کن من احسن خلق اللہ 
ذهنا "وه جامع عالم نیی؛ مگر علم نحو آن تا پسندیده 
فن تھا ۔ انھوں نے متعدد علوم ہیں کتابی تحریر 
کیں ۔ نحو میں ان کی کتاب الکافیه اور صرف مبی 
الشافیه بہت مقبول اور متداول عیں ۔ 
مقہولیت کا اندازہ اس امر ہے کیا جا سکتا هه که 
اس ک شرحیی متعدد علما نے تعریر کی ؛ مثلا 
(,) احمد پن حسن فخر الدین الجاربردی (م وم 
جن ک شرح پر عزالدین محمد بن احمد المعروف بابن 
جماعة (م +ب+ہ۸ھ) نے حانیه لکها؛ () جمال الدین 


عبداقہ بن یوسف المعروف ۱۳ 


ا تی 
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الغافيه کى أ 














(م مہ ےھ)ء جنھوں نے ء ة الطالب فی بق تصریف 
ابن الحاجب کے نام سے دو جلدوں میں شرح لکھی؟ 


| (م) سیّد عہداللہ بن محمد الحسينى المعروف ره کار 


(م ہےےھ)؛ (م) شیخ رضی الدین محمد بن حسن 
الاستر آیادی (م رہ م)؛ جنھوں نے الکافیه اور الشافیه 
دونوں کی الگ الگ شرح تحریر ی:(ه) عااء الدین علی 
بن محمد المعروف القوشجی(م و ےہ م)؛ جنھوں نے فارسی 
زبان میں شرح تحربر ی ؛ (ہ) شیخ زکریا بن محمد 
الانصاری (م ودبوع) : المناهج الکانیه فی شرع 
الشافیه؛ () مولى عصام الدیین الاسئراینی 
(م بو ها؟ (م) احمد ین محمد المعروف ابن المللا 
(م ۔ووھ): علاوہ ازیں کچھ علما نے الشافيه كو 
نظم کے قالب میں بھی ڈھالاء مثلّا (ر) بویف بن 
عبدالملک (نواح م ھ) بعنوان الصافيه؛ (r)‏ 
شیخ ابوالتجاه ابن خلف المعری (ولادت وسرع) اور 
(+) ابراهيم بن حسین_الکربیانی المعروف ااشرینی 
۴۸ -مزیه بران کئی اورعلما نے بھی ١‏ الشافيه 
پر کام کا ۔(وفیات ت الاعیان» (ع رم بغية الوعاة» 
عمر را کحاله : معجم المولنین» و : 





۰۱٩ (م‎ 


۳ 
۳۰ 
الزنجائی : عزالدين ابو المعالی ابراھیم بن 
عبدالوعاب الزنجانی (م بعد از همه نم تصریف 
الزنجاني تحریر کی - علامه تفتازانی (۲ ۵2۹۱ نم 
اس کی شرح لکھیء جس پر جلال الدین السبوطی 
(م , ,وم نی حاشیه تحریر کیا- بعد ازاد اس شرح 
پر شمس على الحلبى المعروف بابن 
ملال النحوی (م مم ۹ھ) نے بھی التطریف على 
شرح التصریف کے نام سے حاشيه لکھا۔ ' یز 
الزنجائی کی دیگر شروح بھی ملتی هن - 


الدین محمد بن 








علم (علم الصرف) 
الفتاری ؛ موی ثحس الدین محمد بن حمزہ 
الفتا ری (م ممبرع) ثم اساس التصریف لکهی» جس کی 


ان کے پیٹے محمد شاہ (م ۵۸٣۹‏ لے شرح رقم کی . 
مفتى ابن كمال پاشا(م 








: 
انهول نے الفلاح بشرح المراح تصنیف ک . 
: لبنان سک مشہور ادیب 
شیخ ناصیف الیازجی (م ہہ ۱۲ ۵) نے دو کتابی فصل 
الخطاب فی الصرف و التحو اور الجمانة فی الصرف 
تحریر کیں , 

علم الصرف عصر حاضر میں : عصر حاضر میں 
بر صغیر پاک و هند کر علما نی علم الصرف پر جو 
کام کیا ه اس کی تفصیل حسب ذیل ے : 

محمد اکبر اله آبادی : : انهون نے علم الصرف 


پر فارسی ہیں فصول 


ناصیف یازجی 


ا لبری اور عربی میں 
الاصول الا كبرية تسنیف کی ۔ مصتف نے شرح 
الاصول الا کہریة کے نام ہے مؤخرالذ کر کتاب کی 
شرح بهی خود هی لکهی - فصول اکہری عربی مدارس 
میں عام اور ہے متد اول و مقبول ہے ۔ یه نہایت 
مختصر اور دقیق متن ےء لیکن اے علم الصرف کی 
لہایت جامع کتاب کہا جا سکتا ھے . 

مفتی محمد سعد اه “رام پوری (4ف.۱,+م تا 
۲۹): انھوں نے نوادر الاصول فی شرح الفصول 
کے نام ہے فارسی میں فصول اکبری کی شرح لکھی ۔ 
مقتی صاحب شاه عبدالعزیز محدث دہلوی کے 
زمانے میں دیلی آ کر طلب علم مبی مشغول رش 
پھر لکھنؤ جا کر تکمیل کی ۔ ۹م سال تک سرکاری 
مفتی رھنے کے بعد وہ سفر حج پر روانھ ھوے اور مک 
معظمہ میں وہاں کے ریس العلماٴ شیخ جمال ہے 
حدیث کی سند حاصل کی ۔ بعد ازاں وہ نواب یوسف 
علی خان کے طاب کرنے پر رام پور آ کر مسند افتا؛ 
پر فائز هوے ۔ پھر رباست بهوپال عم منصب افتاه 


کی پیشکش هوئی» لیکن ابهی نباری مين مصروف 


۲۰۳ 





علم (علم الصرف) 
تھے کہ ہیام اجل آ گیا ۔ بڑے جابع عالم اور 
یگانڈ روزتار فاضل تھے (نوادر الاصول؛ مطبع مجیبانی 
دھلی؛ ص ۴۲۸۰ء 

حافظ محمد لکهوی : لکهو کے (ضلم فبروز پوره 
مشرفی پنجاب) ک رهن والے یکتاے روز کار عالم 
تھے ۔ انھوں نے سید نذیر حسین دهلوی سے اکتساب 
فیض کیا اور ابواب الصرف تصنیف کی ۔ یه کتاب عربی 
مدارس میں مقبول ے اور اعد زبائی یاد کیا جاتا ے , 
سفتی عنایت الله ۽ ۶۱۸ کی جنگ آزادی 
میں حصه لیر کی بنا پر انھیں کالا پانی کی سزا دی 
گئی تھی ۔ آپ نے علم الصرف میں ایک کتاب 
علم الصیفه تصنیف ک , 
ان کے علاوہ کئی اور کتب صرف بھی 
عربی مدارس میں سقہول و متد اول ہیں ۔ 
مصادرو مآخذ :()حاجی خلینه :کشف الظنون 
عن اساسی الکتب و الفنون, مطبوعة استانبول؛ (۲) سید 
شریف جرجانی : التعریفات» مطبوعةٌ قاهره؛ (م)عبداللبی 
احمد نگری ۰ دستور العلماء مطبوعة حیدر آباد دکن: 
(م) راغب الطباخ : الثقافة الاسلامية: اردو ترجمه؛ 
(ه) ابن مساعدالانصاری : ارشاد الفاصد» مطبوعة 
مصر! (ہ) ابن عساکر : تاریخ دمت * (ء) 
عبدالرحمن بن محمد الانباری ؛نزھة الالباٴہ(م)ابوسعید 
حسن بن عبدانته البرانی : اخبار النحویین؛ (و) 
ابن خلکان : وفیات الاعیان؛ (. ) یاقوت حموی : 
معجم الادباء؛ )٠(‏ خطیب البغدادى : تاریخ 
پغداد؛ ( ر) ابن عماد الحنبلى ۽ شذرات الذهب؛ 
() این الجزری : طبقات آلقرا*؛ (م ,) السیوطی: 
قية الوعاة؛ (ه ) عمر رضا کحاله : معجم آلموافی؛ 
(ہم) مفتی سعد اله رام پوری ؛ نوادر الاصول فی 
شرح الفصول . 














(غلام احمد حریری) 
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علم (علم تحو) ۰ ٠‏ 


2 علم تحو : عربی بی اس > لفظی معنی 
سەت راستھ یا قصد کے ہیں - بعد بيی رفته رفته اس 
ٍ۶ 7ی 
نحویون؛ یعنی ماهران لسان عرب کے نزدیک 
قواعد لسان کے دو حصے ہیں : (م) علم الصرف یا 
تصریف : اس میں افعال موذضوع؛ فعل کے حروف 
اصلید کی شناخت. فعل کی گردان. اسماے ذات و 
صفات بنانے 


قاعدوں ے بحث هونی 


اور ان ی جم اور تابث وشیره که 
ره - گویا الفاظ مفرده کی 
ہیثت و انکال اس کا موضوع هی : (۲) علم النجو : 
زبان شناسان عرب نے 
کی منطق ے لے ۔ یھ تصورات عربوں کو سریانی 
زبان کے عالمؤں کی وساطت سے بپنجر (عربی کے 
صوتیات کے لیے سنسکرت کے صونیات پر عربوں کے 
انحصار کے بارے میں دیکھے براکلمان؛ :ے۹)۔ 
عربی علوم کے آغاز کی تاریخ جونکه عام طور پر 
تاریکی کے ہردے میں ڈھکی ھہوئی ہے اس لے خود 
عرب بھی قطعی طور ہر نہی بتا سکتے کہ لنظ نحو 
کا اصطلاحی معنوں میں اعمال آلب سے شروع 
ہوا ۔ مشمور ھے له ابوالاود الدقلی کو جو علم 
النحو کا بانی متصور هوتا ےء حضرت علىی* نے بتایا 
که وہ اس موذوع کی تقسیم کیونکز کرے اور آخر 
میں اس ہے فرمایا : 0 )٥‏ (ے اسی طریقے ہر آگے 
7 ؛ [پورا جمله یه ے: نع على هذا انو دیکھیے 
تاج العروس» . , : .ہم]؛ چنانچہ نئے علم نے اسی 
ارشاد کی بدولت نحو ام پایا ۔ ایک روایت یہ ہے 
کہ ابوالاسود نے عربی گرامر کے قواعد خود مرتب 
کے اور لوگوں ہے کہا: ' انوہ“ ”'[یا انحوانحوہ“, 
دیکھیے تاج المروسء محل مذکور]ء یعنی سی 
طریقے سے چلے چلو۔ اسی ہے اس علم کا نام نحو 
n‏ ٹ گیا ۔ کہتے ہیں کہ مسائل لسان ہے بحث کی 
تحریک حضرت علی" کی طرف سے ھوئی ۔ انھوں نے 


AT 


نحو کے بیادی تصورات ارسطو: 





۲ علم (علم نحو) 
ابوالاسود کو تحو کے بنیادی قواعد سکهاش اور اه 
سمجھایا کہ کلمات تین انواع میں منحصر هی : 
اسم؛ فعل اور حرف ۔ علم نحو کے قواعد کی 
تدوین 5 خیال ابوالاسود کو کیوٹکر پیدا 
ھواء اس کا قصه ایک اور روایت میں حسب ذیل 
طریق نے بیان کیا گیا ھھء جو حقائق واقعیه ے 
زباده قریب نظر آتا + *ازیاد بن ابیه [ رك باں ] نے 
اس ہے فرماش ی وه نحو کے باب میں جو اصول 
حضرت علی" یم سیکه چا ش اس فید کتابت 
میں لے آئے ۔ ابوالاسود نے اس میں تاسل کیا اور 
وای [ زیاد] ے کہا کہ اس کام سے مجھے معذور 
رکھا جائے۔؛ لیکن بعد میں اس نے اتفاق ے کسی 
”لو تلاوت قرآن میں ایسی غلطی کرتے سنا جس ے 
بطلب هی غلط هوتا تھا تو اس نے اس کام کو انجام. 
دیتے ی حامی بهر لی ۔ اس نے ایک کاتب کو 
قرآن مجید اسلا کرانے کے لے بلوایا اور کہا : 
جب تم دیکھوکه کسی حرف کو زبان ے ادا 
کرنے وقت مين اپنا منه پوری طرح کھولتا ھوں 
(فتح) تو اپنی تحریر میں اس حرف کے اوپر نقطه لگا 
دو: جب دیکهو کھ میں مند پوری طرح بند کر لیتا 
عوں (ضم) تو اس حرف کے آ گے نقطه لگا دو اور جب 
دیکه و که منه کو آدها کهلا» آدها بند رمنے دیتا 
ھوں (کسرہ) تو اس حرف کے نیچے نقطہ لکا دو“ ۔ 
اس روایت کے مطابق حرکات ی ایجاد کی ابتدا 
اسی سثل کی بایت 
ےک سی وم 
مولی نی ابوالاسود کی موجود گی میں اعراب کی کوئی 
غلطی کء جس پر اس کے گهر وانود میں سے 
کوئي هنس پژا - ابوالاسود نے کہا : ''یہ موا ی 
ہیں ء جو اسلام ے شغف رکھتے ہیں اور ایے قبول 
کر کے ھمارے بھائی بن چکے میں ۔ ان کی خاطر 
عربی زبان کے قواعد مرتب کر دے جائیں تو کیا 


ابوالاسود سے ابت ھوتی ھے ۔ 
ایک اور روایت ہیں آیا 
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علم (غلم تحو) 7 


۲ علم (علم نعر) 


ره؟*" چنانجه اس ز فاعل و منعول ہے متعلق 


لے 
ایک باب قلمبند کیا ۔ ان روایات میں کم از کم 


معلوم هوتا هش - یه درست ھے کے عجمیوں کے 
اسلام لانے ے اندیشه پیدا هو گیا تھا کد خالصس 
عربی زبان خیر ملکی عناصر کے اختلاط ہے کہیں 
بکڑ نھ جائے ۔ ساتھ هی ایک نتاذا به بھی تھا که 
قرآن مجید کی قراٴت بلند آواز سے هو اور اس میں غلطی 
بھی ند ھوئے پائے اور معانی بھی ٹھیک سمجھ میں 
آئیں ‏ ان وجود سے اس بات کی شرورت محسوس هوئی 
که اس مقدس کتاب ک زبان کے متعلق باقاعدہ تحقیق 
هو اور اس کے قواعد کو منضبط کر لیا جائے تا که 


جو لوگ اس زبان ہے واقف نہیں وہ ان قواعد ے 


رھبری حاصل کر سکیں , 
نحو کے آغاز کے مسئلے ے متعلق دیگر روایات: 
جوسب ک سب نذ کور بالا روایات کیطرح اوائل هی 
کا درجه رئهتی هیی , ابوالاسود هی کو علم ی اس 
شاخ کا بانی رار دینی هيی » لہٰذا انصاف کی رو نے 
اسی لو عربی نا سب سے پہلا نحوی کہا جا سکتا 
اھ ۔بایں ھه اس کی کوی تاليف هم ٹک نہیں 
تن کی ۔ ابوالاسود بصرے کے نحوی دبستان کا 
بانی متصور ھوتا ے, اس لیے اس دبستان کے آغاز 
کا زمانه بہت ندیم ماننا پڑے ء کیونکه ابوالاسود 
کی ونات بہلی صدی ھجری کے اختتام کے قریب 
هولی سے ۔ بصری دبستان کے چند سشہور ترین 
لوگوں کے نام ئیں تو ان میں ذیل کے اکاہر 
شامل هود ی :(,) ابو عمر و بن العلاه اور اس کر 
شا کرد ابو عبیدہ اور الاسمعی (جا ھلیت ہے متعلق هماری 
معلومات بڑی حد تک انھیں کی رهین منت هبی)؛ (+) 
سیبویه (جس ک قواعد نحو پر عظیم الشان کتاب کا 
نام ھی خصوصیت کے ساتھ الکتاب قرار پایا) اور(م) 
خلیل (جس علم عروض کا موجد سمجها جاتا ه) - 








ا کے علاوہ دیگر بہت ہے سشامیر ہیں ۔ کچھ هی 


| عرصے بعد جدید شہر ػوفے میں بھی نحات بضرہ 
اتنی بات غضرور ہے کے ان کا وقوع اغلب | ر 


کا مد مقابل ایک نحوی دبستان پیدا هو گیا اور 
وھاں کے علما بھی قواعد زان کے سسائل میں 
دلچسپی لینے لگے ۔ شروع شروع میں تو دونوں 
دبستانوں میں تبادلة خیالات ھوتا رھا اور کونے 
کہ طلبه تحصیل علم کے لیے بصرے اور بصرے کے 
مشہور فضلا کوفے جاتے رش مگر پیر رنه رفته 
دونوں میں رقایت پیدا هو کلی - چونکه بصری 
اصول نحو پر به نسیت کوفیود که زیاده زور دیتے 
تھے؛ اس لیے آن کا شمار زیاده معتیر اور زیاده صحیح 
راویوں میں هوتا تھا ۔ دونون دبستانود کے 
اختلافات کی تفصیل عبدالرحمٰن ابن محمد بن عیداللہ 
ابن ابی سعید بن الانباری نے اپنی ایک کتاب میں 
دی ے - الکسائی اور المفضل الضبی دبستان کون 
ھی سے تعلق ا رکھتے تھے ۔ تیسری صدی ھجری کے 
بعد عربی علوم کا م رکز دار الخلافۂ بغداد میں منتقل 
مو گیا اور وهان بهی ایک دبستان تحو پیدا هو گیاء 
جو دبستان بغداد کہلایا - اس جدید نحوی دبستان 
کے باعث کوفە و بصرہ کے مذاہب کا اختلاف 
آهسته آهسته سث گیا ۔ 

ماحذ : (,) ابو البرکت ین الانباری + 
Streitfragcra der Başrer und Kifer‏ را رمرم 
طبع ام۷ ,6“ لائیڈن ٣ر‏ و ء؛ () براکلمان» رد 
وه بعده مرو یعد» .یم ببعدۂ (م) ابن الندیم : 
الفہرستء طبع فلوگل» ص وم بیعد؛ (م) (عوقا۳ : 
Araber‏ ول ır‏ 
ببعد؛ (ه) لسان العرب؛ . ۲ : موه بذیل سادء تحو؛ 
(د) تاج العروس: .+ : ۰د۳؟ )4( Zım : G. Weil‏ 
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علم (علم الاشتفاق) 


م الاشتقاق : لفوی و اصطلاحی 
i‏ باب اقتعال ہے مصدر مے؛ جس کے 
پھوٹنے اور ایک لفظ کو دوسرے 


ات 
مفہوم : 
لفنلی معنی بھاڑنے 

ہے نکالئے کے ھی . 

علم الاشتقاق وه علم ےۓے جس میں ایک کلم 
کے دوسره کلم ہے لکلنے کی کیفیت ہے بحث ک 
جاتی .هه اور بیان کیا جاتا - ے که مصدر اور مشتق 
کر درسیان ان کے جور و ماڈہ کے اعتبار ے اصل اور 
فرع ھونے کی نسبت بائی جاتی مے (شریف الجرجانی: 
انتعر یفات» ص ہم: قاضی عبدالنبی احمد نگری : 
دستور العلماء وبا 

علم الصرف: علم الاشتقاق اور علم لغت ٹینوں 
جدا دنه علوم ھیں اور ان کے فرق کو اچھی طرح 
ذهن نشین کر لیا چاھے ۔ کسی انظ کے اصل 
مادے کا پتا علم لغت سے جلتا ہے اور ایک لفظ کی 
نسبت دوسرے لفظ کی جانب اگر سا" دے کے اعتبار ے 
ہو نو یہ علم الاشتقاق کا مسثله ےء مثلا نبق اور 
نعق کے مابین ماڈے کر اعتبار عم مناسیت بر 
بحت علم الاشتقاق کا کام هو ۵ اور دونون لفتلود ی 
عیلت و صورت کر اعنبار سم مناسبت زیر بحث هو 
تو به علم السرف کا ولیفه هو کاه مثلا علم اور 
معلومُ کے 'مابین صیغے کے اعتبار سے فرق کرنا علم 
الد رف کا کام ھے ۔ 

مذکورۂ صدر بیان ہے تینوں علوم کا اھمی 
فرق واضع هو جاتا ہے ۔ په بھی معلوم هوا که 
اشتقاق علم الصرف اور علم لغت کر درمیان واسطی 
کی حیثیت رکهتا ے ۔ اسی لے علما کا کہنا یہ عے 
که تعلیم میں اس کو علم صرف پر مقدم رکھنا اور 
علم لغت ہے مور کرنے کو مستحسن خیال کیا 
جاتا ھے . 


بے 


اس فرق کی مزید توضبح یه ه کھ ماڑڈے 
کے اعبار سے اصل اور فرع ھونے کی قید نے | 
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۰ 





رح 
| مادۂ اصلبہ کے اعتبار سے 


r‏ ۱ علم (علم الاشتتاق) 


علم الاشتفاق کے دائرے سے علم الصرف: کو خارج 
کر دیا کیونکە علم الصرف میں بھی کلمات کے درمیان 
اصل اور فرع ھونے کی نسبت ھوتی ھے؛ مگر اس کا 
تعلق جوهریت میں ایک کے اصل اور دوسرے کے 
فرع ھونے ے نہیں بلکه عیثت و صورت ہے ایک 
کو اسل اور دوسرے کو فرع قرار دیا 
جا سکتا ھے. 

علابه جلال الدین السیوطی (م ۱۱و نے 
المزھر میں ابن دحیه ا یه قول ان کی کتاب التئویر 
ے نقل کیا ے : ""اشنقاقی کلام عرب ک عجائب و 


ا نوادر میں ے ھے ۔ ثقه راویوں ہے یه حدیث قدسی 


تبی اکرم صلی اللہ علیہ و آل و سم سے منقول ھ وکر 
هم تک پہنچی ھ کے اللہ تعا ی فرناتا ھے : میں 
رحمن هول» رحم کو میں نے پیدا کیا اور اس کا 
اشتقاتق ہیں نے اپنے نام سے کیا (المزحرہ طیع 
عیسی بابی العلبی» مطبوعة قاهره» | : 

علامھ سیوطی تشرح التسھیل کے حوالے سے 
مزید لکیتے ہیں : ایک ایسے صیغے ہے دی 
صیغے کو اخذ کرنے کا ام اشتقای ھے جو معنی اور _ٴ 


مس 
زت 


ایک ھوں ۔ دوسرے صیغے 
میں کچھ اضافه کر دیا جاتا ه » جس ک وده ے 
دونوں کے حروف اور عیئت و معنی میں کچ فرق 
آجاتا ے؛ مثلّا ضرب ہے شارب اورجذر ہے خر 
عمل اشتقاق کا طریقہ یہ هم که کلے کی 
تصریفات کو متعدد شکلوں میں اس طرح تبدیل کر 
دیں که وم ایک اسا سنه ہن جائے جو ماده 
کے اصل معنی اپنے اندرمحفوظ رکھنے کے ساتھ ساتھ 
کچھ اضافے کا بھی فائدہ دے (خواء په معنوی اضافه 
کوئی حرف شم بغیر هو یا حروف میں زبادتی 
کر کے)؛ جیس رب کا انظ جو مطاق ضرب 
پر دلالت کرتا ے؛ لیکن قارب ( - مارن ولا )» 


موه 


ب (س جس پر مار پژی هو )» یضرب (سه وه مارتا 








ملم (ملم الاشتناق ) ۰ 


ھھ) اور ارب ( > تو با ز)» یه سب که سب اب 
حروف کے لحاظ سے بهی شرب عم ژیاده هن اور 
مصدری سعئی ہے کچه زائد معنی بر بهی دلالت 
کرتر هی - شرب (- اس نی مارا)ء جو مائی کا 
صیغه ے؛ حروف میں تو اہنی اصل (ماڑے) کے 
مساوی ےء لیکن معنی پر دلالت کرنے کے لحاظ 
ہے بە لسبت اصل کے زیادہ ےہ ۔ یه تمام مشتقات 
ض۔۔ ز۔ ب میں بشترک هی اور ان تغبرات 
کے باوجود مادے کی ھیئت ترکیبی (پہلے ض؛ پھر رہ 
پھر ب) ہیں بھی یکساں ھیں'' (السیوطی ؛ المزھره 
(rari‏ ۰ 

آقسام اشتقاق : اشنقاق کی تین قسمیی هی : 
(م) اشتقاق صغبر: اگر دو لفلون که درمیان ایسا 
تناسب پایا جانا هو که ان کر حروف اصلیه بیی 
ایک هون اور ال کی ترتیب میں بھی فرق نه پایا 
جاتا هوا تو اس کو اشتقاق صغیر کہتے میں؛ جسس جسے 
ضرب ہے ضرب؛ (م) اشتقاق کبیر: اگر دو لفظوں 
کے درمیان حروف اصليه اور معنی و مفہوم میں 
موافقت پائی جاتی ہو مگر حروف ی نرتیب 
مختاف ہو تو اہے اشتقاق کببر کپ هي » جیسے 
جزبوجبز(ےہ = اس نے کھینچا)؛(م) اشتقاق اکبر : 
اگر دو کلمات کے حروف سخرج کے اعتبار ہے متحد 
هون تو اس کو اشتقاق اکبر کمتی هی » جیسے 
تشپق اور نعق (هاه اور عین مبی تناسب یه .هه 
که دونون حروف حلقیه مین سے هن (دیکھے 
الجرجانی : التعریفات» ص + +؛ 
و المزهر رز عم 

اس ے ظاعر ھوا که علم الاشتقاق ایک 
مستقل اور جداکانه علم ے؛ مگر عام طور سے 
دیکها گیا ہے که متارین نر اتقای کر تواعد 
کتب صرف میں درج کر دیے میں اور ان کو الگ 
مدون نہیں کیا ۔ ایسا یا تو اس لے کیا گیا هه که 


دشتو العلماء؛ ٢‏ 
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۰ علم (علم الاشتقاق) 


اس کے قواعد کم ہیں یا اس لیے که صرف که قواعد 
بڑی حد تک علم الاشتقاق کے ساتھ سلتے جلتے ہیں 
اور دونون کر مبادی مشترک هس - یه مبادی کا 
اشتراک ھی ان اسباب میں ہے ایک بے جس کی 
بنا پر ان دونوں علوم کو بعض لوگوں نے ایک علم 
سمجھ بیٹھنے کی غلطی کی ے ۔ حالانکه کتب صرف 
میں اشتقاق کے قواعد درج کرنے ہے یہ لازم 
نہیں آنا کھ_دونوں علم بنیادی طور پر ایک ھی 
ھیں ۔ (کشف الظنون | : ۰0:۱۰ 

مندرجة ڈیل علما نے اپنی دیگر تصائیف کے 
علاوه *"اشتقان"" کے موضوع ہر مستقل کتب تحریر 
کیں (ان کے تفصیلی سیر و سوانح اور تصانیف کی 
خصوصیات کے لیے ماخذ دج کر دی گے ہیں) ; 

- القطرب : محمد بن المستتیر ایوعلی اللحوی 
(م .۵۳ء مشپور نحوی سیبویه کا وایستذ دامن 
رها - وہ اکثر رات کو سیبوی کے گهر آتا اور جب 
وہ باهر نک تو قرب کو موجود ان - ایک دن 
دیکھ کر کمن لگے؛ ”انت قطرب لی (ے تم 
تو رات کے قطرب هو ؛ قطرب ایک چھوٹا 1 
رینگئے والا جائور ه» جو رینگتا رهتا ه اور 
کبھی نہیں ٹھکتا) ۔ اس کے بعد وہ قطرب مشہور , 
هو گیا ۔ نظام معتزل کی شاگردی اختیار کر کے وہ 
مخز هو ۲ گيا تها (بفیة الوعاق ریےمءٴ 

ن البصریین, ص و ب؛ لسان المیزان» ه : 


اخبارالتحویین 
ہے م الیافعی : مرآة الجنان؛ ۲ :۰ .م؟ بعجم الادپاه» 








(aw tor 
+۔ الاصمعی : عبدالملک بن قریب الاصمعی‎ 
البصرى (م ۵ ۲۹ھ بعمر ہم سال) بڑے‎ 
فصیح اللسان تھے - امام شافعی" فرمایا کرت تھے‎ 
- که الاممی_ جیسا عبارت خوان دوسرا کوئی نپی‎ 
محنت ابو داود" اور ابن معین" ان کو ثقه راوی قرار‎ 
دیتے هی - کتاب الاشتقاق ان کی"تصنیف ہے‎ 


1۹ 


مد هد ری سوم 


علم (علم الاشتقاق ) 


۲.۸ 


علم (علم الاشتتای) 


تست سس سسےسسہ ر 


الوعاق, 7 ؛ ۱۳ 

الاخفش : ابو الحسن سعبد بن مسعدة 
ا (م ,۲۲ یا وم سییویه کا شا گرد رشید 
اور عمر میں اپنے استاد سے بڑا تھا ۔ سیبویھ کی الکتاب 
کا راوی بهی الاخفش هی .هی - سیبویه و کسی کو 
اپنی کتاب نہیں پڑھائی تھی؛ لیکن ان کی وفات 
کے بعد الاخنش نے الکتاب ابوعثمان المازنی اور 
اس کتاب کا اصل نام کتاب 





دوسرون کو پژهائی - 
الاشتقاق هه . 

م - المبرد : محمد بن يزيد الازدى البصرى 
ابو العباس المبرد (. ب + تا ۴۸٥‏ ۵)» حد درجه فصیح 
و بلیغ اللسان هون کے عاڑوہ نہایت ذعین و فطین 
اور قوی الحافظه تها 
نحو اور عروض و بلاغت میں اس کی چوالیس تصائیف 
کا تذکرہ کیا ھی ۔ جب مشہور نحوی المازنی نے 
کتاب الالف و اللام تعریر کی تو المبرد سب اس کے 
مشکلات کے بارے میں سوالات کے اور المبرد نے 
اپنی حاضر جوابی ے المازنی کو بہت متالز .نیارب 
المازنی کہنے لگا :م فانت المبرد "(- اله جاز 
تم تو حق کو ثابت کرنے والے عو) - المجر لمبرد 
بکسرالراء ھے؛ لیکن اهل کوقه طنزا اه بفتح الراء 


- این الندیم نے ادب؛ لفت؛ 


پڑھنے لگے - ان کی تتاب الاشتقاق بڑی ضخیم کتاب ۱ 











ھے (ابن خلکان : وفيات؛ ؛ : موم؛ این الندیم : 
ار یوقت یی موی 
صہو ؛ تاریخ ِ ۳ : ,رم؟ شذراث الذ هب 
۲ .۹ این قاضی شپه : طیقات؛ روم ود 
بغية الوعاة؛ , : ووم). 


ه - المفصّل : ابو طالب المفضل بن سلمه 


ین عاصم اللکوفی اللغوی (م . . ۳)؛ جس کی بیس 


تصائیف کا ابن الندیم نے ذاکر کیا ے ۔ ان می 
الاستقاق بھی شال عے (بفیة الوعاق ہد ےوم؟ 
الفہرست: ص مر ا این خلکان رب ریم 


المزهر» 


TN 


ا | 





: ۳ م؟ ابن قاضی شمبه : طبقاتہ , : مه م). 

٩‏ - الزجاج : ابو اسخق ابراهيم بن السری 
بن سہل (م جمادی الآخرہ ١مھ)‏ شیثے کا کاروبار 
کرنی که باعث الزجاج کے لقب ہے مشہور ھوے۔ 
وه المبرد کے تلمیذ تھے ۔ انھوں نے علاوہ دیگر 
کتب کے کتاب الاشتقاق تصتیف کی (ابن خلکان: 
الفہرست: سی ےہ معجم الادباءہ 
١‏ :عم بفیة الوعاقَ :م تاریخ بغداد؛ ب : 
و م؛ السیوطی ‏ التجوم الزاهرة؛ م۳ : ۴.۸). 

ے۔ابن السراج : محمد بن السری البغدادی 
ابوبکر بن السراجح (م دوالحجه و ,مه)» جو بقول 
المرزبائی المبرد کا سب ہے کم عمر شاگرد اور 
نہایت ذهین و فطین نها - اس نے المبرد سے سیبویه 
کی الکتاب پڑھی ۔ اس کے تلامذہ میں ابو القاسم 
الزجاجی, السعرافی اور الرمانی جیسے علماء شامل ھیں۔ 
اس نے علم الاشتقای پر کتاب لکھنے کا آغاز کیاء 
مگر اس کی تکمیل ے قبل وفات پائی (ابن الندیم : 
الفپرست؛ ص و و؛ بفية الوعاة» + : ۱۰). 

م - اين درید : ابو بکر محمد بن حسن بن درید 
الازدی الشافعي بصرے میں ۲۳ھ میں پیدا هھوے 
اور ہم رمضان .مھ کو عمان میں وثات پانی - 
بقول علما وه سائه سال تک بلا شرکت غیرے 
رئیس العلماء ره - ان کر ستعانی یه فقرەشہور ے:''ابن 
درید اشعر العلماء و اعلم الشعرا؟ (-اين درید علما 
میں ے بڑے شاعر اور شعرا میں سب سے بڑے عالم 
هی) - درید آدرد کی تصنیر وه اور آدرد اس شخص 


کو کہتے ہیں جس کے دانت نکل گئے هود 





وفیات: و 





(عبدالواحد بن على ابوالطیب اللغوی : مراتب 
النحویین ؛ ص مم بغي :ص ہے تا بم؟ 
لسان المیزاتء ہ ؟ مم ؛ ابن خلکان: وفیاتہ ر ے۹ ہ؟ 
الفہرست, ص , : تاریخ بغداد ‏ : وو ں! شذرات 


الذهب, ب : وپرم؛ الیافعی : مرآة الجنان؛ ۲ : +م ). 


Marfat.com 


انا 


جم (علم الامتقاق ) ۹ 


و - ابو جعقر التحاس : احمد بن محمد بن 
اسُعیل التحاس (م پر مصر ک رھنے والا تھاء 
طلب علم کے لے بغداد گیاء پھر مصر لوٹ آیا اور 
وهی وفات پائی- اس نرالسبرد؛ الاخفش اور الزجاج 
سے علم حاصل کیا - ابو جعفر التحاس کی شخصیت 
این التحاس التحوى (م ۵٦۹۸‏ ہے مختلف ہے ۔ 
اس نے دیگر تصانیف ک علاوه کتاب الاشتفاق تحریر 
کی ۔ ایک بار وہ دریاے نیل کے کنارے بیٹھا 
شمر گوئی بی مشغول تها که ایک جاهل کا وھاں ہے 
گزر ھوا ۔ اس نے سمجھا که وہ دریاے نیل پر 
جادو کر رھا ے که وه بژه ند جائ - جاهل زر 
ده دی کر اس دریا میں پهینک دیا اور وه 
TT‏ الادیا», ۲ : ۲ این خلکان؛ 

: وم مرآة الجنانء ۲ : ر رم؛ بغية الوعاةء  ,‏ 
٣‏ المزهرء 


بویٹ ؛ این کشبر : الہدایة والنہایق 





.))٢۲٢ ۱‏ 
وا ا ا کی وی 
اس نے الزجاج ابن السراج اور این درید ہے علم 
حاصل کیا ۔ بقول ابوحیان التوحیدی وہ بکتاے 
روز کار تحوی عالم تها - دیگر تصائیف کے علاوہ 
اس نی اشتقاق ک موضوع پر ایک مستقل کتاب تحریر 

کی (بغیة الوعاة» ۰۲۳۲ء 
ماحل : )١(‏ الجرجانى: التعريفات» مطبوعة مصر؛ 
(۲) قاضی عبدالنیی احمد نکری : دستور العلماء» مطبوع2 
حیدرآباد دکن؛ (م) السيوطى : المزهرء مطبوعة قاهره؛ 
(e)‏ م) حاجی خلیفه : کشف ال الظنون؛؟ (ہ (ء) السیوطی : 
بقية الوعاة؟ (د) اخبار التحویین البصریین؛ (ع) ابن 
حجر السقلانی : لسان المیزان؛ (۸) الیافمی : 
مرآة الجنان ؛ )٩(‏ یاقوت الحموی : مجم الادباه؛ (. ,) 
ابن خلکان : وفیات الاعیان (بر) این الندیم : 
القهرست؛ (۱۰) خیب البقدادی : تاریخ بنداده 


.تا 





RT 
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۷ علم (علم اللعت) 
(۱0) این عاد احتبلی : شذرات آلذهب؛ (م,) این 
قاضی شهیه : طبقات ؛ عیدالواحد بن علي ابوالطیب 
اللغوی : سراتب ) الہ ین مطبوعة مصر؟ (جوی) 
این کیر : ادا ولا 





(غلام احمد حریری) 
علم اللغة (عربی) : عرب عصرِ جاعلیت ھی 
سے ابپئی زبان کی حفاظت کا بڑا اہتمام کرتے تھے 
جس میں ظہور اسلام کے بعد اور بیی اضافہ ہو گیا ۔' 


. اس ک وجه یھ تھی کہ عربی اللہ کی کتاب اوراس کے 


رسول * کی زبان قرار پائی - عرب اپنی زبان کر تمام 
کلمات کے معائی و مطالب ہے آکاہ نہ تھے - سول 
کریم صلی اللہ عليه و آله وسلّم بعض اوقات ایے 
الفاظ ارشاد فرما دیتے تھے جن کے معانی نے صحابہ 
آشنا نه هوتی حالانکه ان میی حضرت عمرین خطاب؛ 
حضرت علی بن ابی طالب اور حضرت عبدالہ بن 
عباس رضی فی اه عنم جیس عظیم ماهر لسان. بھی 
تی؛ چنانچه ایک روز حضرت علی۳ نے حضور* 
سے سوال کیا که هم ایک هی دادا ک اولاد هن ؛ 
تاھم آپ کی زبان مبارک ے بعض ایس کلمات 
صادر ھوتے ہیں جن کے معانی ہم نہیں سمجھتے ۔ 

ستہور ماھر نحو ولغت خلیل بن احمد 
(م ۰ ک عبد نک عرب لفت نگاری سے آ کہ 
نھ تھےء مکر اس کا یھ مطلب نہیں که وه لفات ہے 
ہے یاز تھے ۔ اس کی دلہل یه هم که وہ جن کلمات 
کے مفہوم ہے نا آشنا ھوتے تھے ان کے معنی و مفہوم 
وہ اھل علم ہے دریافت کرتے تھے ۔ گویا اس دور 
کے اھل علم وھی کام دیتے تھے جو آج هم کتب 
لت رما نهمه‌ناه‌ن) ععه لیے میں - عہد نبوت و 
خلافت راشدہ میں تفسیر قرآن اور غریب الحدیث 
کی شرح و توضیح کے لیے کتب لفت کی ضرورت 
سے انکار ممکن نہیں ؛ مکر یه بات بھی سلمه .هر که 
یھ ضرورت اس وقت کے علما ہے پوری کی جاتی تھی ۔ 


عنم (علم انلفة) 1 r‏ 


حشرت این عباس رضی الله عنه فرماتے ھیں : *شعر عربوده ۱ 
کيا دیوان ہے ۔ جب قرآن کے کسی لفظ کا مفہوم ؛ 
همی معلوم نه هوتا تو هم اشعار ی طرف رجوع 
کرتے ۔ جب قرآن ی کوئی بات سمجھ ہیں نه آثر 
تو شعروں میں تلاش کیجے؛ ء اس لی ےکه اشعسار عربی | 
یں“ (تضیر ابن جریرن م۱ : ۱۳۹ Gollziher‏ 3 
مذاهب التضیر الاسلامی (عربی‌ترجمه)؛ص و متا ء ۹). 

جب نافع بن آزرق اور تجدہ بن عویمر نے 
حضرت ابن عباس ہے جند تفسبری مسائل دریافت 
کی اور به شرط ی که هر کلم کا مشہوم عریی 
اشعار کی مدد ہے وافح کیا جانی تو انهود نے یھ 
فرط پوری کر دی (الجوھری : الصحاح مقدمه ؛ 
بر بحوالف السیوطلی : الانقان . ۱ 

م ذ کورة صدر واقعے میں حضرت ابن عباس:" 


نے ومی تام دیا جو آج آلل لب لفت سر لبا جاتا 


ہے بلا شب وم ایک لی بھرتی کتاب لذت تھے ۔ 
وه عرای لغاتء نوادر اور مفردات ے بخوبی آده توی 
اور سپارت لغت هی ق بتا بر عرای 
تشریح کیا کرتے نهی - زبان دای 
لہجوں می مہارت کو اس دور می بھی ایک 
عظیم اور قابل فخر کارنامه ۔مجھا جاتا تھاء حتی که 
رسول اکرم صلی اللہ علیہ و آلم وسلّم فرہایا کرتے 
تھے : میں افصح العرب ھول - مین قریش میں 
پیدا هوا اور م۔یری ترییت بئی سعد میں ھولی 
(صخاح سته) , 


آتامات ک لموی 
اور مخنلف 


جب اسلامی فتوحات کا دائره | کناف ارضی نک 
پھیلا اور عجٍی اقوام حلقہ بگوش اسلام ھوئیں تو 
عربی اور عجمی زبانود کے امتزاج سے عربی زبان 
بگڑ گلی؛ حتی که شہری حلقے بھی اس ہے محفوظ 
نہ رہ سکے ۔ اس کا نتیجه یه عوا که ثسپری زبان 
استناد و اغتماد کے قابل نه رهی - اب عربی زبان کے 
محاقظ علما اس بات ک لیم مجور عوے اله دیہات ا 





رس اج 


علم (علم اللعة) 
میں جا کر خالص اور فصیح عربی سیکھیں › جو هنوز 
ھر قسم کے اختلاط ہے پاک تھی ۔بنابریں 
هم دیکهتر هی که علماے لغت کی ایک کھیپ 
فصیح عربی سیکھنے کے لیے دیہات کا رخ کرتی ےہ 
اس سلسلے میں متعدد سمتاز علما کا نام لیا جا سکتا 
عم تلا خلیل بن احمد (م ہےر یا یےرع)ء خلف 
الاحمر (م ۰)۵۰ یوٹی بن حییب الضبی (م ۸۲ ۵۱» 
الکسانی (م وروه)» النضر بن شمیل (م م۰ +ه)» 
الاصمعی (م و , (ه)» ابو زید الانصاری (م ۱۰ ۲ه)» 
این درید (م و ۳۲ ع)» الازهری (م .۵۳۰ الجوهری 
(م ۳۹۰ ه)» وغر . 

عرب کر فصیح بادیه نشینود عه سانه ان 
علماے لغت کے ربط و اتصال نر پپل تدوین لفغت 
اور آگے چل کر لغت نویسی کی بنا ال - اس طرح 
عربی زبان هميشه > لے آمیزش و اختلاط ہے محنوظ 
هو گئی ۔ انھوں نے ید دیکھ کر که غیر نصیح اور 
غلط الناظ کی شمولیت ے زبان کی پاکیزیی مجروح هو 
رمی ہے عربی کے کلمات صحیحد کو ان کے اصلی 
مصادر و مآخذ ہے اخذ کر کے جمع کر لیا ۔ پھر 
بعد میں آئے والوں نر اس لغوی ورش کو حرز جان بنا 
کر سنبھالا اور محفوظ کر لیا - حفاظت زبان کے 
سلسلے میں وہ اس قدر حناس تھے کہ وہ جس کلے 
یا محاورے کو غلط اور غیں تصور کرتے تھے خواه 
وہ بجاے خود نمیح بھی کیوں نه هو اس کے 
استعمال کو انھوں نے ا جائز قرار دیا - وہ اس کی 
دلیل یھ دیتے تھے کہ عربوں نے اس کلم کو اس 
طرح استعمال نہیں کیا ۔ مثال کے طور پر مشپور 
لغوی الاصمعی (م ۵۲۰۵ ست ان مابینیبا* 
(ے دونوں کے دربیان فرق ے) کو غلط قرار دیتے 
اور کہتے تھے کہ مع ”شان ناهن ے (تہذیب 
الصعاح» ر : ۰6۱۱۲ 

عربی زبان کے تحفظ کے سلسلے میں علماے 
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چو سس 


مد لاو( ع) 

لفت کی محاعی جاری رهی . وه کلمات غیر قصیحه 
پر تقد و جرح کرت اور لوگون کو ان کے استعمال 
سے باز رکھتے تان ھی کے بی غاا نے ا نین 
میں کتاییں اور مختصر رسالے بھی مرتب کے 
مثا () الکسائی (م ٢۹ء‏ جس نے ایک راله 


ما تفحن فيه العامة تحریر كيا (ہ) ابو عبیدم أ 
(م ۹۔٣‏ (م) ابو عثمان بكر بن محمد المازتی " 


(م ہم ٢ھ)؟‏ (م) ابو حاتم سیستانی (م ٥ہ‏ مع (م) 
ابو حنيفة الدیتوری (۶ ۲۹۰ اور(و) ایویکر محمد 
ین السن الزیدی الاشبییی (م وءه) - ان سب 
العسکری (era)‏ کی کتاب کا نام لحن الخاصة 
ع ی یحی بن زیا زياد الدینمی المعروف بالفراہ 
(م .ه) نر البهاء فيما تنحن فيه العامة لکیی 
اور (و) ابو الهيذام كلاب بن حمزه العتيلى الحراتی 
(مج +ه) نز سا تنحن فیه العامة- ان ک علاوه 
کثی اوز مصتفین کا نام بهی لیا جا سکتا _ه - یه سب 


علما ایس ایک دیتی "ور نواب ک کم تصور 


#۹ 


علم (علم اللعة) 





۱ بات پورے وثوق کے ساتھ کہی جا سکتی ہے کہ 


عمارع متقدمین کی ساعی رانگاں نہیں گئیں ۔ 
علماے لغت نے ےکم از کم راہ راست کی نشان دیی 
کر دی ے اور انھوں نے عری زبان کے 
تحفظ کے سلسلے میں جس عرق ریزی اور 
جانکاھی کا بوت دیا ع» دنیا ی کونی 
زبان اس کی عسری کا دعوٰی نہیں کر سکتی - یه 


ا محنت و کاوش مختلف گوشوں میں کی گی ے۔ 
ا متلا مفردات کی روایتء قواعد و اصول کی ترتیب 


1 و تپذیب: شواهد کا استیعاب» کلمات و موازین کا 
کی کتب کا موضوع لحن العاة ہے؟ (ء) ابو ملال 


حفظ و ضط ء مترادف الفاظ میں دقیق لغوی فرق» 


, معرب و دخیل الفاظ کی تحقیق وغیره عربی کی 


کرتے اس ی 


وسلم کی یھ حدیٹ بیش کرے تھ ےکھ جب ایک 
محابی نے آپ کی موجود گی میں کسی لفظ کو غلط ادا 
کیا تو آیہ نے فرمایا : 'ارشدوا اخ اکم نقد ضَل'' (ے 
اب بھائی کی رعنمائی کیجےە یہ بھٹک گیا ے)۔ 

عربی زبان پر تد و جرح اور تہذیب و تنقیح 
کا یه سلسله ابھی تک جاری هه مگر عجیب 
بات ےکە زبان کا تزکیە و تصغیه پوری طرح نہیں 
هو سکا - اس کی وجه یھ ے که عامی زبان پهیل 
چکی ے اوو تحریر و تقریر دونوں میں وه ""فسیم 
زان" ک بوری طرح سہیم و شریک ے. بلکه 


یہاں تک کہا جا سکتا ہے که قصیح زیان سک کر | 


ایک تتگ دائرے میں محدود هو کر ره کی هه اور 


جانب اعتمام و اعتناا ک بژی وجه فرآن مجد کی 
حفاظت اور اس کے معانی و مطالب کے فہم و ادراک 
کی ضرورت و اعمیت تھی ۔ مزید برآں عربی محض 
علم ین کے حول کا ذریعه عی نه تهی بلکه انساتی 
علومء تہذیب و تمدن کے مظاعر اور انسانی تجربدات 
اور افکر و آراء معلوم کرت 5 وسیله بهی تهی . 
لخت نوسیکآغاز : کتاب نقت(روم‌مته:) کر 
لیم عریی ميس **المعجم " مستعمل هه - المعجم اصطلات 
اس کتاب ک وکہے ہیں جو مفردات لغت کی کنیر 
تعداد اور ان کے معانی و مطانب پر مشتمل عو 


" ساتع هی ساته اس مين مقردات کو یا تو حروف اہج 
ا 

کی ترتیب کے مطابق مرنب کیا گیا عو یا ان 
زک موضوع ق بنا پر - المعجم الکمل (مکمل 


اتسانی ذوق پوری طرح یک جک ی - بایی همه یه : 


یک اد 


کشتری) وہ سمجهی جاتی ے جس میں کسی زبان 
کے هر لنظ > ذکر اس کی شرح و تقسیر» اس کے 
اتتقاق اور انداز تلفظ کے اتھ آیا هو -مزید برال اس 
میں کسی لفظ کے مواقم استعمال کے شواعد بھی 
بیان کے گے ھوں ۔ علما کا بیان ے کہ لفظ معجم 
کا اطلاق سب ے پہلے محدثین نے تیسری صدی 
عجری میں کیا - صحیح یخاری میں هه : باب 
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علم (علم اللغة) 


ا من سی من اھل بدرفی الجامع الذمى وضعه» 
ابو عبداقه علی حروف المعجم" . 

ابام بخاری* نس اپنی - التاریخ الکبیر 
میں راویوں کے ناموں کو حروف المعجم (- حروف 
الھجاء) کے مطابق مرنب کیا ے ۔ اولیں کتاب؛ 

جے المعجم کے ام سے موسوم کیا گیاء الجزیرہ کے 
مث ایو يعلى احمد بن علی‌این هلال هلال التميمي الموصلی 
(. وب تا ء کی معجم الصحابة ھے ۔ بعد ازال 
ز البغوی 
المعروف باین بنت منیع (۱ ۲ تا و وه) نے اسماے 
صحابہ کے موضوع پر البعجم الکبیر اور الممجم 
الصغیر کے ا و اف تالیف کی تو 
محدثین نے بکثرت کتب ''المعجمٴ' کے نام سے 

ا ےت 
ہے اخذ کیا۔ غالبا کسی زبان کی کتاب لفت پر 
معجم کا اطلاق اس لے کیا جانے لک "که اعجام 
(- حروف بر نقطے لگانا) سے التباس دور عو کر وه 
حرف واضح هو جاتا هم اور ظاهر ےے که کلمات 


ابو القاسم عبداللہ بن محمد بن عبدالعزیز 


حروف ھجاء ھی ے مرکب ہوتے میں ۔ 

جہاں تک اس سوال کا تعلق ہے که لغت نویسی 
میں پہل کس نے کی عربوں نے یا عجمی افوام نے؟ 
تواس کا جواب یه ے کە غربوں نے ایک هزار سال 
پہلے آشوریوں کو جب اپنی زبان کے غائع ھو جانے 
کا اندیشد دامنگیر هوا تو انھوں نے اپنی زبان کے 
قواعد و مفردات کا اعتمام کیا اور لوگوں کو کتاب 
لغت ے روشناس کرایاء تاهم ان ی لغت نویسی ی 
ترتیب عربول سے مختلف تهی - عصر حاضر میں جو 
جدید علمی انکشاقات هوت هی ان بعلوم هوتا 
ھے که آشوری قدیم عرب هی تهی - اگر اس بات 
کو تسلیم کر لیا جائے تو اس ہے یہ لازم آئے کا کہ 
لغت نویسی کا آغاز کا سپرا قدیم عریوں ھی کے سر 


ہے (الجوھری : الصحاح مقدمہ: ص .مء بحوالة 
‌ ۔ بجحوا 


]ا اج 


TI 





علم (علم اللغة) 


حضارة بابل و آشورء ص ہرم تا 

جن میں بھی لغت نویسی کا آغاز عربوں سے 
پہلے عوا ۔ کوئی یوانگ مس٤۷‏ ں» کی کتاب لفت 
یو پیان مع زط ىاى کے نام سے .2۰۳ مين چھہی؛ لیکن 


. (r= 


قبل ازیں ایک اور لغت شوو وان ہ۷۸ 0سwط؟‏ وجود 
میں آ چکی تھی ۔ اس هو شن «اط9 با نے مرتب 
کیا اور یھ ,٠ء‏ ق ۔ م میں طبع هولی - یه 
دونوں لتب چین و جاپان میں مرتب کی جانے وای 
لغات کے لیے اصل و اساس کا حکم رکهتی یں . 

اھل یونان ہیی عربوں ہے بہت پہلے لفات 
سے آشنا تھے ۔ اینوس (و80مءط۸۱) نے پینتیس 
لتب لشت کا ذاثر کیا هه مگر وه سب ناپید 
هو چکی هی - علما_ب بورپ کو جو قدیم قلمی نسض 
دستیاب ھوے ہیں (اور انهون نم ان میں ے اکثر 
کو طبع کر دیا ۓ) ان ے اس بات کی تصدیق 
هوتی ےھ ۔ ان میں بعض لفات حروف مجا کے 
مطابق ترتیب دی گئی تھیں ۔ ان لغات 
زیادہ تر جامعة اسکندریہ کے علما ہیں ہے تھے ۔ 
می ہے کچھ لغات ان مفردات تک محدود تھیں جو 
بعض خطبا کے خطبوں میں وارد عوے ھیں۔ بعض لغات 
ہیں صرف ان مفرد الفاظ کو شامل کیا گیا تھا جو 
افلاطون کی فلسفیانہ اور حکیم بقزاط کی طبی کتبه 
میں استعمال کے گئے تھے . 

یونانیوں کی قدیم ترین لغت وہ ہہ جس کو 
یولیوس بولکس  Yulius Pollox‏ ے مرتب کیا ۔ 
یه لفت ابن سیدة الاندلسی ک المخصص ک طرح بعانی 
و موضوعات کے مطابق مرتب کی گلی هه - 
تاب لسفت چوتهی صدی عسوی ہیں ھلادیوس 
(#یزه‌هاای:۱) نےسرتب کی ۔ عصر حاضر کی ڈکشنریوں 
ہے املتی جلتی وہ لغات اوہ ے جے قالپریوس 
فلگوس وںم-ر] ۴۲ئ۷ نے شمہنشاء ا اغسطأس 109 ءباع 0ھ 
کے عہد میں مرتب کیا ۔ اس کا نام ** قی معانی الالقاظ" 


دوسری 
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علم (علم اللفة) 


ہہ اور اس کا اختصار ابھی تک باقی هه - 
اسی زبانے میں حضرت مسیح عليه السلام پیدا 
هو - ھزیشیوس تسالطادرومیں سکندری ‏ تس 


چونهی صدی عیسوی میں " اللهجات والمعلیات ** ! 


اور *"با اتفق لفظ, و اختلف معناه"" دو کتابی 
تالیف کیں ۔ اریون الطیبی ( (Arion of Thebes‏ 
نے؛ جو مصضر :کے مقام طبه کا رھنے 
والا تھا اور .وع اور عومء ک درمیان 
بقید حیات تھاء الاشتقاق کے نام ہے ایک لغت 
برع میں طبع هو چکې تب 
«Encyclopaedia Britannica)‏ با نهم» ء : 


تصنیف ی؛ جو 
٩‏ تا 
۳۴ و بار یاز دهم» یں رو تا , . ۲), 

عربی لفت نگاری : عربی لغت نکاری کا آغاز 
عہد ابتداے الام ھی ہے ھو گیا تها - جیسا که 
پان کیا جا چکا ہے حضرت عبداللہ بن عباس 


رضغی الله عنه ایک جلتی پهرتی ڈکشنری تھے ۔ | 


وه عربی زبان ک مفردات» نوادر» الفاظ غریبه اور 
اشعار و امثال اور خطبات سے بخوبی آ کہ و آھنا تھے ۔ 


غریب القرآن کے موضوع ہر ایک کتاب بھی ان کی 


جانب منسوب ے؛ جس کا ایک قلمی سخه دوسری 
موجود نها (برا ان ١‏ : و۳ع). 

ابن ابی طلحھ اور ابن الکلیی کی روایت کےمطابق 
این عباس ہے جو التفسیر الاکیں منسوب ے؛ 


TIF 


علم (علم اللغة) 
| ابوسعید البکری (م ,مه کا نام بھی لیا جاتا ھے ۔ 
ر به شخص عظیم قاری؛ فقیه» لغوی اوربڑا نقد اور 
بلند پایه عالم نها ۔اس نے غریب القرآن:: تصنیف کی اور 
اس میں جا بجا شواہد کے طور پر عربی اشعار رتم 


کے؟ (معجم الادباءء ۱۰۸۱ بفية 0 ص 
١‏ ۹ تاےے ؟ کشف الظّنون, اوہ 


غرض یه که حضرت این عباس2 اور آن کر 
بعد ابان بن تغلب نے لغوی تعبتیف و تالیف کی 
تخم کاری ی اور خلیل بن احمد الفراهیدی (م ه ,۵ 
نے کتاب آلعین کے تام سے ایک ایسی کناب تصنیف 
کی جے اصطلاًا ڈکشنری که سکتر ہیں ۔ اس 
اعتبار سے خلیل اولیں لغت نویس ہے؛ جس نے کسی 
کی تقلید کے بغیر اس جدید فن کا آغاز کیا “ جہاں 
تک چینیود» یوناتیوں اور آشوریوں کی لغت نکاری کا 
| تعلق ے؛ انھیں لغت خاصد“' توکہ سکتے ھیںء - 
| جس کا داثرہ محدود هوتاے؛ مگر ان کو ایک 
ا ڈکشنری کی حیثیت نہیں دی جا سکتی؛ اس 
| لبم کسی طرح بھی وہ خلبل کی تاب آلمین کی 
حم بله نہیں میں ۔ مزید ہرآں ان عجمی لغت نویسوں 
میں سے کسی نے بھی زبان کہ تمام مفردات کا احاطه 
کرکے ان کی شرح و توضیح کا قصد نہیں کیا کہ 
ان کی تحریر کردہ کتب کو اصطلاحی معنی میں 
ڈکشٹری کہا جا سکے , 

لغت نگاری کے تدریجی سراحل : لغفت 


۱ اس میں آیات کی تفسیر کے پپلو به پپلو مفردات کی ا نگاری میں عربوں کی اولیت مسلّم ھے؛ سگر اس کے یه 


شرح بھی کی گئی ہے ۔ اس کا ایک قلمی نسخه مدینة ۱ معنی نہیں کہ عربوں نے شروع ھی میں کامل لغت 


منورہ میں شیخ الاسلام عارف حکمة الله الحسینی ک. 
کتاب خانے میں موجود ہے ۔ اکرچھ حقیقت یہ ہے که 
یه دونون کتابی (غریب القرآن اور التفسیں الإ کیں) 
ابن عباس کی اپنی تحربر کرده نپی: تاهم اس 
میں شک نہیں کہ لفت نگاری کے بانی و مؤسس وهی 
تھے ۔ اس ضمن میں ابان بن تغلب بن رباخ الجریری 


Marfat.com 


مرتب کر دی تھی ۔ بخلاف ازیں پہلے انھوں نے مردوں 
اور عورتوں کے ناموں پر مشتمل کتب الطبقات مرتب 
کین - هر گروه کو ایکت طبقه قرار دیا اور ان کے 
سیر و سوانح رقم کی » مشا طبقة النعهاة؛ طبقة القراء 
| طبقة المحدئین» طبقة الشعراه» طبقة الصوفیتہ طبتة 
الصحابةء طبقة التابعين» طبقة الحنفية والشافعية 





۳۰ 1 1 ۱ 


علم (علم اللغة) 
والحنابلة والمالكيةء الغریب فی القرآن والحدیث؛ 
السعربء الدخیل ۔ آگے چل کر عربی لغت نگاری کا 
دائره وسیم هوا اور ھر فن کے بارے ہیں ایک لغت 
سرتب ک گلی بلکه ایک هی فن عم متعلق متعدد 
ڈکشنریاں لکھی گئیں . 

عصر جاهلی بی لغت نکاری کا آغاز نه 
ہو اور یہ عظیم شرف اسلام کے حکے میں آھا۔ 
محابة کرام رضوان اللہ علیہم حضور* ع ترآل و 
حدیث میں وارد شدہ مشکل الناظ کے معانی دریافت 
کیا کرتے تھے ۔ بعض صحابه" ان کو زبانی یاد 
رکھتے اور بعض لکھ لیتے اور آ گے لوکون کو 
بتاتے ۔ تدوین لغت کا یه پپلا مرحله تهاء جو 
قرآن و حدیث کے بعض مشدل الفاظ ی شرح و توفبح 
تک محدود تھا, 

اس کے بعد لغت نگاری کا دوسرا مرحله آیا۔ 
یه پہلے مرحله کے زیر ائر تیا اور حضرت ابن عباس 
اس کے بہترین نمائندے تھے ۔ وه صحابد* کو 
قرآن وحدیث کے غریب الفاظ کے معانی سے 





اہ 
کرتے اور مفردات کی تشریح عری اشعار کی روشنی 
میں کرتے تھے, 

تیسرے مرحلے میں لوگ لغوی مفردات کوه 
جیسے بھی ھوں. بلا ترتیب یکجا کرنے لگے۔ 
اس کر بعد لوگ مفردات کو معاني و موضوعات کے 
پیش نظر جیع کرنے لگے ۔ وہ قصدا ایسے الفاظ کو 
یکجا کرتےء جو صورة ملتے جلتے اورمعنی و منہوم 
کے اعتبار سے بھی ایک دوسرے کے قریب ھوتےء 
معلا قد وقط (ے چیراء بھاڑا) اور قضم و حم 
( سے چایا)۔ وه کثبر المعانی الفاظ کو بھی جمع کرنے 
کے عادی تھےء مثا العین ( = چشمه» آنکه» زائو 
جاسوس)ء وغیرہ (دیکھے احمد امین : ضعی" الاسلام)۔ 
اس طرز پر جو کتب مرتب هوئی ان ک نام 
حسب ڈیل تھے : تاب الات کتاب الحفرآتَ 


E 





علم (علم اللكة) 










کتاب الابل: کتاب الذین؛ کتاب النخیل» 
حلق الانسان؛ وغیره. 
الحشرات کے عنوان ے ابو خیرۃ الاعرابی ن ےکتاب 

تحریر کی اور ابو عمر و بن العلا٭(م ےہ ه) نے اس 
سے اس کناب کو روایت کیا ۔ الخیل و خلق الانسان 
کے موضوع پر سب ے پہلے ابو مالک عمرو بن 
ک رکية الاعرابی نی کتاب رقم کی » جو خلیل بن احمد 
کر اساتذه بی سیم تها - ابو عمرو امشیبانی (م + . ۲ه 
اور اصمعی (م ه , +ه) دونود نو التحل والسل که 
موضوع وھ تحویر کی۔ اس طرح ابن 
الاعرابی (م ,سب ) نم کتاب الذبابء ابو نصر احمد 
ابن حانم (م ۵۴۳١‏ نے کتاب الجرادہ نضر بن تُمیل 
(م م, ٭ھ) ن کتاب خلق الفرس تالیف ک - الفرض 
اس ضمن ہیں متعدد کتب تصتیف کی گثی - اس 
سلسل میں ان کتابوں کا بھی ذکر کرنا مناسب 
هوک جو **النوادر" که موضوع بر تحریر ی گثبی - 
اس موضوع پر اولی کتاب ابو عمرو بن العلاه 
(م ه ,ها کی ه ‏ اس کر بعد القاسم بن مجن الکوفی 
(م rae‏ یونس بن حبیب النبی (م rar‏ عمرو 
بن کرکرةء ابو شبل العقیلی اور بو زید الانصاری 
(م هروه نی کتایی تصنیف کی . 

جب علما نے ایسی کتب لفت شالیف کیں 
جوایک خاص آ تیب کے مطابق بیشتر لغوی مفردات 
پر مشتمل تھیں اور ساتھ ھی ساتھ ان کے معانی و 
مطالب بهی بیان کی گئے تھے تو اس کے بعد عام 
لغت نویسی کا آغاز هوا اور مرور زمانه کے ساتھ ساتھ 
اس کا طرز و انداز بدلتا اور رو به ترقی رها - باس 
طور پپلی صدی هجری لغت نویسی کا قط آغاز تھی 
اور دوسری صدی هجری ۰ میں عام طور سے اس کام 
ی بدا پژی . 

خلیل بن اهمد : خلیل بن احمد 
ابو عبدالرحمن البصری الفراهیدی (. ., تا .., یا 
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٦‏ کے 


منم (مم ان 


میع) - فه ابو عمرو بن العلاہ کا شاگرد تھا ۔ 
مشپور نحوی سیویه نر اس عم کسب فیض کیا؛ 


چنانچه وه الکتاب میں زیاده تر خلیل هی عم روایت | 


کرتا هد - مشیور لغوی تضْر بن صُیل بھی خلیل کا 
شاگرد تها - خلیل حد درجه ذهین و نطین هون کے 
علاوه بڑا قانع شخص تھا وه عابد شب زنده دار تها 
اور ایک سال حچ کرتا اور ایک سال جہاد میں حصه 
لیتا - عروض اور عربی موسیقی کا بانی بھی وھی 
سے۔ وہ پہلا شخصےہ جس نے کتاب آلهین ے 
نام سے لخت کی باقاعدہ کتاب مرتب کی ۔ امام 
فخر الین المحصول میں لکھتے ھیں کہ خلیل کی 
کتاب العین عربی لفت کی اصل اساس ہے ۔ خلیل نے 

الا 
میں مخارج حروف کی ترتیب کو ملحوظ رکھاء یمنی 
پھر فی اخروت اس سے بعد و جروف :جو زان نے 
نکلتے ہیں › پھر دانتوں نے نکلنے والر حروف» پهر 
لبوں سے ٹکلنے والے - کتاب کا آشاز حرف العین مه ر 
کیا اور اس ی وجه تسیه بهی یپی ے ۔ کہتے میں 
که خلیل نو اس ترتیب ميی اهل هند ی پوری بیروی 
ی کیونکه سنسکرت کی لفات کو مخارج حروف کی 
ترتیب پر مرتب کیا گیا عے اور یہ بھی معلوم ۓے 
که هند اور جزیرة عرب کے مابین روابط پہلے ے ' 
چلے آ رھ تھے جو اسلام کے بعد مزید پخته | 
هو گئے ۔ محتقین اس خیال کو تسلیم نہیں کرتے ۔ 
اس کا کهتا یه تها که خلیل مجتہد تھاء متلد نه 
تها - مزیدیران اس زبانی میں هند میں کی 
کشاری کا وجود نه تها . - عربود کی عادت ته ی که 





مثلا الهروی ی کتاب الجیم » نیز کتاب الحیمه 
از ایو عمرو الشیبانی - افسوس که کتاب العین 


دستبرد ژمائہ ہے محفوظ لہ رھی اور صفحة کائنات ا 


سے ناپید ہو گئی ۔ یہ کتاب چودھویں صدی عیسوی 


rie 


٤ 1‏ 
| تھا“ - 
کب کی بی فط رک ان موم کرنی تچی» , 
¡ بايا جاتا ه؛ اس ہیں خلیل کے بعد آنے وانے لوگوں 
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علم (علم النغة) 
تک موجود : 


تھی ۔ اب اس کے وھی حصے باقی عیں 
جو دیگر مصنفین نے اپنی کتب ہیں نقل کر لے 
ہیں ؛ مثلا السیوطی نے المزھر میں اور سیبویه زر 
الکتاب میں اس کے طویل اقتباسات دیے هي . 

علما اس ضمن میں مختلف الراے ہیں کہ 
آیا کتاب العین العین کا انتساب خلیل کی جانب درست 
رهم یا نہیں - ابن النديم الفہرست میں اس درید 
سے نقل کرتے هی که کتاب العینَ بصرے میں 
۸٣ھ‏ میں پہنچی ۔ یه کتاب نه تو خلیل ے 
باقاعدہ روایت کی گئی ہے اور نھ کہیں مذکور ه 
که خلیل نے یه کتاب رقم کی ۔ کہتے ہیں لیٹ بن 
نعبر ین سیار خراسانی خلیل کا تلمیذ رشید تها - خلیل 
نے کتاب کا کچه حصه تصتیف کیاء باقی مانده کتاب 
کو لیث نی اس نسپج پر ترتیب دیا - اس کی بژی دلیل 
یه دی جاتی ے کہ کتاب العین میں نحوی مسائل 
کا تذکرہ کرتے ھوے کوفی نحویوں کا نقطۂ نکه 
مذکور مے حالانکہ خلیل بصرے کے مکتب ٹکر کا 
نمائنده _ه (الفپرست؛ ص پم - الزییدی بھی کہتے 


هس : **اصل بات یه ے کہ خلیل نے پوری کتاب 
تصنیف نهی ک - ۔ اس نے کتاب کا کچھ حصه تحریر 
کیا مگر تکمیل ے قبل وفات پائی** الصولی کہتے 


ہیں: ''میں نے ابو العباس ثعلب کو یہ کہتے سنا 
کہ کتاب العین میں غلطبان اسر 
که پوری کتاب خلیل کی تحریر کرده نبی هم - 
اگر وه خود کتاب کو مکمل کرتر تو کسی غلطی 
کا اسکان نه تهاء اس ی که خلیل عدیم التظیر عالم 
تعلب یه بھی کہتے ہیں کہ لوگوں ے 
تصرف کی وجہ ے اس کتاب کے نسخوں میں اختلاف 


ی لے واتع عولیں ٠‏ 


| کی کہانیاں مذکور یں (انسیوطی : المزهره ۱ : 
جم) اور اس میں پامال اور متیڈل اشعارے استشهاد 
کیا گیا همه مثلا اس کتاب میں ایک جگھ یرد 


ملم (علم اللغة) 


مذکور ےے کہ ابن الاعرابی (م ۵٣۳‏ نے یوں کہا 
اور اصمعی (م د ) کا قول یه ے؛ حالانکھ 
خلیل نے ہے یا ہے ٤ھ‏ میں وفات پائی ,تھی؛ 
جنانچہ یہ کیسے ممکن ہہ کہ خلیل نے اپنی وفات 
کے بعد ان ے یہ اقوال سنے ھوں ؟ بخلاف ازیں 
علما کی دوسری جماعت کتاب العین کو خلیل 
ھی کی تصنیف گردانتی ے ۔ وہ کہتے هی که 
کتاب المین ہیں اغلاط کے ذمے دار وہ افراد هیں 
جنھوں نے خلیل کے بعد اس کتاب کو نقل کیا ۔ 
ان کے نزدیک یھ بات درست نہیں که کتاب العین 
رمجھ ہیں منصۂ شہود پر آئیء اس لیے که خلیل 
کے تلمیڈ نضر بن شمیل (م ۰,۳ +) نے ایک کتاب 
آلمدعل آل لتاب المین تصتیف ک تھی؛ جس ہے 
معلوم ھوتا ہے که کتاب العین اس کی ونات عم 
بہت عرصه پهل عام طور ‏ ثائم هو چکی تھی ۔ 
جپان تک اس بات کا تماق _ه که کتاب العین میں 
تحوی سائل کوفی نویون کر سلک پر مشتمل 
ہیں حالانکھ خلیل کا تعلق بصرے کے مکتب نحو ہے 
تھاء تو اس کی وجه به هو سکتی ے که کوفی 
و بصری نحویوں کے مابین مع رکه نزاع و جدال با 
تھا۔ عین سمکن ہے کہ کسی کوئی نحوی نے 
کتاب العین کے مندرجات کو اپنے نحوی ملک 
_ کے قالب میں ڈھال دیا ہو تا کہ خلیل کے حوالے 
ہے وہ بصری تحوبوں کے خلاف احتجایج کر سکن - 
صحاح للجتوهری ع نقدمه ‏ نویس عبدالتفور 
عطار نے آخری فبصله یه دیا هم کہ کتاب المین 
خلیل کی تصنیف ہے اور میں اس ہے پوری طرح 
مطمئن ہوں البتہ اس امر کا اسان ہے کہ خلیل اس 
کی تکمیل نہ کر سکا ھو اور کسی اورنے اس کو 
مکمل کیا هو یه امر بهی بعید از اسکان نہیں که 
پوری کتاب خلیل ک تالیف کرده هو اور آگي چل 
کر اقلین نی متاعُرین ک روایات کو بنا پر جهالت 


9887 ھ 


۳۱۹ 





علم (علم اللغة) 


اس مين شامل کر دیا هو- مصر کر ذاکثر بداثه 
درویش نے حال ھی میں کتاب العین کے بارے میں 
ایک تعقیقی مقالہ تحریر کر کے لنڈن یونیورسٹی نے 
ڈاکٹریٹ کی ڈگری حاصل کی ھے اور اس میں ثایت < 
کیا ےہ کە کتاب العین خلیل ھی کی تصنیف ے ۔ 

کتاب العین ک اهمیت کر پیش نظر متعدد 
علما نے اس پر نقد او جرح کی متا المفضل بن سلمقه 
عبدانته بن محمد الکرمانی؛ ابن درید» وغبر هم - ال سب 
اس ضمن میں آلتاییی تالیف کین - ابوبکر الزییدی 
(م وی نے کناب العین کا بہت عمده خلاصه 
تحریر کیا. جو ببت مقپول هوا - بلکه اس کو اصل 
کتاب پر ترجیح دی گئی ۔ الزبیدی کے اختصار کا 
ایک قلمی نسخه بران میںء دوسرا اسکوریال میںء تیسرا 
میڈرڈ میں اور چوتھا کتاب خائه کوپرولو (استانبول) 
میں موجود ے ۔ ابن الندیم نے الفہرست (ص ۲م) 
میں خلیل کی متعدد تصائیف کا نذکره کیا ےھ ۔ 
کتاب العین اور اس کے مؤلف خلیل کے تفصیلی 
تعارف کے لے دیکھے () ابن حُلاِن : وفیاتہ ۱ : 
۱۲ ؟ () ابن الندیم : الشهرست» ص ہم ؛ (م) 
ابن خلدون : تاریخ» ۰۱ ۱: دمم ؟ (م) جرجی 
زیدان : تاریخ آداب اللقة العرییه» ۲ : مب 
(و) اخبار التحوبین البصریین؛ ص مج * 
السمعانی : الاساب , :٠٣م‏ (ے) النووی : تہذیب 
الاسماء واللغات مرو ی (م) تهذیب التهذیب» 
سد مور + (9) الازهری : تهذیب اللفقہ ری م؛ 
(. ,) شذرات الذمب» , : ۳۰ (۱) الیافعی : 
مرآة آلجتان ؛, : ٩۳+‏ (۲)) ابن قتیبه : المعارف: ص 
دم( (۳) السیوطی : بغية الوعاة» , : مهه؟ (ع) 
السیوطی : المزهره و :وی تا ۳ . 

ابو عمرو الشیبانی : احق ین مرار الشیبانی 
(مه نا د. به) کوفی کا رهنر والا تها؛ لیکن بغداد 
میں نشو و نما پائی ۔ وہ شعر و لغت کا بڑا عالم تھا 
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اورعلما بی صاحب دیوان اللفة والشعر کے لقب 
سے معروف تها - الشیبانی نقه راوی تها اور امام اس نت 
ابن حنبل اور ایو عبید القاسم ين سلام جیسے علما 
کیا - دیگر تصانیف کے علاوه 
نے لغت میں کتاب الجیم مرتب ک - ابو عمرو 
نے بژی طویل عمر بائی - الشیبانی (ولادت ہو ھ) 
اور خلیل (ولادت ,.,ه) دونود معاصر تھے 
لور دونول ھی نے لغت کی کتاین تجریر کی - 
پورے وثوق کے ساته نہیں کہا جا سکتا که اس 
ضبن من کا شرف کسے حاصل هواء ا گرچه 
علما ی اکثریت خلیل هی کو عربی موسیقی اور 
عروض کی طرح عربی لغت نویسی کا بھی اولیں مژسس 
قرار دیتی ہے ۔ کتابٴ الجیم ضخیم کتاب نہیں 
بلکة متوسط حجم کے ےرم اوراقی پر مشتمل ہے ۔ 
مصر کی المجمع اللغوی نے کتاب الجیم کو مشہور 
فرانسیسی ستشرق شارل کونس Kuentz‏ !وبا0 کے 
حواشی اور الاستاذ ابراعیم مصطفی کی تحقیق کر 


نے اس سر استفاده 
اس 


اولیت 


ساتو کتاب خانه اسکوریال ہے نسخے پر اعتماد ! 
کرتے ھوے شائع کر دیا هه (انباه الرواة؛ ,ء | 


ج مم تا ے ۽ م بفية الوعات: ص ۲ ,) . 

ابو عبید القاسم بن سلام ڑہے ه تا ۳ب باه : 
ایک روبی غلام کا بیثا اور بڑا عابد و زاهد تها - وہ 
تہاٹی رات عبادت ہیں کزارتاء دوسری تہانی میں سوتا 
اور تیسری تہائی میں تصنیف کا کام کرتا - علما زر 
قرآن و جدیث آور لغت سے متعلق اس کی بیس سے 
زاند تصانیف کا تذ لره لیا رهم - علما کا قول هر 
که اللہ تعالٰی اکر اس امت میں ابو عبید کو پیدا نه 
کرتا تو لوگ فرآن مجبد > معانی میں بکثرت غلطیاں 
کرتے ۔اس نے لغت میں ایک کتاب الغریب آلمصنف 
تصنیف کگی؛ جنے مشہور جرمن بستشرق شیٹلر 
(٥افاامق)‏ نے ایٹٹ کر کے شائع 
اس میں لغت ی تیس کتابوں کو یکجا کر دیا 


com 


اق وا ھی 
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۲ علم (علم اللغة) 
, سے ۔ مصنف نے اس مختصر کتاب میں سره هزار 
. عربی کلمات کو جمم کر دیا ھے اور اس کی تالیف 
۱ میں الاصمعیء ابو زید» ابو عبیدہہ الکسائی اور دیگر 
۱ علماے لغٹ پر اعتماد کیا ہے - مشهور ناپینا لغوی 
ابن سیدة الائدلسی : نے اپنی دونوں کتابون (الیخصص 
اور المحکم) کی تالیف میں ابوعبید کی پیروی کی مه 
اور اسے الغریب المصنف زبانی باد تھی ۔ اسی طرح 
سلیمان بن مطروح الحجاری بھی اس کناب کا حافظ 
تها (بغية الوعاةء سوہ دہ یڈ 

این درید: ایوبکر محمد بن الحسن بن 
درید الازدی البصری (۳ ۲( تا , بمه) کا شمار لغت 
کے اکابر علما میں ہوتا ے ۔ علما کی. راے میں وہ 
لغت و ادب میں خلیل کا قائم مقام تھا - ابن الندیم 
نے اس کی انیس تصائیف کا ذکر کیادےء 
جن میں اہم ترین کتاب الجمبرۃ فی اللفة ے ۔ 
اه به ترتیب حروف تپجی سرتب کیا گیا ے ۔ 
| اس ملسلل میں اس نے خلیل کی کتاب العین کا تتبع کیا 







| ه» یعنی بهلی ثنائی الفانظء بهر تلائی» پهر رباعی» 
پھر ماحق الرباعی اور اس کے بعد خماسی اور سداسی 
الفاظ نادره ایک پاب میں جمع کر دیے گئے هی - 
مشہور نحوی ابن جنی نی اپنی کتاب الخصائص 
میں جمہرہ پر نقد و جرح کی ےہ که اس ک ترتیب 
درست نہیں؛ نیز ید کہ اس میں صرفی غلطیاں 
غ کیونکد ابن درید علم الصرف مين کم سواد 
تها - بقول الیسوطی» ابن جنی کا مطلب یه ےہ که 
صرفی اوزان کے لحاظ ہے جمہرہ میں غلطباں ہائی 
جاتی ہیں اور الفاظ کو غلط مقام پر درج کیا گیا 

- ابن جنی کی یه بات درست ے که ابن درید 
صرف میں کم مایه تها جب که اين جنی اس که 
مقابلے میں ہے نظیر صرفی عالم تھا ۔ اسی طرح 
الازھری نے بھی ابراھیم بن محمد بن عرافه المعروف 
کا | بہ رل کے حرالے سے جسہرہ ہر تید کی ہے ۔ 








علم (علم اللعة) 


السیوطی کے تزدیک نفطویہ کی راےقابلِ تسلیم نہیں؛ 
اس لیے کھ وه ابن درید کا معاصر تھا اور وہ ایک 
دوسرے کی هجو کیا کرتی تهی اور اصوله حدیث 
میں طے ہو چکا ھے کہ معاصرین کی جرح قابل قبول 
۔ این دزید نے الجمپرہ کو فارس میں املا 
کرایاء پھر بصرے اور بغداد ہیں انے حافظےء 
کی مدد ے اے دوبارہ لکھوایا اور کسی کتاب سے 
مدد نه لی ۔ یپی وجہ ھے کہ اس کے نسخوں میں 
کثیر اختلاف پایا جاتا هه - السیوطی کا بیان هر کہ 
مجھے الجمپره کا ایک نسخه بلاء جے احمد بن 
عبدالرعتن ین قابوس الطرابلسی الّذوی انز لکھا 
تها؛ اس نے یه نسخه این خانویه التحو ی کو مایا 
تھا اور این خانویه نے اے ابن رن سے 
روایت کیا۔ 
الجمپرہ کی وجه تسمیه یه بیان کی گئی که 
این دزید نز اع جسپو کلام عرب سم منتحب کر که 
جمع کیا تھا۔ یه کتاب عندوستان میں طبع هو چکی 
سے اوراس کے قلمی نسخے لنڈنء پیرس؛ کتاب خانة 
کوپربلی اور کتاب خانۂ آیا صوفيه میں موجود ھیں۔ 
اسمعیل ہن عباد نے الجوھرہ کے نام ہے الجسپرہ کا 
خلاصه تیا ر کیا ۔ این دزید اور الجسہرہ کے تفصیلی 
تعارف که لے دیکهی () اہن خلکان» :ےم 
(۲) طبقات خقات الادباء مس ۳۲ (۳) القهرست» ص رب 
(م) السععانی : آلانساب» (ه) تاریخ 
نداد و 2ء) شذرات الذهب» ۽ 
(ے) طبقات الشّانمیه» ۲۳ (م) ابن قاضی 
شهبه : طبقات» ۲ ۳۳ () لسان المیزان» و : 
۱۳۰۲ (۰) الیانعی : مرأة الچنان» ۴۲:۲ (ر) 
المرزیانی : معجم الشراه, ی ,بم؛ (ج,) میزان 
الاعندال؛ » :۽ »وم (ج) انباه الروات» مب : مه . 
الفارابی : ابو ابراهيم. اسحق بن ابراهيم 
الفارایی (م . هم آلصحاح کر مصتف الجوهری کا 


٤ٴ‎ 
rr: 

٤ 
"TA: 


۵م 


کا ان ا ان ات 


FIA 





علم (علم اللفت) 
ماسون تها - وه فاراب کا رهنی والا تهاء نقل مکانی 
کر که یمن آیا اور زبید میں سکونت گزین هو گیا ۔ 
اس نے اپن ی کتاب دیوان الادب وهی مرتب کی؛ جسے 
وہ میزان اللفة و معیار الکلام قرار دیتا سے ۔اس نے 
کتاب کو چھے قسموں میں منقسم کیا ے؛ پھر ھر 
قس م کو دو قسموں میں تقسیم کر کے پہلی قسم کو 
اسماء اور دوسری کو افعال کے لے مخصوص کیا 
سے اور ھر کلمے کے آخری حرف کو باب قرار دیا 
ہے مثل باب البام میں وه ایس کلمات درج 
کرتا مے جن کے آخر میں حرف الباء ہے ۔ فصول 
کو بھی حروف تہجی کی ترتیب پر مرتب "کیا هد 
اور اس میں دوسرے تیسرے اور چوتھے حرف کو 
بھی ماحوظ رکھا سے ۔ الجوھری نے الصحاح میں 
بھی یہی ترتیب اختیار کی ے. اور غالباءاسی کو 
دیکھ کر عصر حاذر کے ایک محقق لا کثر کرنکوف 
gE Krenkow‏ یه گمان عوا سے کہ الجومری نے 
الصحاح میں الغارابی کی کتاب ے سرقہ کیا ے؛ 
تاهم دلیل و برهان ے یہ خیال صحیح ابت نبی 
موتا - الفارایی اور الجوهری دونون کی کتابیں 
محفوظ یں اور ان میں کشبر فرق و اختلاف ہایا 
جاتا ہے ۔ تحقیق ے معلوم جوتا ۓ کہ الجوھری 
کا کام اپنے ماموں (الفارابی) کے مقابلے میں زیادہ 
صحیح اور مکمل ے ۔ دو کتابوں کے باھعی تشابه 
و تمائل عم به لازم نہیں آتا که ان میں ہے ایک 
سارق سے ورنه تسلیم کرنا پڑے کا کہ الازھری نے 
خلیل کی کتاب العین ے سرقه کیا تھا اور هر 
لغوی مکتب نکر کی پیروی کرنے والے "تو سارق قرار 
دیا جائے گا ۔ ابو سعید محعد بن جعفر بن محمد 
الخوری نے؛ جس کا امه لفت میں شمار هوتا ۰ 
الفارابی کے دیوان الادب ميس بہت سے اضانے کے , 
اور اے دس جلدوں میں تقسیم کیا ۔ حسن بن مظفر 
النیشا پوری نم دیوان الادب ک تہذیب و اصلاح ک 
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علم (ملم طنفة) 


۳۱۹ 


علم (علم الفت) 


اور اے تہذیب دیوان الادب کے نام سے موسوم کیا 2 





(السیوطی : بغیة الوعاۃء ص م ۰۲ ۲۱ و ۲۳۰ ۰ 
الازهری : ابو منصور محمد ین احمد بن ازهر 
الهروی اللغوی ( ٣م‏ تا .۳ امام لغت اور عالم 
تفسیر و حدیث و فقه تھے ۔ ان کی کتاب تبذیب اللغة 
بڑی عرق ریزی اور جانفشائی سے لکھی گئی ہے اور 
اس میں غیر صحیح کلمات نہایت کم ھیں,۔ ایسے 
موقع پر الازھری نےخود اشاره کر دیا که فلاں لفظ 
میں نے غیرلقه راوی سے اخذ کیا ھے ۔ اپنی کتاب 
کی ترتیب میں انھوں نے خلیل کی کتاب العین کا 
تتبع کیا ے ۔ کتاب کے شروع بی مقدیه .۵ » 
جس میں راویان لغت کے سیر و سوانح مندرچ ھیں۔ 
الازهری تر ابوالعباس تعلب؛ ابن درید اور تفطویه 
ہے استفادہ کیاء الفاظ کی تلاش میں عرب کی 
بادیه پیمائی ک» عرصۂ دراز تک ہڈُووں کی قید میں 
ره اور اس طرح خالص عربی پر حاوی ه وگن - مقدی 
مي تپذیب اللفة ک وجه تسمیه بتاتی هوه الازهری 
نے لکھا ے : ”کم سواد لوگوں نے اپنی تصنیف 
کردہ کتب میں غلط اور غیر فصیح الفاظ کی بهرمار 
کر دی تھی ۔ میں نے اپلی کتاب کو ان الفاظ سے 
پاک کیا اور اگر میں اپنی کتاب میں وه سب 
کچھ جمع کر دیتا جو میرے پاس محفوظ تھا تو 
میری کتاب کی ضخامت کئی گنا بڑھ جاتی ۔ 
دریں صورت بيی عربی زبان پر بژی زیادتی کرتی 
والا هوتا - مین نر اس کتاب میی وهی کلمه درج 
کیا هم جو میں نی بذات خود کسي ثقه راوی عه 
سا هم" - الازهزی نس اپنی کتاب مين بلاد و ابکنه 
اور پانی کے چشموں کا ذکر بھی کیا ھے اور اگر 
اس حصّے کو الگ کر دیا جائے تو اس ہے جغرافیے 
گی بہٹرین کتاب مرتب هو سکتی ے ۔ کتاب میں 
الازھری نے یە فقرہ بکثرت استعمال کیا ھے : ''سمعت 
العرب یقولون'' (- میں نے عربوں کو کہتے سنا 





ے) ۔ التہڈیب چھپ چکی سے اور دنیا کی مختلف 
لائبریریوں میں اس کے اٹھارہ قلمی نسخے ہائے جاتے 
ہیں ۔ مزید معلومات کے لے دیکھیے : () ابن 
خلکان : وقیات الاعیان؛ ۰۱ (۲) السیوطی ؛ 
بغية الوعاة ؛ (۳) معجم الادید» ء, : روہ 
الصاحب ین عیاد الصاحب اسمعیل بن عباد 
این عباس ابو القاسم (ب چم تا میرمه) مژید الدوله 
ابن بویه دیلمی اور اس ے بهائی فطر الدولة کا وزیر» 
جو بچپن عی ے مؤید الدوله کی صحبت میں رمنے کی 
وجہ ہے '”'الصاحب“' کے لقب سے مشہور هواء بڑا 
کریم النفس اور علم اور علما ہے محبت کرنے والا 
۔ اس ی ذاتی لائبریری چار صد بار شتر ی برایر 
تھی ۔ دیگر تصائیف کے علاوہ اس نے لغت کی ضخیم 
کتاب المحیط کے ام سے تحریر کی ۔ خلیل کی 
کتاب العین؛ اور الاژهری کی التہذیب کی پیرو یکرتے 
هو اس نے اپنی کتاب کو مخارج حروف ک ترتیب 
سے مرتب کیا مگر اس نے شواھد و مراجم کو یکسر 
نظر انداز کر دیا ۔ جن لوگوں یا کتابون ہے اس نے 
غریب اور نادر الفاظ نقل کے تھے ان ک تذکرہ اس 
نے بالکل نہیں کیا ۔ المحیط وسعت و جامعیت 
کے اعتبار ہے ہے نظیر مگر کیفیت کے لحاظ سے 
ناقص .هی - القفطی نر المحیط کے بارے میں لکھا 
هم ء کنر فیه الالفاظ و تلل الشواهد ( سے اس میں 
الفاظ زیادہہ مکر شواهد کم هیی) - دارالکتب المصریه 
میں المحیط کی الجز. الثالث کا قلمي نسخه موجود 
ہے جو ہے صفحات پر مشتمل .ه اورساتوس صدی 
هجری کا تحریر کرده _ه (انباه الرواة» , : ,.۲). 
ابن فارس : ابوالحسین احمد بن زکریا بن 
فارس الرازی (م . ومه)ء شاعر» ادیب اور یک روزگار 
عالم تها اور الصاحب بن عباد اس کا شا گرد تها - 
نے سب سے پہلے مقامات نویسی کی طرح ڈا لی ۔ دیگر 
تصائیف کے علاوہ لفت پر دو کتابی مقاييس ال اور 
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علم (علم اللقق) 
آنمجمل تالیف کی - المجمل میں اس نے سمحض کثیر 
الاستعمال کلمات پر | کتفا کیا ےء اسی لیے اس کا نام 
الیجمل رکھا ۔ اس کے قلمی نسخے برلن؛ لنڈنء 
پیرس؛ آوکسفڑڈ؛ اور کوہریلی ک لائبریریوں میں 
موجود ہیں ۔ دارالکتب المصريه می موجود نسخه 
دو جلدوں ہیں ےر اور تیرہ سو صفحات پر مشتمل 
ره یه کتاب مصر میں طبع و چکی لے ۔ مقاییس 
اللغة چھے جلدوں پر مشتمل ےہ اور اس کو علامه 
عبدالسلام محمد هارون نے ایڈٹ کر کے شائ کر 
دیاش -ابن فارس نے اس کتاب کی ترتیب میں 
نہایت جدت پیدا کی ے اور اس کی ترنعب و تہدیب 


تعحجم الادباء 1:٣‏ . 

ابو علی القالی : استعیل بن الفاسم بن عارون 
ابو على القالی البغدادی (ہہ م نا ۹ہ ھ) آریتبا ے 
شر مناز گرد (منازجرد» دریاقوت : بعجم البلدان» 


٦:۸‏ ) میں بیدا عوا - ,مھ میں بغداد گیا 


اور طلب علم کے ساسلے میں ۸ھ تک وهال , 


FY 





دیگر کتب لغت ے بالکل جدا5نھ طرز ہر کی ے؛ 
مزید تفصیلات کے لیے دیکهی : (ر)ابن خلتان: 
وفیات :هج (ع) الہزر رو ود ما 


علم (علم اللفة) 


حسین مذ کور اور محمد ہن مسمر الجیانی دونون 
نے مل کر ایے مکمل کیا ۔ القالی نے اپنی کتاب کو 
حروف الہجاء کی ترتیب سے مرنب یاه اس میں 
سابقه تمام کتب لغت کو یکجا کر دیاء ھر غریب 
لفظ کے بارے میں بتایا کہ وہ کس عالم ہے منقول 
سے اور استاد میں اختصار ہے کام لیا - به کتاپ 
بانچ هزار اوراق پر مشتمل هه . 

ابو علی نم اکرچه اپنی کتاب کو خلیل کی 
پروی یں مخارح حروف کی ترتیب سے مرتب کیا 
ے؛ مگر اس نے خلیل کی کامل نقلید نہیں کی ۔ خلیل 
نے ابنی* تاب 5 آغاز حرف العین ے کیا ے ۔ 
بخلاف ازین ابو علی ی آلتاب همزه عم شروع هوتی 
ده پهر الهاء اور پهر العین .هم - ابو علی کو 
لفت نویسی بی مخترع و مجتید تصور نپس کیا جاتا 


ٴ بلکه انے خلیل اور مشرقي لقت نویسون کا مقلد که 


سکن ھیں۔ بایں همه البارع لفت ک پہل یکتاب ہے 
جو اندلس میں تالیف کی گئی ۔ آج تک اس ےکسی 


. کاسل نسخےکا کہیں پتا نہیں چل سکا -سمی پسیار 


بقیم رھا ۔ پھر مھ میں اندلس گیا - اس نی قرطبه ِ 


میں وفات پائی اور وھیں دفن هوا - القالی اس کو 
اس لیے کہتے یں کہ جب وہ بغداد آیا تو اس کر 
ساتھ مقام قالیقلا کے چند رفقا تھے ۔ اس نے جن 

علما یم کسپ فیض کیا ان میں ابن دریده این 
القاسم الانباری» نفطويه. الزجاج» الاخفش اور 
اہن درسویه جیسے آکابر شامل هي - دیکر تصانیف 
کے علاوہ اس نے علم لغت میں البارم مرتب ک ۔ 
اس کی تصنیف کا آغاز وسمم میں ھوا ‏ قرطبہ کا 
ایک کتپ فروش محمد بن حسین النهدی اس کا 


کے بعد اس کے صرف دو اجزاء معلوم کے جا سکے 
ھیں ۔ ایک تو بریطانیھ (عدد ,رمو ا0) میں ے 
اور دوسرا پیںس کے المکتبة الاهلیه (عدد ۲۳۰م) 
میں ۔ موزۂ بریطانیه مين المکتبه الشرقیه ‏ اظم 
ڈااآئٹر فدتون نے دونوں کا فوٹو ل ےکر ان کو یکجا 
کر دیا ھے, 

الچوھری : ابو نصر اسٰعیل بن حمّاد الجومری 
ترکستان کے شہر فاراب کا باشندہ تھا ۔ یاقوت نے لکھا 
هه که تلاش بسیار که باوجود مجهی الجوهری ک 
تاریخ ولادت و وقات معلوم نہیں هو کی ۔ 
اہن فضل اللہ نے المسالک میں بیان کیا ے که الجوهری 


نے ۵۹ میں اور بقول بعض .مھ کے لگ بھک 


مدد کار تھا ۔ اہھی یھ پایۂ تکمیل تک نہیں پہنچی | وفات پائی (البلغة فى آصول اللفة, ص هو )۔ الثعالبی 
تھی که ابوعلی وفات پا گیا ۔ اس کے بعد محمد بن أ کی فته اللفة کے مقدبے میں لکھا بے کہ الجوهری 
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علم (علمر اللفق) ‏ 


چم + میں پیدا هوا اور اس نی ہو مھ میں وغات 


7 نف یج پک 1 وه 1 
پائی (مقدمة فقه اللغة للثعالیی و فقه اللغقة لله کتور 


وافی» ص وےء) ۔ الجوھری نے طلب علم میں مختلف 
دیار کی خاک چھانی : عراق میں ابو علی الفارسی 
(مر + تا دهه) اور ابو سعید السیرافی (ہہم تا 
٣۹۸‏ ہے استفاده کیاء پهر خالعی عربی کی تلاش 
میں دیہاتوں اور صحراؤں میں کهوبتا پهرتا رهاء 
پھر نیشاپور میں آ کر تدریس و تصنیف کا شغل اختیار 
کیا اور وہیں اپنی مشپور ثناپ تاج اللفة و صحاح 
العريية تحریر کی: جو الصحاح کے نام ہے معروف 
هوئی - ود بہت اعلی درجے کا خوش نویس تھا 
اور اسی بنا بر اس الجوھری کہا جاتا ہے 
(بعض کہتے ہیں کہ وہ جوہر فروشی کی وجہ ہے 
الجوهری کهلایا) , 
لفظ الصحاح کے ضبط ہیں علما 


بالفتح ۔ ابو زکریا خطیب تبریزی کہتے ہیں 


که ۳ السحاح* پالکسر مشہور ے اور یه محیح 


یک جح ہے جسے ظریف کی جمع ظراف آتی ے۔ 
''الصحاح' بفتح العباد بھی درست ے اور یھ صحیح 
لغت ۓے : اندریں صورت یه مفرد ےء جمع نہیں؟ 
فعیل کے وزن میں ایک لخت فعال؟“ بفتح الفاء بھی 
ہے مثلا شحیخ وشحاح (- بغیل) (المزهره ١ے‏ ) ۔ 
< علما نی الصحاح کی بر حد تحسین و توصیف کی ه - 
التعالبی کی راے میں ید کتاب ابن درید کی الجمہرۃ پ 
تهذیب اللفة اور اين فارس ک المجنل 
ہن الد +۳۶۳ء) ء۲ ) - القفطی 5 
بیان ہے : ''الصحاح ہے استفادہ ابن فارس کی المجمل 
کی به نسبت آسان تر هم" ۔ یہ شہرۂ آفاق کتاب ہے ۔ 








چب یھ کتاب مصر پپنچی تو علما نے ایس ہے حد 
هنند _ نیا (انباه الرواة. , : عو,) - جلال الدین 
السیونی نز ختلف لتب لغت کا تذکرہ کرنے کر 


؟ ۲ ۲ 





علم (علم اللفة) 
بعد لکھا عم : "اکثر کتب لفت کے جامعین نے 
رطب و یابس کو یکجا کر دیا عم اور صحت کا 
التزام نہیں رکھا ۔ اولیں لغت ویس جس نے صحت 
5 التزام کیا الجوهری .هه - اسی لیے اس نے اپنی 
کتاب کا نام الصحاح رکها - الصحاح کو کب 
لغت میں وهی درجه حاصل هو جو صحیح بخاری 
کو کتب حدیث میں“ (آلمزهره ١‏ : ے), 
الصعاح کی اھمیت : الجوھری نے اپنی کتاب 
کو جدید طریقے سے مرتب کیا تھاء جو قہل ازیں 
لغویوں میں رائج نه تھا۔ الصحاح ہیں کسی کلے 
کے بہلے حرف کو باب اور اس کے بعد والے حرف 
کو فصل قرار دیا گیا ےء مثا الجوھری کے مان 
”ضرب'' کا لفظ باب الضاد اور فصل الراء میں ملے گا 
جبکھ خلیل کی کتاب العین میں اس لفظ کو باب الباء 


! اور فصل الضاد ہیں تلاش کیا جائے گا۔ الجوھری 
مختلف الرای ہیں کە آیا یه بکسر الصاد هه یا | 


ی ترتیب کو ستأخرین اهل لغت نر بہت پسند کیا 
اور اپنی کتپ لفت اسی کے مطابق مرتب کی - 
الصحاح کے قبول عام کی سب ہے بڑی دلیل یه ۓے 
که علما نم اس سانو جس حد تک اعتنا کیا 
ہے وہ کسی اور کتاب کے حصے میں نہیں آیا ۔ اگر 
اھل لغت خلیل اور اس کے همنواؤںء مثلا اين دریدء 
الازھری اور ابن سیدة اندلسی کی راه پر گمزن 
رھتے تو عزبی لغات ہے استفادہ بڑا دشوار ھوتا ۔ 
الصحاح نے لغت نویسی کے لے ایک نئی راہ ھموار 
کر دی اور آج تک تمام لغات اسی ترتیب کے مطابق 
مرتب کی جا رھی ھیں۔ 

الصحاح کی مقبولیت کا یه حال تها که جب 
کوئی عالم کسی شہر میں آتا تو اعل شہر سب 
ہے پہلے اس نے یہ سوال کرتے کہ آیا آپ نے 
الصحاح دیکھی ے؟ چنانچہ کتاب الافعال کا 
مصنف ابن القطاع الصقلى ( مہم ٠٥٥م‏ جب مصر 
آیا تو مصربوں نے یہی بات اس ہے بھی پوجھی تھی 


۳۰ 
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علم (علم اللفة) 


انباه الرواة» 1 
حفظ کیاء مثلا تج الین محمود بن اہو المعا لی 
الخوارزمی (.هه) اور این محطی الزاواوی (معجم 
الأدباء ر : رم ؛ يفية الوعاة» ص ,)۰ 

سختار الصحاح : محمد بن ابی بکر بن عبدالقادر 
الرازی (م .)د نے مختار الصحاح کے ام ہے الصحاح 
کا خلاصہ تیاز کیا ۔ اس میں مؤلف نے کثیر الاستعمال 
الفاظ کو سمونے کے علاوہ الازھری کی التہذیب 
ے بھی استفادہ کیا ھے - په بختصر لغت بهت 
مقبول ه اور الرازی ک بہترین تالیف اور اس کی 
شہرت کا موجب هی - یه متعدد مرنبه چهپ چکی 
ے (بار اول» بولاق ۲ہ ۳« مطبوعة وزارت تعلیم 
صر (به حک و اضافه)_ Birre‏ 

الضراح سن الصحاح :یه الصحاح کا فارسی 
ترجمہ ہے جو ابوالفضل محمد بن عمر بن خالد 
القرشی المعروف بجمال القرنی نم ۱ھ میں مکمل 
کیا ۔ مکنیڈہ شیخ الاسلامء مدینڈ منوره میں اس کا 





نسخہ موجود ھےء جو ۹ . ١ھ‏ میں لکھا گیا ۔ مترجم | 
آپات» احادیت نبویه اور اشعار و امثال ' 


نے قرآنی 
کو برنات اختصار حذف کر دیا ہے ۔ مزیدبراں 
معتف نے الصحاح کو خوب خوب هدف تنقید بنایا 
هی - یه کتاب متعدد مرنبه لکهنز کے مطبع 
نولکشور سے شائم هو چکی ہے اور برصغیر هند و 
پاک میں عام طور ہے مقبول و متد اول 2 
القرا القرشی تے الصحاح کا تکمله 
الاح كمل المحاح تحریر کیا ۔ اس کی ترتیب 
السحاح که مطابق ھے ۔ الصحاح میں جو کلمات 
موجود ه تهن وہ اس میں شامل کر دیے گئے هن 
اور بعض جگه مؤلف نے الصحاح پر نقد و جرح بهی, 
کی ے. 
مختصبر الصحاح : القرشی ئے اس ام سے 
الصحاح کا خلاصه بهی تیار کیاء تاهم به بهی خاصی 





ا ہآ 


| شخیم کتاب ے اور اس میں الصٌحاح کے بہت کم 





علم (علم الكة) 





مواد کو حذف کیا گیا ہے ۔ اس کا ایگ خوبصورت 
نسخه» جوفارسی خط میں .وه کا تحریر کردہ اور 
بڑے سائز کے ۹٦ہ‏ اوراق پر مشتمل ھے؛ کتاب 
خانڈ احمد ثالث؛ استانیول» مي محفوظ اھ (فہرس 
السخطوطات المصنوره» ۱ : ۳2۱ 
نور الصباح فی اعلاط الصحاح : یه القرشی 
ک چوتهی تصنیف .ه» جس میں الصحاح پر تقد و 
جرح کی گئی ھے - یه بهی ایک مختصر سا تکمله ے؛ 
جس کی ترتیب وهی .هه جو الصحاح ک .هه . 
نوراتصبحاح نی آغلاط الضراح : انقرشی نی 
انی مختلف کتابون مين الصحاح پر جو تنقید کی ہے 
اس کے جواب میں مفتی محمد سعد اللہ رام پوری نے 
نورالصباح فی اغلاط الصراح لکھ کر الصحاح کا 
دفاع 
عندوستان ہے شائم عوچکی ے (صدیق حسن خان: 
البلغة فی ا اصول اللف ص e‏ 
: از سلا عبدالرشيد الحسینی 
المدلی ۔مصلف نے الصحاح اور اس کے فارسی ترجے 
آلصراح» یڑ القانوس ہے مواد لے کر اس کو ھارسی 
کے قالب میں ڈھال دیا ۔ یه لفت هند ہیں طیم 
ھو چکی ہے ابوالحسین زین الدین یحیی بن معطی بن 
عبدالتور الزاواوی المغربی النحوی (مهه -۸ 0۰۲ 
نے الصحاح کو منظوم صورت میں پیش کرنے ک 
کوشش ک» مکر اس کی تکمیل نہ کر ہائے ۔ لفیا 
ابن معظطی بھی ان کی تالیف ھے؛ جو معظلوم ھہ۔ 
نلق الأصباح فى 3 
الصداح + اس میں امام جلال الدین السیوطي 
(م , ,وم ز الصحاح ک احادیث ک تخریع ک. 
المحاح پر متعدد علما نے تعلیقات و حواشی 
تحریر کیے؛ بعض نے اس کا خلاصه تبار کیا؛ کچھ 
علما اس بهی تھے جنھوں نے دیگر زبانوں میں 


کیا ۔ یھ فارسی زبان ہیں غے اور ٣و ٢‏ ٭ میں 


منتخب اللفات 
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1 


اه زوم 


لم هم بت 


اس کا ترجمه كِیا؛؟ علما کی ایک جماعت نی الصحاح 
اور دیگر کتب لغت کو یکچا کیا اور بعض نے اس 
کی مفصل شرحیں تجریر کیں ۔ تفصیلات کے لیے 
دیکهی (,) معجم الادیا» ۲ ہہم؟ (م) الٹعالبی : 
یتیمة الدھرہ سر ۹م (م) دی القصره ص ر .مد 
(م) این قاضی شببه : طبقات, ۰ : ۲۰۳ (o)‏ 
نزهة الالبا»» ی بررم؟ (ب) المزهر» ر:ےو؟ڑے) 
البغيةء ص موو؛ (م) شذرات الذهب» م۳ : ممب؛ 
() النجوم الزآحرہ م : ے. ۲ . 

الجامع : از ابو عبدا محمد بن 
جعفر التمیمی القزاز القیروانی (۲,مه) - وه عزیز 
الفاطمیء سلطان مصرہ کے دربار ہے منسلک تھا اور 
اس کی متعدد تصیفات تھیں ۔ اس نے لعت میں 
آلجاي لکهی» لیکن ن یه کتاب ضائع هو چکی هه 
(ابن خلکان» ا ما ؟ معجم الادبا ے , هب 
الوافي بالوفیات :م.م بفية الوعافء ص وب؛ 
انباہ الرواۃء ۳ م۸م)۔ 
نب ۳ اس کا مصتف ابو غالب تمام ین 
غالب بن عمر اللفوی (م +مم) تهاء جس انجیر 
فروشی ک وجه ه التیانی بهيکپا جاتا هه - اس نر 
الموعب میں خلیل کی کتاب آلعین اور اين درید ی 
آلجمهره کو یکجا کر دیا - یه یه کتاب بهی خائع 
ھوچکی ھے(این خلکان» , : ,و ؛الضبی: بفية الملتصی: 
ص ہم ؟ روضات الجنات» ص .مج ؟ معجم 
الادیاه» 2 :۳۰ این قاضی شمه : 
عم آناه الرواۃ ۱ : ۰۹م)۔ 1 

المحکم : از حافظ ابوالحسن على بن 
اسعیل المعروف باين سيدة الاندلسی (روب تا 


Bren‏ - مصنف اور اس کے والد دونون نایتاء 











لیکن جید عالم تھے تھے ۔ این سیدة نے اپنے والد کے علاوہ 
ابوالعلاء اور صاعد بن الحسن البغدادی اللغوی ہے 
استفاده کیا 


rrr 








علم (علم اللغة) 


کی رها ۔ اس نے المحکم | والمحیط الاعظم نصیف 
کی ۔ المکم کے مطالعے ہے پتا چلتا هے “کہ وہ نعو 
اور لفت کے علاوہ علم قرادت میں بهی پوری دس 
رکھتا تھا ۔ المحگم تمام اقسام لقت کی جام 
کتاب ے؛ جو مصر ہے شائع ہد 
ترتیب کتاب المین کے مطابق ہے ۔ صاحب 
القاموس اس پر بہت اعتماد کرتے تھے ۔ ڈاکٹر 
طه حسین کی راے میں يه لفت کی بنیادی اور 
قایل اعتماد کتابون میں ہے ے, 
تصص : لفت میں ابن سيدة کی دوسری 
کتاب المخصص .هی ؛ جسے الثعالبی کی فقه الل 
کے انداز پر مرتب کیا گیا ھے ۔ اس کے سخطوطات 
آوکنڑڈ اور اسکوریال میں محفوظ هی اور یه 
٦۱ھ‏ میں سئرہ جلدوں میں سے شائع هو چکی ۓ 
اس ہیں الفاظ ہشايه کوه جو باهم قریب المعنی 
ھوںء ایک باب میی چمع کر دیا ے۔ مزید تفصیلات 
کے لیے دیکھیے:() ابن حلکان: : +مم؟(ء) الضّی: 
بغية الملتمس» ص و .م؟ (e)‏ الديباج المذهبء ص 
م . ۲ (م) معجم الآدہاء ۲ رز رم ج؟(ه) لسان المیزان: 
م :۳ (م) الیاقعی : مراة الجنان» ۳ : م؛ (ے) 
و ج۳ م؟(م) تاریخ بغداد, _بز وم )4( 
البداية والنهايق» بر : وو؟ (.,) غذرات الذهب, 
۴ سر 
العباب: از رفی الدین الحسن بن محمد بن 
الحسن الصنعانی (ء ه تا .٥ہ)‏ ۔ یھ نا مکمل کتاب 
بیس جلدوں میں ہے ۔ مصف ”یکم“ کی فصل 
تک پہنچا تھا کہ پیام اجل آ گیا (السیوطی : 
المڑھس إ : .. ٠‏ القاموسء دپباچه» ١‏ : و۳). 
ات : اسی مؤلف کی ذوسری کتاب ے؛ 
جسے اس نے متعدد علوم کی ایک هزار کتب ی 
مدد ہے مرتب کیا اور الجوھری ے جو الفاظ چھوٹ 
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- اندمی کے شہر مرسبہ میں اقامت || گۓ تھے ان کو اس میں جم کیا ۔ بقول علما یه 
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علم (علم اللة) 


عمدہ ترین کتاپ ه جو الصحاح سے متعلق تحریر 
کی گئی ۔ النكملة کا ایک قلمی نسخه مدینة منوره 
میں کتاب خالل شیخ الاسلام میں ےے؛ جس میں 
لکھا ه کے مؤلف اس کی تصایف مت وه 
میں فارغ ھوا۔ 1 
لسان المرب : از ابوالفضل جمال الدین 
محمد بن مکرم بن منظور الافریتی المصری الانصاری 
الخزرحی (محرم ,۳اه تا شعبان ربےع) ۔ اس میں 
الجوهری کی الصحاح, الا زهری ک التمذیب» ابن سیدة 
ىی المحکم اور ابن الائیر کی النہایة کو جم ع کر دیا گیا 
ره یه کتاب . 
تالم هو چکی ع ۔ ابن منظور [رلهٌ بآن] ایک یکانة 


روز کار عالم تھاء جس سے السبکی اور الذڈھبی دونوں نے کے 


روایت کی ے ۔ لسن العرب "دوه جواسی هزار کلمات 
بر مشتمل عم, لفت کا داثرة المعارف تصر کیا جاتا 
- الشیخ المرصفی نم اس پر بپترین حواشی تحریر 
کے اوراس پر نقد و جرح کی ھے؛ جو لان العرب کی 
اپنی ضخامت کے برابر ےہ اسی طرح مشہور مسنشرف 
کرنسکو ۶۲۵۵۱۵۷ نے بھی اس پر مفید حواسی 
کے میں 7 
یں ۔ اگر لسان العرب کو ان منید تعلیقات کے 
سائھ شائع کر دیا جائے تو یه عربی زبان ک عظیم 
خدمت هوگی - نزید معلوبات کے لے دیکهی 
رف فوات الوفیات ۳۲ (ع) بفية الوعاة» 
ریہمم؛ (م) خشذرات الذھبء ہ 
نکت الھمیان, ص ہے (م) ایں حجںام: ہی 
القاموس : از مجد الدين ابو طاعر محمد بن 
یعقوب بن محمد الشیرازی الفیروز آبادی (و ٢ے‏ ٭ تا 
٦ں۸)‏ ۔ مصنف کے حالات کی تفصیل کے لے رك به 
الفیروز آبادی ۔ القاموس عربی لفات میں بےحد شہرت و 


1 
۲" 


(r) ra: 


اہمیت کی حامل ہے ۔ اس میں مصلف نے ابن سیداة کی 
المحکم ایر الصنعائی کی العباب کا خلاصه 


ححعم 


رہ 


Marfat.com 


rrr 


,م | ۵ میں مصر ہے بیس جلدوں میں , 





علم (علم اللغة) 


کر دیا اھ ۔ القاموس میں الجوھری پر حد درجه 
نکته چینی کی گئی ےہ اور بعض جگہ تو تنقید 
جادۂ اعتدال ہے تجاوز کر گئی ے ۔ بعض علما نے 
الجوھری کی حمایت اور الفیروز آبادی کے خلاف مستقل 
کتابیں تحریر کی میں - التاموس ان عظیم لغات میں 
ہے ہے جس نے لغت نوبسی کی تحریک ہیں ایک 
تلی روح پهونک دی ۔ علما نے اس کے مختلف 
پہلوؤں بر جداػانہ کتاہیں تحریر کیں - بعض علما 
نے شرحیں لکھیں؛ بعض نے اس کو جرح و نقد کا 
تشائه بنایا -۔ کچے ایسے علما بھی تھے جنھوں نے 
اس کا دفاع کیا ۔ بعض نے اس کے خلامے تیار 
کے ۔ اس کی مقبولیت کی يہ حد ھے که ''قاموس 

ک لفظ کو *المعجم ‏ ( ۱ 
کیا جانے لگاه مثلا کہا جاتا ے قاسوس الصحلح 
قاموس لسان العرب ۔ عصر حاضر میں بعض لغات کے 
نام التاسوس العصری اور فاسوس الحبیب وغیره 
تجوبز کے گش - القاموس پر اس قدر کتابی تحریر 
کی گئی ہیں الہ ان کے تفص تعارف کی گنجائش 
کا تذ کرہ کیا جاتا ہے :۔ 

تاج العروس : : ابوالفيضش محمد بن محمّد الشہیر 
۳-۳ السینی الزییدی (مه,ب تا ۲.۰,ه) و 


نہیں. ناھم جند اعم کتب ۳ 


تاج آلعروس من جواهر التانوس کے نام سے الفاموس 
کی غرم ایت کی یه عربی کی سب سے بڑی لغت 
رف اس میں ایک لا که بیس هزار کلمات (مادے) 
ہیں ۔ کتاب کی تکمیل پر مصنثف لے ووو اھ میں 
شاندا ر دعوت ولیمه ک - جب محمد ہک ابو لیب 

نے جامع ازهر ک قریب لاثبربری بنانی تو اس نو اس 
یر ایک لاکه درهم خرچ کر کت ریس 
خریدی - الزییدی بپت سی زبانبی جانش تھے 
لوگ ان کے علم و فضل کی وجہ نے انھیں نی حد 
احترام کی نظر ہہ دیکھتے تھے ۔تاج الحروہ ک 
لعرب زر اعتماد 


اور 


تصنیف میں مصلنف نے زیادہ تر لسان العر 





عم ٹم ۵1ك3) : 


کہا اھ ۔ تاج آلعروس کا کچھ حصه مصر ہے 


وم ۱۳ - مه یی پانچ جلدوں میں شائم هوا - 


کامل کتاب .۳ے .۱۳ھ میں شائع عوئی ۔ 
الصحاح للجوعری کا بقدمه نویس لکھتا ھے که 
تاج العروس ابیی تک شایان شان طریقے بر شائم 





نپی هوئی اور اس ک نفیس تریی اشاعت امت عرییه 
پر ایک قرض ے. 
الاوقیانوس : احمد عاصم نے آلاوقیائوس 


البسیط فی ترجمة القاموس المحیط کے نام ے القاموسَ 
کا تری زبان می ترجمه کیاء جو 
سے شاعم ھوا۔ 


e.‏ میں مصر 


التابوس : ید القاموس ک فارسی ترجمد ے؛ جو 
حبرب اللہ نے کیا ۔ اس کا قلمی نسخہ موزۂ بریطانیه 
مین موجود 2 . 
اس ضمن میں مستقل کتایی تحریر کی ؛ ثلا :- 
),( ابتهاج الننوس بذ کر مافات القآموس : بولف کا 
نام معلوم نہیں ۔ اس کا نسخه دارالكتي المصريه 
میں موجود ے. 


(r)‏ ادراللقیط فی نی اغلاط القاسوس المحیطء 


بن سصطفی المعروف داود زادهزم ء ۰ 
اس کا قلمی نسخه کتاب خانة آیا صوفیا ہیں 


از محمد با 


موجود ے۔ ٦‏ 
() الجاسوس علی القاموس» از شیخ احمد فازس 
الشدیاق (م ومع - یه وو رھ میں آستانه 
سے شائع هو چکی .2 . 
(م) افاعة الادموس و ریاضة الشموسں من 
اصطلاح صاحب القاو؛ از عبدالعزیز الحلی ۔ اس کا 
ایک مخطوطه الجزاثر ک لاثبریری می موجود ے 
(جرجی زیدان :۽ : تاریخ ناریخ آداب اللغة العرييه» ۳ 


بغية الوعاة؛ , : ہےم؟ الشوتانی : 


re 





علم (علم اللغة) 

(TA r 

(۰) القول المانوس فى صفات آلقاموین» از 
مفتی محمد سعد الله ته رام پوری ادرک_(م ۱۲ هر 

(+) ترویح اللفوس علی حواشی القاسوس؛ 
از شیخ عبدالباری الاییاری العصری (م و .م, ه). 

القاسوس» از علی بن سلطان محمد القاری 
الهروی الفتیه الحنفی (م مر . ,ه) ۔ اس میں وه 
تمام الفاظ درج ھیں جو القاموس ہیں شاسل ھوے 
سے و گئے تھے. 

”(ہ) مد القاسوس» از ایڈورڈلین ۵و .ع 
( .مر تا دعررع)» ستشرقین کی تصنیف کرده 
مشپور لفت هم - یه تاج العروس کا ترجمه .ه» 
جس میں مکررات کو حذف کر دیا ش. 

عصر حاضر میں بھی لغت نگاری پر کسی حد 
تک جو کام ھوا ہے اس میں لبنان کے سسیحی 
ادباء پیش پیش ہیں ؛ بثلا المنجد؛ الرآئد, المورد 
القانوس العت 








ری» الفرائد الدریه. وغیره متعدد جهوئی 
بڑی ڈکشنریاں عربی ے عربی یا عربی سے انگریزی 
اور انگریزی سے عربی میں رقم کی گئیںء مگر ان 
میں سے کوئی لغت بھی صحیح معنی ہیں لغت 


| کہلائے جانے کے قابل نہیں۔ ان سب میں متقدمین کی 


خوشه چینی ی کلی .۵ . 

عربی لفت نکاری ی مکانب اربعه : اهل 
اسلام که ابتدائی علماه لفت عربی لغت نگاری که 
قافله سالار تھے - انهون نم عربی لغت نگاری ے 
قواعد ی داغ پیل ڈا ی اور دواد کو ترتیب دینے کے 
سلسلے میں کوئی کسر نہ چهوژی - اگرچه بعض 
متاخرین لغت نگاروں نے اپنی لغات میں قارئین کے لیے 
قدرے سہولت پیدا کی مگر اہے جدت طرازی اور ابتکار 
کا نام نہیں دیا جا سکناء مثلا شیخ محمد النجاری 


۸ء ۱ ئ؛ النعمانی : الروض العاطرہ :ہم | المصری (م ٣٣م‏ ,ھ) نے ایک لغت ترتیب دی 
البدر الطالع» ۱ ےء جس میں لسان العزب اور القابوس کو یکچا 
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علم (علم اللفة) 


ىر کے ان کے مواد کنو اوائل حروف ک ترتیب سے , 

و یی 0[ 
لغات مرتب کی جا رهی هن , 

عمارے قدیم لغت نگاروں نے عربی لغت نویسی 
کے جو قواعد وضع کے تھے وہ ھنوڑ برقرار عیں 
اور عصر حاضر تک اس میں کچھ اضافه نہیں کیا 
جا سکا۔ یہی وجه ہے کے بعد می آنے والے 
لغت نگار اپنے پیش رووں میں ہے کسی نھ کسی کی 
ھموا رکردہ راہ پر گمزن رھ ہیں ۔ قدیم لغت نگاروں 


1 


میں بعض خصوصیات مشت رکه طور بر پائی جانی 
هی ؛ ناهم ان میں ہے هر ایک دج ند کہ 
جداکانه خصوصیات بھی رکھتا ے ۔ عم ان مقدىین 
لغت نگاروں کی لغات کو خلیل بن احمد سے لے کر 
الجوھری کے عهد تک حسب ذیل جار مکانب فکر 
میں محصورومحدود کر سکتے ھیں؛ جن کا عصرو 
عهد دوسری صدی ے اواخر ہے لے کر چوتھی 
صدی عجری کر اختتام تک پهیلا هوا ے؛ بالفاظ | 
دیگر یه دبستان فکر خلیل کی ونات یعنی (ے, یا 
ہے ھ) سے شروع مہم کر الجوھری کی وفات (مومه) ‏ 
پر اختتام پدیر هوه :- 

ز - مدرسة النمعانی 


وابسته اھل لغت نے اپنی لغات الفاظ ے قطم نظر 
معافی و موضوعات کے اعتبار ے مرتب کیںء مثلا | 
ایو عبید : الغریب المصنف؛ ابن سیدة الاندلسی : 
و کته نیشام 
کو ملحوظ رکھا گیا ےے ۔ به وهی طرز هی جس پر 
فقه اللغة پر مشتمل کتابی تحریر کی گئی ہیں؛ 
مغلا الثعالنى : فقة اللضة. 

- مدرسة الالفاظ : اس مکتب فکر عم واسته 
علما نی اپنی کتابوں کو ان حروف کی ترتیب ہے 
مرتب کیا جن سے کلعات کا آغاز هونا ہےے؛ پھر 
ان حروف کی ترتیب میں بھی ان کے یہاں فرق و 
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۲ ۳ ٩ 


ا مر 


علم (علم اللفة) 


اختلاف پایا جاتا_ه» مثلا خلیل» ابو عمرو؛ الجوهری 
اور القالی کی ترتیب حروف یکساں انداز کی نہیں ۔ 
ترتیب حروف کے اعتبار سے ان میں جو فرق پایا 
جاتا ھے اس کی توضیح یه .ه که خلیل نے اپنی 
کتاب کو مخارج حروف کی ترتیب سے مرتب کیا ۔ 
اور سب سے پہلے حلقی حروف کو لایا ے؛ پھر حلقی 
حروف میں بھی حرف العین سے آغاز کیا ۔ اس نے 
اپنی کتاب میں کلمات کے پہلے حرف کو پیشی نظر 
رکھا ھے ۔ ابو علی القالی نے تھوڑے سے فرق کے 
سانه خلیل ک پیروی کی ۔ اس نے بھی اپنی کتاب کا 
آغاز خلیل کی طرح حلقی حروف ہے کیاء مگر حروف 
حلفی کی ترتیب اس کے نزدیک وہ نہیں جو خلیل 
7 عمرو الشیبانی زر اپنی "کتاب کو 
حروف ھجاء کی معروف ترتیب ے مرتب کیا اور یھی 
طریق البرمکی نے بھی اختیار ۔کیاء مگر الشیبانی اور 
الیرمکی کی ترتیب میں بڑا فرق سے (تفصیل تفصیل آگے 
اس مد اس ر ق 
ء اس نےکسی کلے کے آخری حرف کو ملحوظ , 
رٹ "در حروف عجاء ے مطابق اپنی کتاب کو 

کیا, 

بایں طور اھل لغت کے صرف دو دبستان فکر 
قرار پاتے هی : (,) مدرسة المعانی اور(م) مدرسة 
الالفاظ مگر گہرائی میں اتر کر دیکھا جائے تو 
یھ دو مکاتب فکر بڑھ کر چاربن جاتے ہیں: جس سے 
| یه بات کهل کر سامنے آ جاتی سے که کسی 
لفت تکار کا تعلق لغت نویسی کے کس مکتب فکر سے 
هی - مکاتب اربعه ی تشریح بلاحظه فربالی : 
۱ - مدرسة الخلیل؛ (۲) مدرسة ایی عبید؛ (ج) مدرسة 
الجوهری؛ (م) مدرسة البرمکی (جو ابوالمع‌ای بحند 
بن تمیم الہرمکی اللغوی ہے منسوب سے ۔ اس نے 
اکرچه کوئی ستقل لفت تصنیف نہیں کی ؛ تاھم 
لغت نویسی کا ایک نیا طریقہ اختراع کیا؛ جو عصر 





7 


0 


کلم قم انت 


حاضر تک مقبول جلا آ رها ے - وه یھ ےہ که 
لفت کی کتاب کو کلمات کے پہلے حروف کے پیش 


۲٢ 


نظر حروف هجاه ی معروف ترتیب کے مظابق مرئپ " 


کیا جائےء جنانجه اس ز الجوهری ک الصحاح کو 
اسی ترتیب ک مطابق مرتب کیا اور اس می قدره 
اضافه بھی کیا تھا ۔ البرسکی کو اس ترتیب کا 
بانی تصور کیا جاتا ے ۔ جار اللہ الزسخشری 
(م ۳۸٥ھ)‏ نے اپنی کتاب اساس البلاغة کوادی 
ترتیب پر مرتب کیا تھا ۔ غلطی سے اس کو 
اس ترتیب کا بائی سمخجھ لیا گیا۔ 

اب ان نکاتب اریعه ی مختصر تشریح کی 
جاتی ۵ :- 

۰ () سدرسة الخلیل : یه عربی لغت نگاری کا 
اولین مکتب فکر ے اور اس کا امام خلیل ے؛ جو 
تمام لغت نگارود کا قافله سالار ه - خلیل نر اپنی 
کتاب کی ترتیب حروف پر بلحاظ سخارج رکهی ه - 


الغت کو چند کتب میں تقسیم کیا اور ھر کتاب 


کو ابواب پر متفرع کیا ہے ۔ کلمات کو ابواب میں 
جمع کیا گیا تھے ۔ خلبل کے بعد“آنے والے لغت 
نویسوں نے اس کا تتبع کیا ھے؟ مثا دیکھے 
الاژهری : التپذیب؛ ابن عباد : المحيط اور ابو على 
القای (خلیل ک یه متبعین اس کے اندےے بقلد 
نه تھے ۔ انھوں نے ھر بات ہیں اس کی پیروی نہیں 


"کی ببلکہ اس کے طریق کار میں کئی ایک جدتیں 


بھی پیدا کیں), 

خلیل چاھتا تھا کہ جس طرح اس نے عروض 
کو چند بحورمیں محدود کر دیا تھا اسی طرح عربی 
زبان کے کلعات کو گن کر ایک خاص دائثرے ہیں 
محدود کر دے ۔ خلیل کا دعوی ہے کہ عربی 
ژبان (مستعمل هو یا مہمل) کے صرف چار اوزان 
یں ؛ یعنی ثنائی؛ ثلائی؛ رباعی اور خماسی ۔ ان سے 
کل بارہ ملین کلمات بنتے ہیں ۔ الازھری کا مقصد 
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ات ۷ ۱ 


علم (علم الفة) 
عربی زبان کو اغلاط ہے پاک کرنا تها - اسی لیے 
اس نی اپنی کتاب کا نام تهذیب اللفة تجویز کیا ‏ 
اہن درید کی کتاب کا نام جمھرۃ اللفة ے ۔ کتاب 
کے نام سے مصنف کا مقصد ظاہر ہوتا ے کہ وہ 
جمہور اعل عرب کی زبان کو یکجا کرنا چاهتا نها ۔ 
این عباد نے اپنی کتاب کا نام المحیط رکھا تھاء 
جس میں اس بات کا اشارہ ملتا ھے که اس کا مقصد 
ان کلمات کو یکجا کرتا تھا جو اوروں نے ترک 
کر دیے تھے ۔ اہو عل القالی کا مقضد بھی الازھری 
ک طرح عربی زبان کا تزکیه و تصفیھ تھا ۔ بہرکیف ‏ 
خلیل کے متبعین صرف اسی که افکارو آرا کو دپراتر 
نہ تھے بلکھ بعض باتیں ان ہیں مشت رک تھیں 
اور بعض میں وہ اس ہے مختلف الراه تهي - مزید 
یھ کھ جو فرق خلیل اوراس کے اتباع میں موجود ے 
اسی قسم کا فرق و اختلاف خود ان اتباعم کے ماین 
بھی پایا جاتا ہے . 

پایا جانا ھے وہ (ابن فارس کی المجمل اور مقاییس 
ات کی ار ۱۰ اس کا 
800 ایک تجربه کار عالم بیی 
اس میں دقت محسوس کرتا ھے, 

(م) مدرسۂ ابی عبید: یه دبستان فکر 
ابو عبید القاسم بن سلام کی جانب منسوب ہے ۔اس 
میں لغت "ثو معانی و موضوعات پر مبنی قغرار دیا گیا 
ه - ابو عیبد کا طریق کار وه ابتدائی مرحله _ه جس ے 
لغت نکاری کا آغاز هوا - ابو عبید زر چهولی جهوئی 
کتابی لکھنا شروع کیں؛ جن میں سے هر کتاب ایک 
جدا کانه کانه موضوع : پر مشتمل تهی» مثلا کتاب الخیلء 
كاب اللن؛ کتاب آلعسل» کتاب الحشرات اور 
کتاب التخیل وغیرہ ۔ اہو عبید نے اس قسم کی 
نیس کتابون کوه جو متفرق موضوعات پر 


علم (علم اللفة) 


تهی » ایک ضخیم کتاب ہیں یکجا کر دیاء جس 
بی. کل ستره هزار کلمات تھے ۔ عربوں نے لغت 
نویسی کے اس طریق کار کو جدت طرازی تصور کیا 
حالانکه اهل عم کٹی صدیاں پہلے اس طرز و انداز 
ہے آٹنا تھےە مثلا ایک یونانی یولیوس بولکس 


(حدااہط uناں‏ ۷ نے؛ جو چوتھی صدی عیسوی میں | 


بقید حیات تھاء معانی کے پیش نظر لغت مرنب 
ک تهی. 

اس میں شک نہیں که ابو عبید اس طریق کار 
کا موجد ہے؛ کسی کا مقلد نہیں ۔ 
چھوٹی کتابوں کو یکجا کر دیا جو معانی و مُوضوعات 
کے پیش نظر تصنیف کی گئی تھیں اور ان کو اپنی 
کتاب الغریب المصاف میں جمم "کر دیا؛ اس کو 


اس نے ان تمام 


چند ابواب میں تقسیم کیا اور ھر باب کا نام کتاب 
رکھا: عر کتاب میں ایک موضون ہے متعلق تمام 
کلمات کو جمم کر دیا؛ مدلا کتاب النساء میں 
وه تمام الفاظ جسم کر دیے جو کسی نہ کسی اور 
عورتوں ہے متعلق تھے ۔ ابو عبید نے دیکیا که 
عرییت کر ماهر علما نے کسی ایک موضوع کے 
دائرے میں محدود ر لے کر "شنابیں تصنیف کی میں 
اور ایسی کتابیں بہت سی ھیں ۔ ابو عبید نے سب کو 
یکجا کر کے اس کو الغریب المصنف سے موسوم 
کر دیا اس کتاب ک تالیف که بعد لخت نکاری کا 
ایک نیا دروازه کهل گیا اور بکثرت لغت نویس 
اسی راہ پر کمزن هو گش - ان می متندمین بھی 
توی. متأخرین بهی اور معاصرین بھی ۔ قدما میں سے 
ابوالحسن الھنائی الازدی نے اپتی کتاب المنجد نیما 
اتنق لفظ و اختلاف معناه مين ابو عبید ک بیروی 
کی - ابن سیده الاندلسی نے بھی الع اش 
ابو عبید هی کر انداز کو اینایا ۔ معاصرین میں سے 
عبدالفتاح الصعیدی اور حسین یوسف بوشن دونوں 
نے کتاب الانصاح میں یہی طریتد اختیار کیا 


و 0 


FFA 





علم (علم اللغة) 
اس کب کر میں سب سے بڑا عیب یھ پایا 
جاتا ےہ که عربی ک متعدد الفاظ کثیر المعانی 
ھوتے یں اور تلاش کرنے والے کو معلوم نہیں _ 
ھوتا ”دہ مصتف نے کس باب میں اس کے سیپ 
معنی بیان کہے ھیں۔ بکلرت صفات ایسی موتی هی 
جو تمام موجودات میں مشترک طور پر پائی جاتی 
میں اور ان میں انسانء حیوان بلکه نباتات تک 
شریک ھوتے ہیں؛ بلکہ ایسی بعض صفات تو 
جمادات تک میں پائی جاتی ھیں ۔ اس طرح طالب 
کہ لے مطلوب یعتی تک رائی بڑی دشوار 
عولی ے. 1 
(۲) بدرسة الجوهری : یه مکتب فکر معروف 
امام لفت الچوعری ی جالب سوب ه» جس نے 
لفت نکری ک نشی راه اختراع کر که کسی لفظ 
کی تلاش کے کام "لو آسان بنا دیا - به طریق کار 
کتاب العین اور الغریب المصنف دونود عه بپتر 
اور آسان تر ے ۔ یہی وجه .هر که لغت نکاری کا 
یه انداز بژا مقبول هوا - آنر والی مژلفین لغت اسی 
ڈگر پر کامزن فی ۱ 
تحریر کی گئیں . 
اس کتب فکر نے لفت نگاری کے لیے جو 
نثی راه هموار ی اس کا خلاصه به هه که پہلے 
حرف کے بجاے کسی کلے کےہ آخر میں جو حرف 
واقم هو اس کے پیش نظر سواد کو حروف تھجی کی 
آخری حرف باب 
کہلائے کا ۔ فصول کا انعقاد کسی کلے کے پہلے 
حرف کے پیش نظر کیا جائے کا اور اس میں بھی حروف 
الپجاء کی ترتیب پیش نظر ره گی؛ مثلا "بسط" کا 
لفظ باب الطاء میں سندرج هو کا کیونکه الطاء اس کا 
آخری حرف تھے اور به لفظ باب الطاء ی فصل الباء 
کی ےک وک کل اق داب سے 
هو رها څ . 
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علم (علم. الفة) 


اس ی مزید وضاحت یه _ه ,که اگر کوئی شخص ۳ 


کلمات حدب» حرب» حزب اور حسب کو تلاش کرنا 
چاه تووه ان کوان کر آخری حرف الباء میں پائ ےک 
جو یاب الباء ہے (اس یاب پیی هر وه کلمه جمم 
کر دیا ےہ جو حرف آلباء پر ختم هوتا ے) ۔ 
باب الباء پر پپنچ کر دیکھے کا کھ ان کلمات کر 
شروع میں کیا حرف ےے اور وہ الحاء ےے؛ چنانچه 
اس فصل الحاء سے رجوع کرنا عوتا (فصل الحاء 
ہے قبل فصل الجیم ۵ اور اس ہے پہلے الھمزہہ 
الباءہ التاء اور التا. ی فصول کزر چکی هیب) - پھر 
'اسی پر بس نہیں فصل الحاء پر پہنچ کر یه دیکهنا 
ہو گا اکر کلمہ ثلائی (تین حرف والا ے) تو الحاء 
کے بعد کون سا حرف ہے ۔ م ذکورۂ بالا کلمات میں 
ہے پہلے کلے میں الحاء کے بعد دال؛ دوسرے میں 
الراء» تیسرے میں الزاء اور چوتھے میں السین ہے ۔ 
اسی ترتیب ہے یھ کلمات ملیں گے ۔ اسی طرح رباعی 
کلے میں تیسرے حرف کو اور خماسی میں چوتھے 


حرف کو دیکھا جائے 5 . 


دیکھا اور محسوس کیا کە یه طریق بڑا تکلیف ده 
اور دقت طلب ے ۔ اوائل کلمات کو لغت کی اساس 
قرار دینا اور دوسرے تیسرے حرف سے صرف نظر 
کرنا درست نہیں اس لیر که قاء کلمه اکٹر بدلتا 
رهتا ے ۔اگر اس کے پہلے کوئی حرف لگا دیا جائے 
تووہ پیچھے چلا جاتا ع» مثلا کرم ثلائی مجرد کو 
جب آکرم» تکرم یا مکزم (ثلانی مزید) با دیا جائے 
تو ایک شخص جو ماهر صرف نه هو حیران هو کا که 
وہ ان کلمات کو کہاں تلاش کرے؟ آیا آ کرم کو 
باب الھمزہ میں تلاش کرےء کرم کو باب التاء 
میں اورمکرم کو باب المیم میں یا باب الکاف میں ؟ 
بٹاہریں الجوھری نے ایک تلی راد تکالی اور کسی 
کلمے کے آخری حرف کو لغت کی اصل و اساس 


۲۲۲۰۹ 
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علم (علم اللفة) 


قرار دیاه اس لیم که آخری حرف (لام کلمه) بدلتا نیس 


| پلکه اپنی چگه برقرار زهتا هم اور کلمی کر ابتدائی 


حرف کو فصل ٹھیرایا؛ لهذا اگر کرم» اکرم» تکرم 


| اور مکرم کو الصحاح میں تلاش کرنا چاہیں تو 


باب المیم کھول کر اس کی فصل الکاف میں تلاش کیا 
جائےگا اور اگر تلاش کرنر والا مجرد و مزید کے فرق 
سے آشنا نہیں تو وہ کرم کو باب المیم فصل الکاف 
تکرم کو باب المیم فصل التاء میں تلاش کرے گا, 
ہے شک یھ اسر اس لیے باعث تکلیف تو ضرور ے مگر 
اس میں اتتی صعویت نہیں جتنی کسی کلے کو 
کتاب العین یا کتاب الجیم میں تلاش کرۓ 
میں ہوتی سے - الجوھری کے مکتب فکر عم جو 
علما وایسته هوه ان میں مندرجڈ ذیل ا کابر علما 
بهت نمایاه هي : (,) ایام الصغانی [رلث به 
الصغانی] نے اپنی مشہور لغات التکملة 
والڈیل والصلقہ مجیم البْحرین اور الاب میں 
الجوھری کے انداز کو اپنایا؛ (م) ابن منظور الافریقی 


سن 


آ نے لسان العرب میں وھی ترتیب اختیاری جس کے 
الجوھری نے خلیل کے طرز لغت نکاری کو ۱ 


مطابق الجوھری نے الصحاح کو مرتب کیا تھا؛ 





(م) امام فیروز آبادی نے القاموس المحیط میں 


الجوهری کی پیروی ی اگرچه القاموس ک تالیف س 
اس کا بقصد الجوهری کا بقابله کرنا اور اس ی 
کم مایگی اور عجز و قصور کا کشف و اظہار تھا؛ مگر 
باس همه وه لغت نکاری کا کوئی جدید انداز اختراع 
نه کر سکااور الجوهری ی پپروی کرز پر مجبور هوا . 

(م) مدرسة البرمکی : اس مکتب فکر: میں 
لغت: نویسی کی بنیاد حروف الہجاه کی معروف ترتیب 
پر رکھی گئی ۔ لغت کو الھمزہ سے شروع کر کے 
الیاء پر ختم کیا گیا۔ کسی کلمے کے پہلے حرف 
“کے ساتھ ساتھ دوسره» تسره اور چوتهم حرف 
کو بھی ترتیب میں ملحوظ رکھا گیا ۔ اس مکتب 
فکر کا آغاز امام ایو عمرو الشیبانی یب هواه مگر 





دس میتی 


۱ رکھا ھے اور پجن 


علم (علم اللغة) ۱ ۳۳۰ 





علم (جدید نظم) 





جگ ے کت 
اِس نے کسی کلے کے صرف پہلے حرف کو پیش نظر | کو اس کا مویسس قرار دینا فاش غلطی .ه» جو 


حروف سم سرف نظر کبا هه - وه 
باب الهمزه بی هر اس تلی کو ذکر کرتا ہے 


جو الهمزه سے شروع هو. گر مواد کی ترتیب میں 


با بعد والے حروف کو نظر انداز کر دیتا ھے ۔اس نے | 


اپنی کتاب ہیں حو ترتیب ملحوظ رکھی حے اس کی 
ایک بٹثال یه ے:(۱) الأوی, (م) الالب:(م) المافول: 
(م) الافقء (م) الازدح() المأموم ۔ ان کلعات میں 
الھہزہ کے بعد جو حرف ھیں ان میں کوئی ترثیب 
نہیں پائی جالی ۔ پہلے کلم سی غمزہ کے بعد 
واژه دوسرے ہیں عرہ کے بعد لام ٹیسرے میں 
عمزہ کے بعد فاهء عل هذالقباس - جونکه الشيبانيی کی 
مذکورۂ صدر تریب درست نه تھی؛ اس لے به 
دبستان لغت اس کی جانب منسوب نہیں - اس کی بڑی 
وھ ای کی سی :خا ی لھ که 0و 
صرف پہلے حرف دو ملحوظ رکیتایعہ اس کے مابعد کے 
حروف کو نظر انداز کر دبتا ہے ۔ بخلاف ازیں 
الرسکی کسی کلمے کے بہلے حرف کو پیش نھر 
رکھنے کے بہلو یہ پہلو ثلاتی کلیے کے دوسرے 
حرف» رباعی کر نیسرے اور خماسی کے چوتھے حرف 
کو بھی سواد کی ترتیب میں بلچوظ رکھتا ہے ۔ 
یه امر البرمکی کے لے سہولت کا باعث هوا که 
الجوھری نے بھی دوسرے تیسرے اور چوتھے حرف 
کو پیش نظر رکھا ےء تاعم الصحاح کو ازسر نو 
مرتب کرنے میں البرمکی کو بڑی محنت وکاوش 
سے کام لیا بژا. 
البرسکی زر یه کرنامه انجام دیا که الصعاح 
لجوهری کو آخری حرف کے بجاے اوائل کلعات پر 
مرتب کر دیا اور اس کے ساتھ ساتھ شروع کلمه که 
دوسرےء تیسرے اور چوتھے حرف کو بھی ترتیب 
میں ملحوظ رکھا ۔ علماے لت کہ نزدیک یه ترتیب 
بژی آنوکهی اور نرای تهی - الزسخشری (م 0۰۳ 
ey‏ 





ظاھر ہے البرنکی کے کافی عرصه بعد پیدا هوا - 
الہرمکی ے ۹٣ھ‏ میں بقید حیات تھا اور اسی سال اس 
نے الصحاح کو جدید قالب میں ڈھالاء اس لیے اس 
ترتیب کا بائی البرسکی ھے الزمخشری نہیں ۔ اس کے 
بعد عصر حاضر تک سب لغت ٹویس الیرہسکی کی 
هموار کرده راه پر اسزن رهم اور لغت نگاری میں 
آلونی جدت پیدا نه کرسک - خلاصه یه که عربی 
لغت لگاری اپنے نقطة آغاز سے لے کر عصر حاضر 
تک ان چار مکاتب فکر مبی محدود و محصور ے 
(ذشف الظنون؛ الجوهری : الصحاح» مقدمه؛ تاج 
العروس» مقدمه؛ این سيدة : المحکم؛ مقدیه؛ لسان 
العرب؛ مقدمه). 
ماخ : تن مين ده دی کش هي . 
(غلام احمد حریری) 


انشا : رل بان. 

بلاغت :3 بال , 

معانی و بیان : رك به بان؛ معانی. 

فنون شعر برك به فن : شعر و شاعری؛ شاعر 

محاسن ادب و نقد ادب : رل په بلاغت؛ 
بیانء ادذب, 

جدید نظم : 

(الف) عربی : رك به العریيه , 

(ب) فارسی : ره به ایران. 

(ج) آردو : و بان؛ نیز و بە پاکستان , 

(د) تری : ت رکول ک هر طبق میں شاعری 
عمیشه ہے ایک مقبول مشفله رمی ےھ ۔ ترک 
تاریخ کے مطالعے. سے معلوم ھوتا جے که فن شاعری 
سے ان کی یه دل بستگی زمانة عروج و زوال اور دور 
انقلاب و احیاء میں یکساں طریقے پر قائم رهی - 
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e‏ نها با یا جا 


ww‏ نها انا هه 


1 مہ سید 


علم (جدید نظم) 
کئیٴ ترک سلاطینء ثلا سلطان محمد فاتح 


(م ,رمع اس کا بیثا شهزاده جم» سلطان سلیم | 


اول (سلیمی"*؛ م .۵۲ ,ع)» سلطان سلیمان قانونی 
( محبتی “۰ م ووورع) اور سلطان سراد زاب 
(''مرادی؟؟م ۰ ۱ع) اچھے شاعر تھے اوران کا کلام 
اب تک محفوظ ہے اس طرح بعض مشخ اور علماه 
جیس شیخ الاسلام بی افندی اور قاضی برهاأن الدین 
وغیره اور متعدد خواتین» مثلا مبری خاتون 
(م مره رع)» فطنت خانم (م . .م عا اور لیل حانم 
(م معموع) نے بھی اس فن میں نام پیدا کیا - 
ترق کے بعض شاعر ایس بھی ھوے ہیں جن کا 
نام فارسی کے بہٹرین شعرا کے مقابلے میں لیا 
جا سکتا ھے ۔ ان میں ندیمء مسیحی؛ فضوی؛ غالب: 
نابی» باقی» سنبل زاده و هبی» وغیره کثی شعرا شامل 
ہیں ۔ حقیقت یه ہے که ترک شعرا نے قصید م, 
غزل» مثنویء رباعی» مخمی» مسدس فرض ید که 
هر صتف سخن مین قابل ستانش جولاتی طبع کا 
اظہار کیا ے؛ بلکھ بعض ایسی اصناف کو بھی اپنایا 
ے جو فارسی شاعری میں کمتر پائی جاتی ہمیں 
(مثلا هزقی» جو ندیم کے تلامذہ میں سے تھا)۔ 


علاوہ ازیں انھوں نے بہت سے عوامی گیت (جن , 


میں ہے بعض بیکتاشی گیتون ک طرز پر ہیں) لکھے 
ہیں ۔ ان میں بقبول عوام گیت نری اور نگ 
(جن کا تعلق جنگانوں (ەنەمری سے ے) بھی 
شامل ھیں؟ للہذا یه کہنا صحیح نہیں کہ تری 
شاعری محض فارسی شاعری کا ایک بهدا سا چربه 
ہے واقعہ یہ ے که بعض بانون» معا .غداثیت 
اور موسیقیت میں تری شاعزی کو فارس تاعزی پر 
فوقیت حاصل ہے؛ جس کی ایک یی وجه تری زبان 
کا مخصوص کردار بھی ھے ۔ مثال گے ظور پر مسیحی 
کی بعض نظموں میں ایسی خوش آئند روانی اور 
ترنم ے جو کسی فارسی شاعرے کلام میں ہمشکل 


زس 
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علم (جدید نظم) 


آ ھی ملے گا ۔ بایں ھمه ابھی زان حال تک 
ترک شاعری فارسی شاعری ے بہت حداتکک 
مناثر رھی ہے اور ترک شعرا ایران کے اسائذہ کے 
نقش قدم پر چلش ی کوشش کرتے ره هي . 

اس شاعری کا آغاز؛ جس هم جدید شاعری 
که سک ہیں ؛ انیسویں صدی کے اواخر ہیں هوا 
اور اس تا اور تتنلیمات (عبد سلطان عبدالمجد اول. 


۸۳٣‏ تا ۱ومع) ے قریبی تعلق کے - اس دور 
میں جہاں نظم و نسق مملکت میں اصلاحات کرنے 
اور نظام حکومت کو مغربی طرز پر ڈھالنے کا سوال 
زیر بحث آیا وهان تری ادب کو بھی ایک 
یا رنگ دینے اور انے عوام ہے قریب تر لائے کا 
رجحان بھی پہدا ھوا ۔ اس ادبی تحریک کے اولیں ٭ 
رهنما صدر اعقلم رشید پاشا تهی. لیکن چونکه انھیں 
اپنی پیاسی مصمروفیات ے بہت کم فرصت ملتی 
تھی؛ اس لیے وہ خود کوئی نمایاں کام نه 
| کر سکی: تاهم انهون از اب زہانے کے ان نوجوان 
| ادیبون کی هر طرح اعائث اور سرپرستی کی جو 
اس میں سرگرم عمل تھے ۔ ان میں سر فہرست 
ابراهیم شناسی افندی تھا . 
شناسی افندی ہار ا ہیں قسطنطیليه کے 
محلهة اسلحه خانے راببھیی میں پیدا ھوا اور 
ایک ھی سال کا تها که اپنر والد کے سای 
عاطفت ہے محروم هو گیا۔ اس کی پرورش "اس کر 
بعض رشتر دارون نر اور ابتدائی تعلیم و تربیت ایک 
عالم ابراهيم افندی که هاتهون هوئی - انتهائی 
نامساعد حالات کے باوجود اس نے عربی و فارسی علوم 
میں بڑی مہارت پیدا کر لیء بلکھ کہا جاتا کہ 
اس نے مشہور عربی لات القاموس کا ایک پا حصه 
زبانی یاد کر نیا تھا ۔ بڑے هو کر اس نے اسلحه خانے 
ھی میں سلازمت اخیار کر لی اور رشید پاشا نے 
اسن کی فطری ذھانت اور علمی استعداد کو دیکھ کر 
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علم (جدید نظم) _ 


ایس ترکی کی نو قائم شده انجمن دانش؛ نیز مجلس 
مالیات کا رکن مقرر کر دیا - بعد ازان پاشا نے اعد 
پیرس بھیج دیاء جہاں ایب فرانسیسی زبان میں 
مپازت حاصل کر اور بعض مشہور فرانسیسی 
مفکرین» بث رینان» لا مارتن اور دساسی ج 
سل اور ان ہے تبادلۂ خیالات کا سوقع ملا - 
پیرس سے واپسی پر ہیررء میں اس نے 
نت ایک دوست آغا افندی کے اتھ مل کر 
پہلا غبرسرکاری اخبار ترجمان احوال کے نام سے 
جاری کبا؛ پهر ,دررع می ابنا ذاتی اخبار 
تصوير افار شائم کرنا شروع کیاء جس مبی قرانسیسی 
انسانون وغبره که ترجے اور محب وطن شاعروں 
کی نظمیں چھپتی رھیں اور اس نی نرق کے ادبی 
حلقول میں بڑا نام پیدا "لیا - سلطان عبدالمجید 
کے انتقال ک بعد جب رنبد پائا کے حریف 
علی پاشا کو صدر اعظم ک منصب مل گیا اوراس نے 
شناسی کو اس کے تمام عہدول ہے برطرف کر دیا 
تو وہ دوبارہ پیرس چلا گیا ۔ وهہاں کچھ عرصے قیام 
کے بعد وه واپس استانبول آیا اور ایک دماغی عارنی 
میں ببتلا هو کر رم وع می فوت هو گیا. 


شناسی نے اپنے نسبة مختصر عرص حیات میں 


جو کچھ لکھا وہ زیاده‌تر نثر سین هم اور وہ بھی ا 


مضامین کی شکل میں؛ لیکن اس کا دیوان سوجود 
سے؛ جس میں قدیم اور نئی دونوں روشوں کی نظمیں 
ہیں۔ اس ی جدید طرز ی نظمون می حققت پسندی 
نظر آتی ھے اور وہ اس طرح کی باتیں کہتے سے بھی 
اجتناب نہیں کرتا جھیں ذوق سلیم کے منافی 
کہا جا سکتا هه (دیکهی ددن6 ۲۰۷۷۰ نووا 
Oman Per‏ ) ۔ آزاد خیالی اور حقیقت پسندی 
کے باوجود اس میں ایک جذبڈ اسلامی پایا جاتا 
تهاء جس ے ثبوت میں اس کی مشہور مناجات پیٹس 
کی جا سکتی ہے ۔ دیوان میں بعض منظوم کہانیاں 


.. پ۶‎ ٥ 


rrr 





علم (جدید نظم) 


بھی هین» جو خاصی دلچسپ ہیں ۔ شناسی نے 
تری صرف و ئحو پر بھی ایک تصنیف کی تھی اور 
ایک ضخیم ترک لغات کئی جلدوں میں مرتب کرنا 
شروع ک تهی» جو اس کی ہے وقت موت ی وجھ سے 
نا مکمل وہ گئی , 

شناسی افندی کے بعد جدید ترک ادب و 
شاعری ک باگ ڈور اس کے شاگرد اور رفیق کار ایک 
نوجوان شاعر نامق کمال ہے کے ہاتھ میں آ گئی؛ جو 
شناسی کی پیرس میں غیر حاضری کے دوران میں کچھ 
عرصے تک تصویر افکار ی ادارت ک فرائض بهی 
انجام دیتا رها تها (جوم , - مومع - نامق کال 
تکفورطاغی کا باشندہ تھا اور قارص میں بھی عرمے 
تک مقیم رعا تھاء لیکن بھر استانبول میں سکولت پذیر 


| هو گیا - اس ک شمار جدید تری شعرا کی صف 


اول میں ھوتا ےء بلکه کہا جا سکتا جے کہ وہ 
جدید شاعری کا حقیقی بانج تھا ۔ حب الوطنی اور 
جوش ملی کا جو جذبه اس ک نظموں میں پایا جاتا ہے 


| وه کسی اور تری شاعر کے کلام میں نظر نہیں 


آتا۔ اس نے تر کون "کو ان ی گزشته عقلمت و شان» 
ان کی ہے مثال شجاعت و شوق شهادت اور ان کی 
اولوالعزمی کی باد دلائی اور ان ہیں اپئی موجودہ 
زیون حالی اور وطن کی خراب و خسته حالت کو 
درست کرنے کا احساس پیدا کرنے کی کوٹش کی ے ۔ 
اس کی حب الوطنی اور فخر قوسی سے بھر پور نظموں 
نے ترک عوام میں یداری کی ایک نئی لہر دوڑا نی 
یہاں تک که حکوست وقت کوء جو جبر و استبداد 
کے اصولوں پر کارند تھی اندیشه پیدا هو گیا ۔ 
اس کا مند بند کرتے کے لیے اسے گیلی بو کا 
گورتر بنا کر بهیج دیا ۴ لیکن وه صرف چند ماه 
وهان ره کر واپی استانبول آ گیا اور برابر اسی 
نوع کی نظمیں لکھتا رھا۔ علاوہ ازیں اس نے ٹر 
میں بھی دیبا تاریخ ترکی و عہد فتوحات کے نام 
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عنم (جدید تم ) 
ہے ایک کتاب لکھی اور متعدد ڈراہے اور افسائے 
بھی تصنیف کے ۔ عبرت کے ام ہے اس نے ایک 
اخبار ٹکالٹا شروع کیا تھاء جس کی اشاعت پر ایک 
ہے زائد سرتبه حکوست ک طرف ہے پابندی عائد ی 
گئی ‏ بہر حال اس کی تقلید میں اورکئی اخبار نکلئے 
لگے اور اس طرح آزاڈی و حریت کی رو تمام ملک 
میں جاری و ساری ھوگئی ۔ گویا ترکیە کی تشأة انیه 
میں نامق کمال نے ایک بڑا کردار ادا کیا اور اس 
ی یاد هیشه تر دون ک دلوں میں باقی رعہ گی ۔ 

اسی زمانے کا ایک اور ترک ادیب؛ جس 
نے جدید تری نظم و نثر سی بڑا تام پیدا کیا 
عبدالحامد ضیاء ہے تهاء جو آخر عمر ہیں منصب وزارت 
تک پہنچ گیا تها اور ایس سلطان عبدالحید کر 
عہد میں پاشا کا خطاب بھی عطا هوا - وه ور وع 
میں استانبول میں پیدا غوا اور وهی ۸۰ہ۱ء میں 
فوت هوا - ضیاء پاشا کی دو طویل نظمیںء ظفر اه 
اور ترجیع بندء خاص طور پر مشہور ہیں ۔ 
ظفر تایه ایک طنزیه نظم ے؛ جس میں ملح و 
ستائشض کے پیرائے میں علی پاشا کی سہم قبرص کا 
مذاق اڑایا گیا ے » اگرچه اس کا ثام کہیں مذ کور 
نہیں ۔ ترجیع بند کا انداز فلسفیانہ ہے ء جس میں کسی 
حد تک دھریت پسندی کا شائبه بھی پایا جاتا ے ۔ 
اس میں اسرار و رسوز کاثنات کے ناقابل حل هون کا 
ذ کر ےے ۔اس کے کل بارہ بند ھیں؟ ھر ایک بند ہیں 
دس شعر ھیں اور گیارھواں شعر؛ جو ترجیم کا ےےء 
عربی میں ے؛ جس ہے ضا ید بھی پتا چلتا ه 
که وه عربی ميس اچهی استعداد رکهتا تها - آن دو 
نظموں کے علاوہ اس کی اور بھی کئی نظمیی خاصی 
مشہور ہیں اور اس میں کوئی شبہہ نہیں که 
غیاء پاشا کو جدید تری شاعری میں ایک ممتاز مقام 
حاصل ے ۔ اس کی زیادہ مشہور ننظمیں کلاسیی 


شاعری کی پیروی میں بحر اور قافے ک پابند هبی» ؛ 


rrr 





علم (جدید نظم) 
لیکن عوامی طرز کے گیتوں (ترکیلر) میں یه پابندی 
نہیں ہے ۔ ضیا* پاشا کی ایک اور قابل دک اتضیف 
خرابات کے نام سے تین جلدوں میں تر شمرا کے 
کلام کا ایک انتخاب ے» جس میں اس نے 
قدیم تریں شعرا ہے ل ےکر اپنے زمانے تک کے شاعروں 
کے کلام کے نموئے جمع کر دیے ہیں ۔ اس میں 
اس کے اپنے بھی متعدد اشعار شامل هیں ۔ خرابات 
کی پہلی جلد ےھ میں شائع هوئی تھی اور باقی 
دو ایک سال بعد ۔ اس کی اس انتخاب پر نامق کمال 
نے بہت سخت تنقید کی ہے؛ جس کی ایک وج شاید 
یه بھی تھی کہ اگرچہ نام قکمال ہے قیاء پاشا کی 
بہت دوستی تھیء تام اس نے اس انتخاب میں اس 
کے صرف چند اشعار رکھے ہیں اور وہ بھی زیادہ 
اچھے نہیں ۔ نامق کمال کا ایک اور اعتراض به هر 
کد اس نے اس میں مدحیه قصائد کو؛ مع ان قصائد 
کے جو اس نے خود سلطان عبدالعزیز کی شان میں لکھے 
تھے؛ جگھ دی ے؛ جو اس زمانے کے مزاج شاعری 
اور حریت پسندی کے سنافی .۵ . 

نام قکمال اورغیاء پاشا کے دوان ےکم عمر 
هم عصر رجائی زاده محمود أكرم اور عبد الحق حامد 
تھے ۔ محمود أ کرم کے کلام میں وہ جوش و ولوله 
نہیں نے جو نامق کمال کے کلام میں پایا جاتا هےء 
لیکن سلاست بیان اور صحت زبان کے لحاظ ہے وه 
ہےشک قابل قدر ہے ۔ وہ فرانسیسی زبان ہے بہت 
متأثر تھاء تاعم اس کا کلام زیادہ تر عشقیه ے؛ اگرچہ 
وه کہیں کہیں عوام کے آلام و مصائب کا بھی 
ذکر کرتا ھے ۔اسے نۓ موضوعات کی تلاش رھی؛ 
لیکن وہ صنائم و بدائع کے استعمال کی قدیم روش کو 
یکسر ترک نھ کر سکا۔ بایس همه اس کے کلام کا 
اسلوب نسته اور پاکیزه ے اور اس میں ایک 
غیر معمولی نزا کت بائی جاتی .هه . 
عبدالحق حامد جدید سری شاعری کا زیاده با 


ا 
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علم (جدید نظم) 


اتاد تھا ۔ وه امق کمال کا شاگرد تھاء لیکن بعض 
بانوں میں اپنے اتاد ے بھی بازی لے گیا ۔ وه 
چدید خیالات کی ترجمائی اور حیقیت پسندی کی بنا پر 
مشہور ےہ - اس نے عربی و فارسی بت" 
تصرفات کے ۔ اس نےکئی ڈرانے بھی لکھے؛ شاا 
دنر مندو یکن اگر ایک 
رر وت 
دوسری طرف اس کے مخالفین ی ایک جماعت بھی 
پدا مو کنی» جس کے ارکان عام طور پر آزاد خیالی 
اور مذعب ہے بےرخی اور بیگانگی پر معترض تھے ۔ 
اس جماعت کا بڑا رھنما معلم ناجی تھا ۔ 
کی اور اس کے پیرووں کی تحریروں کا به نتیجه هوا 
که سلطان عبدالحمید نے نٹی وضع کے ادب ی 
اشاعت بند کر دی او ر کچھ عرصے تک صرف معلم ناجی 
کی تصائیف شائم عوتی رهیں ۔ 


زینب وغمه ؛ 


بپرحال ان اقدامات سم تجدید ادب ی تحریک 

کو دبایا نه جا سکا بلکه وه روز افزوں ترقی کرنی 
گئی اور سلطان عبدالحمید کے بعد ایک نیا 
ادبی حلقه مضبوطی ے قائم ھوگیاء جو حلقه ادبیات 
جدیده با روت فنون ادیباتی کے نام ے مشہورھے ۔ 
اس حلقے کے مصنفین نے اپتی تحریرول عم نه صرف 
سلطان ی حکومت کی بنیادیں ھاڑ دیں بلکە بہت ے 
لوگوں کو مذعب ے بھی بنظن کر دیاء یا 
کم از کم بدظن کرنے ی کوشش کی - اس حلقے که 
بڑے علم بردار شاعر توفیق فکرت اور ناول نار 
. خالد ضیاء ہے تھے ۔ توفیق فکرت عظیم ذ هنی صلاحیتون 
کا مالک تھا اور اس نر اپنی نظطموں میں بار بار 
حکومت جبر و استبداد کےخلاف آواز اٹھائی ے۔ اس کی 
نظموں کا ایک مجموعه رباب شکته عوام میں بہت 
مقبول عوا؛ ماد تنک که حکومت نے ب رگشته 
خاطر هو کر اس ه اخبار ثروت فنونٍ کو بند کر 


دیا اور اه گرثتار کر با - رھائی کے بعد وه | 


الا اہ 


re 





(جدید نظم) 
استانپول کے ایک امریکی کالج میں پروفیسر ہو کیا 
اور اپنی گزشته ادبی سرگرسیون کو خیر باد که 
دیا جنانجه رباب شکسته ک بعد اس کی نظموں 
کا کوئی مجموعه شائم نہیں ھواء اگرچه کا جاتا 
ره که وه چوری چهی نظمیی لکهتا رهاء جنهیی اس 
کے دوست اور هوا خواه زبانی یاد کر لیتے تھے - 
لفق روت فنون کا ایک اور شاعر شپاب الدین نها » 
ناهم وہ بحیئیت لثر نکار زیاده مشپور عے - اس نم 
اپنی سیاحت یورپ پر کئی مقالے تصنیف کے؛ جو 
ادبی نقط نگاہ ہے بمت بلند پایه هی اور بوربی 


اس |ءیصتفین کے بہترین سیاحت ناموں کے مقابلے میی 


پیش کے جا سکتے ھیں۔ 

ان جدید تری شاعروں میں ہے جو سغربی 
تہذیب و تمدن کے ہے حد دلدادہ اور قدیم روایات 
ہے متنفر تھے؛ ایک مشہور شاعر فیاه گوک آلپ 
تھاء جو نورانی تحریک کا پر جوش حامی تھا - 
اس کے مقاصد میں یھ بات بھی شامل تھی که ترق 
زبان میں ے تمام غیر ملکی (یعنی عربی و فارسی) 
الفاظ کو خارج کر کے ایسے ترکی الفاظ کو استعمال 
کیا جائے جوعہد عثمانی ہے پہلے وسط ایشیا ک ترک 
زہان میں بان جاتے تھے اور بعد ازاں متروک 
هو کل نهر؛ چنانچھ اس نے اپنی نظموں میں ابش اس 
خیال کو عملی جامه پپنانی ی کوشش ک» لیکن قدیم 
ترک کے یه الفاط جزو زبان نھ بن سکے اور گوک آلس 
کو جلد ھی اپنی اس سی کے راشکاں ہونے کا 
احساس عو گیا اوراس نے اے کلىی طور ہر نہیں تو 
بہت حد تک ترک کر دیا -یهی وجه هه که اس ک 
بیشتر نظمیں اسی نوعیت کی هي جسی که نثلا 
نامق کمال کی اور ان میں عربی و فاوسی تراکیب 
بکثرت پہائی جاتی عیں ۔ حقیقت یہ ہے کھ 2۱۹۰۸ 
کی انقلاب کی بعد اگر بعض شعراء مثلاً محمد روف» 
سلیمان نظیف اور احمد حکمت نلی روش کے مطابق 
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شعر کہتے از تو دوسری؛ طرف بعض اور شعراء 
جیس حسین سیرت اور سلیمان قالق» قدیم عشقیه 
اسلوب شاعری هی پر کار بند رم اور یود قدیم اور 
جدید دونون دبستان ساته ساته چلتے رے. ' 
تورانی تحریک کا ایک قابل ذکر نمائنده 
محمد امین تھاء جن نے اپنے اشعار میں روز مرہ کے 
. محاورات بلکه عامیانه اور بازاری بول چال کی الفاظط 
بهی داخل کر دیی» تاهم اس ی بعض چهولی 
نظموں میںء جو ترکی معاشرے کے متعلق ہیں 
- بہت موثر طریقے پر اظہار خیال کیا گیا ھے ۔ 
دریں ائنا ایک نئی زبان کی تشکیل کا کام 
برابر جاری رها اور نوجوان ترکوں کے دور کے 
بعد اتاترک کی عہد اقجدار میں بھی ترق 
ادبیوں کي توجه اس طرف مرکوز رھی ۔ 
۶۱۹۳۸ مین عریی زسم الخط کو جهوژ کر لاطینی 
وسم الخط اختیار کر لیا گیا - اس طرح ادب و 
شاعری ک قدیم روایات ے ایک گونه بیکانگی پیدا 
هونر لگی اور ترکی تہذیب و تمدن کا ایک نیا دور 
شروع ھو گیا ۔ شاعروں میں ہے اس جدید دور کا 
علمبردار بالعموم ضیاء گ وک آل پ کو مانا جاتا هےء 
لیکن زیادہ تر کام رضا توفیق بول وک پاشی نے کیاء جو 
ایک بلند پایه عالم» یورپی زبان کا ماھر اور بی‌مثال 
خطیب تھا ۔ اس کی شاعری ہیں لطیف جذبات اور 
احساسات کے ساتھ ساتھ ایک مخصوص غلنائیت بھی 
پائی جاتی ہے اور کہیں کہیں تغزل کا رنگ بهي 
نمایاں ہے ۔ اے بکتاشیوں کے گیت بہت پسند 
تھے اور اس نے ان کے رنگ میں متعدد نظمیں 
لکھی ہیں ۔ دوسری طرف اپنی نظموں میں مذھبی 
احساسات کو جگه دی کا شرف محمد عازف ارسوای 
کو حاصل ھوا ۔ وہ علم عروض کا ایک بےنظبر عالم؛ 
عمرانیات کی بعض کتابوں کا مصلف اور اسلام کا 


دلدادہ تھا ۔ عازف مغربی شاعری ہے بالکل غیر متأٹر ' 


rê 





علم (جپید نظم) 


رها؛ لیکن اس لے سادہ اور سلیس زہان میں عوامی 
زندگی کے مختلف پہلووں کی ترجمانی کی ع - 
روزسره ی زبان استعحال کرتے هوب اس ثر انتپا پسند 
قومی تحریک کی مخالفت اور مذھب کی عمایت 
کی ه» بلکه اس نی ترکوں کے زدال ک بڑی وجھ 
ان کی مذھب ے روز افزون بیگانگی بتائی ے۔ اگرچہ 
اس کے خیالات کا تر کون کی عام خیالات و افکار پر 
کچھ زبادہ اثر نہیں پڑاء تاهم وه ایک مقبول عام 
شاعر تھا اور ترق کا قوسی ترانه لکھنے کا شرف بھی 
اسی کو حاصل هوا, 

زمانة حال کی بلند پایه تری شاعرود می عم 


"ایک ناظم حکمت تھا ۔ وہ اپنے اشعار میں اشتراق 


عقاشد کی تلقین کرتا ه اور مذهب پر علانیه حمل 
کرتا ھے ۔ اسی لیے حکومت نے اسے ملک بدر کر دیا 
تھا اور وہ ماسکو چلا گیا ۔ حکومت نے اس کی 
تصاتیف ی اشاغت بهی ممنوع قرار ده دی تهی» 
لیکن اس ی نمی اب بهی عوام می بت مقبول 
هی - اس نر آزاد نظم ی شکل میی اور روزسه ی 
زبان میں بھی شاعری کی ے . 

ناظم حکمٹ کے بعد یحیی کمال بیاتلی کا 
درجہ ےء جسے حقیقت لگاری ء فطرت کی تصوی رکشی 
اور جذبات کی ترجمانی میں کمال حاصل ہے ۔ 
اس کی غزلول اور رباعبون کو خاصی مقبولیت حاصل 
ہے جن میں ایک بلند پایه ساد اور لطافت پائی 
جاتی هر - اس ک شاعری میں کلاسیک اوزان اور 
قوافی کی پابندی موجود عه» لیکن اس نے نئے 
استعارات اور ان وکهی تشبیهات استعمال کي ھیں اور 
ان کی تقسیم اور قافیوں کی ترتیب میں بھی جدت پیدا 
کی هی - فاروق نافذ چملی بل .اور احمد حمدی ٹانپنار 
جیس متعدد شعرا نز بهی کئی باتوں میں اس کی 
تقلید ی ے. ' ٭ 

دور جدید کے:ممتاز شعرا میں جاهد صدئی 
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علم (جدید نظم ) 


ترتجی اور خان وی کانک کا ذکر بھی کیا جا سکتا 
مه - جاهد صدتي کی زبان ساده اور فطری _ه» لیکن 
اس کے ساته زوردار اور پر تاثیر بھی ے؛ اور خان نے 
بھی سلیس اور سادہ زبان میں نئے تعمیری اور معاشرتی 
رجحانات کی ترجمانی کی ےہ ۔ ان دونوں کے کلام 
میں شاعرانه حسن پایا جاتا ے ۔جمہوری دو رکے بعض 
اور نمایان شاعر اور خان سیفی» یشربی نائیر» بپجت 
ملیح جودت» فافل حسنو طاغلوجه » بدری رحمی 
ایوب اوغلوه اوکتای رفعت؛ کمال الدین کاسوه 
آمف خالد چلبی؛ صباح الدین قدرت اکسل وغیره 
ہیں - یہ سب شعرا اپنے کلام کے ذریعے عوام 
میں اجتماعی نکر اور احساس قومیت پیدا کرنا 
جاھتے ہیں ۔ انھوں نی تری نظم کے اوزان اور 
موضوعات میں بھی بہت کچھ تفر و تبڈل کر دیا 
ے؟ بایں ھمه ان کا رشته قدیم شاعری ے بالکل 
منقطم نہیں هوا بلکه ان ی شاعری دراصل اسی کا 
ایک یا روپ ے . 


مجموعی طور پر جدید ترکی ناعری کی 


نمایاں خصوصیات یه هی : کلاسیکی شاعری لے | 


فرسودہ موضوعات ہے کناره کشی: مروجه بحور اور 
ردیف و قافیه ی کژی پابندیون عم گریز: نطرت کی 


؛ حقیقت پسندی جس میں کہیں کہیں عریانیت 


بھی پیدا ھو جاتی ے ؛ صنائع کا کم از کم | 


استعمال؛ ساده سلیس اور عام فهم زبان اور مخربی 
تأثرات و خیالات کو اپنی زبان بی داخل کرنا - 
اسی بنا پر هم کب نادزی کی اس راے کو تسلیم 
نہیں کر سکتے که نش دور میں تری شاعری نے 
مشرق ہے یکسر منہ موڑ کر مغرب کی تقلید احتیار 
کر ی سے ۔اس میں شہہه نہیں کهە شناسی اور ا س کے 
معاصرین کے علاوہ ا س کے بعد کے ادوا رکے ترک شعرا 
بھی مغربی ادب کےخوشھ چین رے ہیں ؛ تاهم کلاسیق 
شاعری صدیوں سے ت رکوں یکھٹی میں ملی عوثی کے ؛ 
را 
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علم (جدید نظلم ) 


چنانچه اس > اثرات ابهی تک باقی هی اور خیال به 
ھے که بعض جدت پسندون کی علی الرغم همشه 
باقی رھیں گے ۔ 

ماحل ),( A History of Ottoman : Gibb‏ 
() احمد حلمی : 
ادیب (تری)» م جلد استانبول ے۱۳ھ؛ (م)اکمل 
ایوبی : ترکی (اردو): دهلی ٣٦۹٦ء‏ جس میں متعدد 
مآاخذ مد کور ہیں , 


نر دج وه لنثت ے۹ورء: 


(۔حمد وحید مرزا) 


پت ۱ 
: رل4 به انشا 


جدید نثر 








> علوم جیه 


تقمہیدب 


علوم ک تتسیم کئی طرح کی گئی ہے - ایک | 


تقسیم یه هه : (6) علوم شرعید؛ (,) علوم حکمیه - 
علوم شرعیه ادیان» خصوصا دین اسلام» ی متعلق 
هیں ۔ علوم حکمیہ ملت اسلام ہے مخصوص نپی؛ 
تمام ملتوں اور قوموں نے ان کو ترقی دی اور ان کے 
بعض اصول ہمیشہ کارآمد رھتے. میں اور بعض 
بدلتے رعتے هیں ۔ آنهی علوم حقیقیه بهی کها 
جاتا ے (تھانوی : کشاف اصطلا اصطلاحات الفتونہ الفدونء 
پذیل ماده). 

یه بهی ابر واقعه ے که ان علوم کر نام 
تھ صرف مختلف مصنفوں کے یہاں مختلف بھی عیں 
بلکه بعنی اوقات اصول اور فروع میں بھی اختلاف 
پایا جانا همه مثلا طب کا علم بعض کے نزدیک 
ایک عملی علمم حکمت ے؛ جو شرعیات ہے متعلق 
نھ عونے کے باوجود غیر شرعی نہیں اور بعض جکه 
انے علوم حکمیہ کی فرع قرار دیا گیا عم - اسی طرح 
متطق کو بعض مصتفوں (مثلاٌ الخوارزمی) نے سب 
سے پہلے جکه دی ے (گویا یه اصل الاصول عود) 
اور بعض نے اہے علوم آلیه میں شمار کیا ہے ۔ غرض 
اس طرح علوم حکمیه ی فپرست اور تقدم و تأخر 
کے اعتبار بیس آن کا درجه بدلتا را چم - آن میی 
موم (برت بقاصد وال ) علوم بهی شاسل ہیں 
اور محمود (اچھے مقاصد والے) بھی ۔ بعض عملىی 
علوم اسے یں جن میں مزاولت اور استقرا رکا عمل 
جاری رعتا ھےء نثلا خیاط کا پیشه» جے بعض 
مصنفوں (مثلا ابن خلدون) نے علم کے بچاے عمبناعة 
کہا ہے ۔ بعض علوم وه ہیں جنھیں آج کل 
میکانیات کہتے ہیں اور انھیں پچھلے مصنفوت نے 
غلم الحیل والحرکات (ے مشینوں اور کلوں کا علم) 
قرار دیا ہے 


ے۲ 






علم (علوم حکمید) 
: تو معلوم هوا که علم محض بذریعۂ حروق و 
الفاظ حاصل ہوئے والی ٹے نہیں ؟ اکتساب عملی 
(تحریر کی مدد ے بغیر حصول علم بھی) اس میں 
شامل عم - آج کی دنیا میں علوم کی تقسیم کی بنیادیں 
مختلف بھی ہو گئی ہیں اور متنوع کے 
ڈیوی > jal (Decimal Classification‏ موٹی تقسیم آج 

بھی وهی ده یعنی علوم حکمیہ اور علوم غر یکی 
وم نکی ایی ول کیک لے ہیں ی ت 
طور شامل ہو ھی جاتی ہے ۔ علوم حکمت کی برانی 
تقسیم میی ترییت اخلاق» تدییر منزل اور تدبیر باک 
(سیاست) بھی حکمت عملی میں شامل تھی ۔ موسيتید, 
ریافی ی ایک مستقل شاخ تهی » لیکن تعجب یه 
ے کہ حکمت نظری کی کچھ شاخیں ایسی بھی 
ہیں جو درحقیقت عمل میں آ کر ھی اپنے نتائج 
کو ظاهر کرتی ھیں ء؛ مثلا رپاضی میں سوسیقی» 
علم العدد بیی حساب؛ علم الپندسه» تعمیر و تشکیل و 
ترتیب؛ انهی یا تو صناعة کا نام دیا گیا هه یا 
ان کے عملی پہلو کو نظر انداز کر دیا گیا ے ۔ 
جدید دور میں اطلاقی (ھءeناووج)‏ سلملے ہے 
بڑے بڑے کام لیے جا رے ھیںء جو انسان کی 
عملی زند گی میں صدھا فوائد کا باعث ہیں ۔ محض 
نظری علم راستھ تو بتاتا ے؛ لیکن عمل راستے پر 
چلنا نہیں سکهاتاء اگرچه یه بهي امر واقعه هے که 
ان نظری علوم کو نظری کہنے کے باوجود ان سے 
عملی فوائد بھی اٹھائے جاتے رعہ؛ تاهم اس عملی 
تکنیک کے لیے اطلاقی اصولیات کی تحریری صورت 
سے زیادہ کام لیا گیاء ال ماشاه اه - اطلاقی علم 
(طب کے سوا) بالعموم صدری هی چلنا رهاء جو زبانی 
انجام پاتا رها - ممکن ہے اس سے کچھ اور پہلو 
بھی ھوںء لیکن هماری نت ا 
متحمل نہیں , 





ذیل میں وم و اش بعد 
۱ 
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علم (علوم حکمیه) 


اھل علم کی 'کتابوں ے دیا جا رھا ہے اور علوم 
حکیه کے بارے میں خوف تکرار کے باوجود مختلف 
انداز نظر پیش کے جاتے ھی 

(م) ابن الندیم کرو (49e lA rae‏ : 
ابن ااندیم کی کتاب الٹہرست (تکمیل ےےمھ / 
٦ہ۹/عءہ۶۹)‏ کے دس باب با مقالے ھیں؛ جن میں 
ساتواں اور دسواں مقاله علوم حکمیہ نے متعلق ہے ۔ 
ساتویں مقالے کے مندرجات به ہیں : فن اول : 
فی اخبار الفلافة ااطیعیین و الموسقیین و اسساہ 
کتبہم فن دوء : فی اخار اصحاب التعالیم؛ 
والممپنلسیین والارماطقیین والموسیقیین والحساب 
والمنجمین و صناع الالات و اسحاب العیل والحرکات؛ 
فن سوم : فى اداه طب و اخبار المتطيين من 
القدما و المخدثین و اسماہ کبہم . ... ۔ ۔ دسویں 
مقالے کا تعلق اخبار الکیمیائین و الصنعویین من 
الفلاسقة. القديمة و الخدئین و ا۔ماء کہم سے 
ہے ۔ علاوہ ازیر بانجویں مقالی که بانچویس فن 
میں متصوفین کے علاوہ 'المتکلمین على الوساوس 
والخطرات و اسماء کنبپم"" سے بحت هه جسی 
علم النفس ہے منعلق سمجھا جا سکتا حے۔ 

)6 این سینا 2 Fa fl BFA‏ 27 :۽ ابن سینا 
اتام العلوم المقلیه کے ات میں ےے۔ بعد کے 
آز والوں نے کم و بیش اسی ے استفادہ کیا 
ے. 

(م) الفارایی (م ۰/۵۲۳۹ ۰٩ع)‏ : احصاء العلوم 
میں الفاراہی نے بحث علم کو پانچ فصول میں منقسم 
کیا ے ہ۔ 

پپلی فصل علم اللسان اور اس که فروع 
(اللفة. اللحو, الصرف, الشعرء الکتابةء القراءت) سے 
متعلق ہے ؛ دوسری نصل کا تعلق علم منطلق عم 


ے؟ تیسری فصل علم التعاليم (- علم الریاضیات) 


٣٥٦‏ اه 


TFA 





علم (علوم حکمیه )۰ 


کے بارے میں ےء جس کے سات اجزا یا فروع ھیں: 
علم العددء علم الهندسةه» علم المثاظر يا علم البصريات 


' علم النجوم التعلیعی یا علم الفلک (جس میں اجسام 


سماوی کی اشکال» بقادیر اجرام اور ان کی باهمي 
نسبتوں اور ان کی حرکات ہے بحث کی گئی ھےم)ء 
علم الموسيقى» علم الاثقال» علم الخیل یا 
میکایات؛ چوتھی قصل میں العلم الالهی (ما بعد 
الطبیعة) اور العلم الطبیعی (الفیزیقیا = ف زکس؟ اس 
کی آٹھ فروع میں) کا بیان ے (دیکهی الفارایی 
احصاه العلوم طبع عشمان امین؛ مصر .رم و۶ ص ے)۔ 
پانجویں فصل کا تعلق علم الىدنی ( علم الاخلاق 
اور علم السیاست)؛ علم الفقه اور علم الکلام سے ھے ۔ 

الفارابی کی اس تقسیم علوم میں تیسری اور 
چوتھی فصل کا تعلق علوم حکمیه (عقلیه) سس ہ۔ 
یه تقسیم ارسطو کے خیالات کے مطابق ھے اوراس سے 
اس بنا پر اختلاف کیا گیا عے که اس میں علوم 
شرعیه کے اهم اجزا (تفسیر و حدیث وغیرم) اور تصوف 
وغیرہ کو جگھ نہیں دی گئی۔ الفارابی نے اہی 
تضیم العلوم کا اجمالی خاکه اپنی کتاب التنبیه 
على سبيل العادة ہیں بھی بیان کیا ے ۔ اس کی رد 
ہے اولا علوم کی قسمیں دو ہیں : (,) علوم نظری 
اور (م) غلوم العملية والغاسفة المدنية - علوم نظری 
کی تین اصناف ہیں : (,) علم التعالیم ( مب علم 
الریاضی)؛ (م) علم الطبیعی؛ (م) علم الالًٰہی (ما بعد 
الطبیعة) . 

(م) الخوارزسی (م ے۸ ھ/۶۹۹۸ع) : 
الخوارزی نے مفاتیح العلوم کو دو مقالات میں 
تقسیم کیا : مقالكً اول مين علوم الشزعیه کا 
ذکر کیا ھےء جن کے ساته علوم العرییه کو بھی 
لا لیا ے ؟ مقالة دوم میں ا کک 
ہے جس کی تشریح یوں کی ھے ۰۰ . من 
الیوناتیون وغبر هم بن الاہم“'۔ مقاله اول (علوم شرعیه) 
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عنم (علیم, جکمہ )ٴ 


کے سات باب ر هی ۰ جس تی ہم فصلیں میں 
۔تفصیل کے لیے دیکھے طبع فان فلوٹن Vloten‏ 20 
۹۰ہع) - مقالڈ دوم کے نو باب هی ء جوم فصلوں 
پر مشتمل ھیں۔ موجودہ بحث میں ہمیں صرف مقالۂ 
دوم سے سروکار ے ۔ اس کے نو ابواب کی تفصیل 
يه ے :۔ 

باب اول : اس کا تعلق فلسفے ہے اےے۔ 
اس کی دو قسمیں هیں : ( ,) نظری اور( ٭) عملی ۔ بعض 
نے منطق کو تیسری جز قرار دیا ھے اور بعض نے اسے 
فلسفی کا آله قرار دیا ہے ۔ فلسنۂ نظری کی تین 
قسمیں قرار دی کلی هی: (,) علم الطیعہ؛ (م) 
علم الامور الالهیه ( یونانی : اؤ لوجیا - وومامعن۲)؛ 
(ج) علم التعلیمی و الریاضی (مقادیره اشکال» حرکات ) - 
علم الفلسفة الععلیة کی بھی تین قسمیں میں : (م) 
علم الاخلاق (تدبیر نفس)؛ (م) تدبیر الخاصه (ے تدہیر 
منزل) اور (م) تدییر العامہ (سیاسة المدنیة والالة 
والملک) - الخوارزبی نے لکھا ہے کم علم الٰہی کی 
قسمیں یا اجزا نہیں؛ البته علم الطبیعی ک قسبی هین» 
مثلا علم طب» علم انار لعلویه (الامطار و الرياح 


۳ 
والرعود و البروق وغیره)» علم المعادن و النبات | 


والحیوان و طبیعة شئی شثی مماتحت نلک القمر و صناعة 
الکیمیا - اسی طرح علم التجلیمی والریاضی (ارثماطیقی) 
کی چار قسمی هين. يعنی علم العدد والحساب؛ 
علم هنلسه (الجوسطریا)؛ عنم النجوم (اسطرتوسیا) اور 
علم الموسیقی (- تلم اللحون) - علم اثحیل (میکانیات) 
کو الخوارزمی نے ان سپ ہے جدا زر لها ےہ . 

باب دوم : علم منطق پر ہے ۔ اس کی نو 
فصلیں ہیں : () ایساغوجی (یونائی : لٌوغیا)؛ (م) 
قاطیغوریاس؛ (۳) باری اربینیاس؛ (م) انولو طیقا؛ 
() انودتطیقی؛ (ہ) طویقی؟ (ے) سوفسطیقی؟ 
(م) ریطوریقی اور (ہ) بیوطیتی (ان کے عربی 
مترادفات اور تشریحات کے ای د بکھے الخوارزمی : 


۲۳۳۹ 


علم (علوم حکیه) 
مفاتیح العلومء طیع فان فلوئن» ص . م۱ بیعد), 

باب سوم ۽ طب ہے تعلق ےء جس کی آله 
فصلیں هیں (تفنصیل کے لے دیکھے کتاب مذکوں 
ص ۲و , بیعد ) , 

باب چهارم : علوم ارثما طیقی کے بارے میں 
ہے؛ جس کی پانچ فصلیی هی : (,) الکمية المفردة؛ 
(۲) الکمية المضافة؛ (م) الاعداد المسطحة والچسةه 
(م) العیارات اور (ع) حساب الپند و حساب الجمل و 
مبادی الجبر والمقابله. 

باب پنجم: الھندسه کے بارے میں ے؛ 
جس کی چار فصلیں ہیں : (م) مقدمات غندسه؛؟ (م) 
خطوط؛ (۳) بسائط اور(م) المجسات, 

باب شسشم : علم النجوم کے بارے میں ےء 
جس کی چار فصلیں ہیں : (,) اسماء التجوم؛ () 
ترکیب الافلاک و غیئة الارض (م) مبادی الاحکام 
و مواضعات اصحابہا اور(م) آلات المنجمین , 

باب قشم : موسیقی پر ھے؛ جس کی تین 
فصلیں عیں : (م) آلات؟ (م) جوامع الموسیقی فی 
کتاب الحکماہ اور (م) الأیقاعات المستعملة , 

باب هشتم : علم الحیل کے بارے میں 
ے ۔ اس کی دو فصلیں ہیں : (م) جرالائثقال 
بالقوة اليسيرة و آلاته اور (م) آلات الحرکات وصنعة 
الاوانی العجيية . 

باب نسپم ؛ علم کیمیا کے بارے میں ہے 
اور اس میں تین فصلیں ہیں : () آلات؛(م) 
عقاقیر و ادویه و جواهر و احجار اور (م) تدبیر و 
معالجات , 

(ه) ابن خلدون ( م ر.مه | و.مرع) : 
اہن خلدون نے علوم الحکمت ے لیے علوم 
العقلیة کی اصطلاح استعمال کی ه - اس کی راے میں 





أ. یہ علوم کسی ملت ہے مخصوص نہیں۔ ھرملت اس 
| میں حص لے سکنی هی اورلیتی رھی ے۔ ان کا دوسرا 
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علم (علوم حکمیه) ‏ " ١‏ 
تام علوم الفلسفه والحکمت هه - این خلدون نے ان 
کی چار قسس بیان کی ہیں : (۱) علم المنطق؛ 
(,) علم طبیعی؛ (م) ماوراه الطبيعة (روحانیات) سے 
متعلق امور(اسی علم کا نام علم هی هد)؛ (م) علم 
بقادیر» جو چار علوم پر مشتمل .عم (جتهیس تعالیم 
کہا جاتا ے)ء یعنی علم الهندسه» علم ارثماطیقی» 
علم الموسیقی اور علم الهيثة - گویا اصولی علوم 
الفلستیه (يا حکمیه) نات هوه : (ر) منطی؛ ( ۲ تا 
) تعاليم» یعنی ارئماطبقی» هندسه» هیئة اور موسیقی؛ 
() طیعیات اورڑ) الات ۱ 
هر ایک کے فروع ہیں : مثلا 
طبیعیات کی طب؛ علم العدد ی علم الحساب و 
الفرائض والمعاملات؛ علم الهيثة کی ازیاج اور علم 
النجوم ک علم احکام النجومیه - ابن خلدون نے ان کے 
".سلسل میں ہلل سابقہ کی ترقیات علمی کا ذ کر بھی 
کیا هھے۔ 


ان میں سے 


(ہ) تھانوی(م ره ,وه | دم رع) : تهانوی 
نر کشاف اصطلاحات الفتون میں لکها هه که 
علم کی تقسیم کئی طرح کی ہو ۔سکتتی ہے : 
(اول) نظری اور عسبی ( اس کی تعریف مختاف 
مقامات پر آ چکی ے ۔ یه تقسیم حکمت کے سلسلے 
مين بهی_ آنی ۵ ) ؛ (دوم) علوم آلید اور علوم 
غبر آلیه, مثلا منطقي علوم آلیه میی ے ہے (آلیھ سے 
سراد وہ علوم ہیں جوکسی دوسرے علم کی تحصیل 
کا ذریعه یا آله پتم ھوں اور غیر آليه ے مراد وہ 
علوم ہیں جو مقصود بالذات ھیں) ؛ (سوم) شرعیه 
اور غیں شرعیه؟ (چہارم) عربيه اور غیں عرییه ؛ 
(ہنجم) حقیقیة اور تیر حقیقیة ؛ (ششم) عقليه اور 
نقلیه؛ (هفتم ) علوم الجزليه و غیر الجزئیه _ 

تھالوی نے علوم حکمیه ی بحث حکمة کے 
تحت ق هه حکمت نظری اور حکمت عملی ی 
نشاندھی کے بعد حکمت نظری کو(الف ) علم البی» 


E 


۲۰٣م‎ 


علم (غلوم حکمیہ) 


(ب) ریاضی (تعلیمی ) اور (ج) طبیعی» تین افسام مين 
متقسم کیا ہے - پھر ان ہیں ہے ھر ایک کے 
اصول و فروع گنوائے ھیں . 
(الف) علم المی : اس > پانج اصول هی: () 

الامور العاه:؛ () اثبات الواجب؛ (ج) اثبات الجواهر 
الروحانية؛ (م) ارتباط الامور الارنبیه بالقوی السماوید؛ 
(م) نظام الممکنات ۔ اس کہ فروع میں : (,) 
البحث عن ئينية الوحی و سیرورة المعقول بحسوصا 
و بنه تعریف الالپیات و مند الروح الامین؟ (م) العلم 
بالمعاد الروحانی . 

(ب) علم ریاضی: اس کے نین اصول ہیں : 
() علم العدد؟ (م) علم الندة؛ (م) علم الھیئة ۔ 
اس کے فروع ہیں : (ب) علم الجمع والتفریق؛ () 
علم الجبر و المقابلة؛ (۳) علم المساحة؛ (م) علم 
جر الاثقال؛ (ه) علم الزیجات والتقاویم؛ (د) علم 
الارغنوة (اتحاذ الالات الغريبة علم موسیقی ). 

(ج) علم طبیمی : اس کے آٹھ اصول هیں : (,) 


بارکان العالم و حرکاتها واماکنها (علم السماء)؛ 
() العلم بكون الارکان و نسادها؛ (م) العلم 
بالم رکبات الفیر التامة کائتات الجو؛ (2) العلم 
باحوال معادن؛ (ہ) العلم بالٹفس النباتيه؛ (.) العلم 
بالنفس الحیوائیتۂ (م) العلم بالنفس الناطقة ۔ اس کہ 
فروع ہیں : (,) الطب ؛ (۲) النجوم ؛ (۳) علم 
الفراسث؛ (م) علم التعبیر؟ (م) علم الطلسمات (و 
هو مزج انقوی السماوية بانقوی الارنية)؛ (م) علم 
انتیرنجات (و هو سزج القوی الجواهر الارضية بعضما 
ببعض)؛ (ے) علم الکیمیات (و هو تبدیل قوی الاجپام 
| المعدنية بعضپا بیعض ) . 

منطق کے اصول نو ین (تفصیل کے لے 
دیکھے کشاف؛: مقدسم), 

ان علوم العکمید کے اصول و فروع کی تفصیل؛ 
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العلم باحوال الامور العامة للاجسام؛ (م) العلم . 


علم (علوم حکمیه) 


جن میں ان ہے متعلق ذیلی علوم کا تذکرہ ےء ا 
کشاف کے مقدہے (علم ) میں م ذکور ے . 

(ے) طاش کوپری زاده (م «دود) : | 
مقتاح السمادة: و تصباح السیادة (طبع دائرڈ 
المعا رف النظامیه» حیدر آباد د کن) مبی طاش کوپری 
زاده نز حکمت نظری و حکمت عملی کی تفصیلات دی 
میں اور اصول و فروع دوتود کا شمار کیا .ه - 
مناسب معلوم هوتا هه که حکمت عم متعلق علوم 
کا پورا خا که یهان دے دیا جائے تا که مجموعی 
تصور قانم هو سک . 

(الف) الدوحة الرایعه کے مقدے :میں العلوم 
الحكمية النظرية الی الالهية والرياضية والطبیعیة ے 
بحث کی گئی ےے (دیکهیی کتاب مذ کوره ص هم 
بعد) ۔ اس کے بعد ان علوم کو مندرجة ذیل.دس 
شعبوں میں تقسیم کیا گیا تھے : 

(اول) العلم الالهى والحكمة الذوقية. 

(دوم) فروع العلم الالهى (علم معرفة النفوس 
الانسانية؛ علم معرفة الملكية؛ علم معرفة ائمعادۂ علم 
امارات النبوة: علم مقالات الفرق؟ علم تقاسیم العلوم) . 

(سوم) العلم الطبیعی : 

(چپارم) فروع العلم الطبيعی (علم الطب؛ علم 
البیطرة؛ علم الیبزرة؛ علم التبات؛ علم انعیوان؛ علم 
الفلاحة؛ علم المعادن» علم الجواهر؟ علم انکون 
والضاد؛ علم قوس قزح؛ علم الفراسة؛ علم تعبیر 
الرژیا؛ علم احکام النجهم» علم السحر؛ علم الطلسمات 
علم السیمیاء» علم الکیمیا) . 

(پنجم) فروع فروع العلم الطبیعی : (الف) فروع 
علم الطب (علم التشریح» علم الکحالقء علم الاطعمة 
والمزورات» علم الصيدلة. علم طبخ 
والمعاجینء علم قلم الاثار من الثیاب» علم ت ركيب 
انواع المداد. علم الجراحة؛ علم الفصد؛ علم الحجامة, 


الاشربة 


YE) 





علم المقادیر والاوزان الستعملة فى علم الطب» 


علم (علوم حکیە) 


| علم البا؛ (ب) فروع علم الفراسة (علم الشامات 


والخیلان؛ علم الاساریر, علم الا کتاف» علم قيافة 


| الاثر يا علم العيافة, علم تيافة البشر» علم الاهتدله 


بالبراری والاتفار؟ علم الريافة يا استنباط المياهء علم 
الاستتباط المعادن» علم نزول الفیت» علم العرافقہ 
علم الاختلاج)؛ (ج) فریع احكام التجوم (علم 
الاختیا رات. علم الرملء علم الفالء علم القرعةء علم 
الطيرة والزجر)؛ (د) غروع السحر (علم الکهانةه 
علم النیرنجات» علم الخواص, علم الرقی» علم العزائم» 
علم الاستحضار» علم دعودة الکواکب» علم 
الفلتطیرات ۰ علم. الاخفاه, عنم الحیل الساسانية : 
علم کشف الدک و ایضاح الشک» علم الشهبدة 
والتخيلات» علم تعلق القلب» علم الاستعانة بخواس 
الادوية والعفردات) . 

(ششم) علوم الرياضية (علم الهندسة: علم 
الهيشة: علم العدد یا الارثماطیقی» عنم الموسیقی) . 

(هفتم ) فروع علم الهندسة (علم عقود الابنیقه 
علم المناظره علم المرایا المحرقةه علم مرا کز الانقال, . 
علم جر الائقال » علم المساحة» علم اثباط المیاه» علم 
الالات الحريبة. علم الربی» علم التعدیل؛ علم 
الینکامات» علم المالاحة» علم السباحة» علم الاوزان 
والموازین؛ علم الالات المبنية علی ضرورة عدم 
الخلاه) . 

(هشتم) فروع علم الهيلة (علم الزیجات و 
التتاويم» علم کتابة لقویم» علم حساب النجوم» علم 
كيفية الارصاد» علم اللات الرصديةء علم المواقیت» 
علم الآلات الظلية » علم الا کر علم الا کر المتع رکتء 
علم تسطیح الکرة» علم صور الکوا کب علم مقادیر 
العلویات, علم منازل القعر» علم جغرافیه و معناه صورة 
الارش؛ علم مسالک البلدان والامصار؛ علم معرفة 
البرد و سافتہاء علم خواص الاقاليم» علم الادوار 
وال کواره علم القرانات» علم الملاحم: علم مواسم 


ہیا 
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_ علم (عنوم حکمیه ) 


السنةء علم مواقیت الصلوةء علم وضم الاسطرلاب ‏ 


علم عمل الاسطرلاب» علم وضم ریم الداثرة المجیب ۱ 


والخنطرات ؛ عمل ربع الداثرة» علم اللات الاعة) . 

(نہم) فروع علم العدد (علم حساب التحت 
والمیل» علم الجبر والعقابلةہ علم حساب الخطائین » 
علم حساب الدور والوصایا؛ علم حساب الدرهم 
والدیناره علم حساب الفراتض: علم حساب الهواه؛ 
علم حساب العقود والمراد بالعقود عقود الاصابعء 


والمتباغضة علم التمايی العدية فی الحروب). 
(دهم) فروع علم الموسيقی (علم الالات العجیبةء 
علم الرقص, علم الفنج ) . . ٭ 

(ب) الدوحة الخامسة می الحکمة المملية مت 
بحث کی کی هم. جر حسب ذیل جار شعبون بی 
منقسم هی : (ب) علم الاخلاق: () علم تدییر 
الستزل؛ (ع) علم السيابة؟ (م) فروع الحكمة 


العملية (علم آداب الملو ت و واثف السنطان؛ علم | 


آداب الوزارت. صلم الاحتساب اور علم قود العساكر 
والجیوش ). 

(ہ) صدیق حسن خان (م ے .۳ ۵/ 6۱۸۸۹ : 
صدیق حسن خان نے ابجد العلوم ہیں علم کی 
تقسیم کے مختلف تصورات ببان کرنے کر بعد 
چوتھی تقسیم میں کہا ے که علوم 9 
با بو حکعبةء یعنی شرعی و دینی - علوم حکیه 
با بر دینی علوم کو علوم حقیقیه بھی کہا جاتا 
ہے ۔ بعض غیر دینی علوم محمود هي ؛ مثلا طب؛ 
حساب؛ وغیره* بعض غير محمود هي ؛ یعنی طلسم؛ 
ثیرنجات وغیره - پانچوس تقیم علوم حکمیه (حکمت 
عملی اور حکمت نظری) عه - اس کے 
بعد انھوں نے نظری اور عملی علوم کی اقسام کا شمار 


کیا هے؛ جو معروف ہے ۔ پھر نظری اور عملی اسول و | 


فروع کی مفصل فہرست دی ے؛ جو کم و بیش 


ÎI 


rrr 





علم (اجیات) 

سفتاح السمادة ہے ماود رقم با 
(و) حاجی خلیفه کاتب جلبی (م ,۱« / 
ے۰ وع): حاجی خلیفه ی مشپورتصنیف کشف الظنون 
کا مقدمه بہت مفید ےء لیکن اس کتاب میں باقی 
مندرجات بلحاظ حروف تهجی هی » جس کی وج ہے 
علوم کا ذ کر یکجا نہیں - علوم عقليه کی بحث (علم) 
حکمت کے تحت لائی گئی جے ۔ [سید عبدال؛ ریس 


| ادارہ نے تکھا] . 
علم اعداد الوفق :ٴ علم خواص الاعداد المتحایة : 


(ادار) 

الہیات : انسان نے جب ہے قکر و تدبر کا 
آغاز کیا ے؛ تین مسٹلے ہمیشہ اس کا موضوع 
تحقیق رےے عیں: () عمارے گرد و پیش پھیلی عوثی 
یه اننات کیا هم ؟ (م) اس کو کس نس وجود کا 
بپراهن بخشا؟ (ج) انسانود می رشته و تعلق ی نوعیت 
فرانش و واجبات که کس نقش ک مقتضی ے ؟.یبی 
تین اشکال مذهب» فلسفه اور سائئس کا هدف ره 
میں ۔ یھ تین اشکال بجاے خود اشکال بھی میں 
اور فکر و نظر اور تہذیب و تمدن کی بلندی و گہرائی 
کے بات بھی۔ ان کے جوابات اور حل و کشود ک 
مختلف النوع "کوششود مه اندازه هوتا ے که 
کوئی قوم حکمت و بصیرت کے کس درجی پر 
تائز .ع . 

جب قرآن مجید ازل هوا لاو انسانی ذهن 
اس کی ضوہ ہے مطلم انوار بنا تو مسلمانوں نے بھی 
ان مسائل پر کھل کر تحقیق کی اور ایسی 
تہذیب و حضارت کی طرح ڈالی جو علم وحکمت کی 
جلوەطرازیوں ے مالا مال تھی اور جس نے تقریبا دو 
ھی صدیوں میں متعدد علوم و فنون پر تحریر و نگارش 
کے انبار لکا دیے ۔ صرف و نحو تفسیر و لفت فقه» 
اصول. حدیث, تاریخ» علم الکلام؛ فلسفه, منطق» 
سیاسیات: طبیمیات اور تصوف و اشراق» کونسا ایسا 
موضوع نها جس کو اسلامی ذھن نے وسعت نھ 
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٦ 


۰ 


کوک 


عام:(یات) 





بخشی اور اس پر اپنی چھاپ ثبت نھ کی ۔ انھیں 
گراں مایھ علوم میں ایک علم الہیات بھی تھاء جسے 
مسلمانوں نے نئی سج دھچ اور زیباتش عطا ک . 

الہیات سے کیا مراد ے؟ اس کا دائرۂ بحت 
اس قەر وسیع اور ہو فلموں ہے که ٹھیک هیک 
منطقی اصطلاح ہیں اس کی تعریف یان کرنا 
مشکل ےہ تاهم آسانی فہم کی خاطر هم که 
سکتے هي کہ اس ہے مقصود بحث و تمحیص کا 
وہ اسلوب عہ جو حوادت کونیە ہے اس حیثیت ہے 
تعرض کرتا ہے کھ یھ وصف وجود ہے اتصاف پذیر 
نہیں - اسی مفہوم کو یوں بھی ادا کیا جا سکتا 
ے که اس سے غرض ان احوال کے بارے میں خورو 
فکر کرنا ہے جو وجود خارجی و عقلی میں ماڈے 
کے رھین منت نه ہوں ۔ اس کے داثره بحث میں وہ 
تمام مسائل آتے میں جن کا تعلق مروج اصطلاح 
با بعد الطبیعیات؟* ہے ہے پشرطیکه فکر و تدبر 
کا انداز عبر متعصبانه هر . 

یھ مشمولات فکر و نظر کے کن کن گوشود 
کو اپنی آغوش “ہیں لے هوے ھیں؟ الفارابی. کے 
تجزیے کے مطابق ان کو تین خانوں میں تقسیم 
کیا جا سکتا ہے ; ۲ 

اس ہیں ایک حصه تو موجودات و اشا 
کے اس پہلو ہے متعاق ہے جس پر خالص وجودیاتی 
نقطة نظر ہے گفتگو کی جاتی ے اور یھ بتایا جاتا 
سے کہ ان کی کیا حیثیت ے؟ ان کے تحقق و 
اثبات کی نوعیت کیا ہے؟ وہ کیونکر صادر عوتی 
ہیں اور کس طرح اور کس شرتیب سے انھوں نے 
معروضی شکل اختیار ی؟ 

دوسرے حص من مروجه علوم و فنون کے 
مسلمات اور بنیادی نکات یی بحث ک جانی ه: 
مثلا یه که منطق کیا ے؟ حد اور اسم میں 


rer 





علم (الْٰہیات) 
تر کیب پذیر هو تو کیا وہ شے یا حقیقت جے عم 
جاننا جاهضی هی» پوری طرح ذهن ی گرفت میں 
آ جاتی ے؟ کیا حمد و تصریف کی منطتی صورت" 
سے ھٹ کر کوئی اور طریق یا اسلوب کسی نے 
کو جاننے کا نہیں هم ؟ جداول اریعه میں کون 
کون جدول ایس هی جو نتیجه آفرسس نہیں؟ کیا 
ان جداول کو کم کیا جا سکتا سے؟ قضایا اور 
مقدمات میں کیا فرق ی اور یه که سفسطه اور 
مغالطه کیونکر ابهرتا عء؟ 

اسی طرح ببادی علوم میں عندسہ کے مسائل 
زیر بحث آتے هی» بثلا یه که تقطه کیا ے؟ 
کیا اس کی حیثیت صرف علمی مفروضے کی ہے یا 
یه معروضی وجود ہے بھی اتصاف پذیر ہے اور 
اگر یه معروفی وجود رکهتا هم تو کیا یه قابل 
تجزیه ع اور مکان و حیز چاھتا ہے یا نہیں ؟ خط کی 
تر کیب میں جو نقطے پائے جائیں وہ محدود ہیں 
یا غیر محدود؟ سطح شے کیونکر ظہور پذیر ھوتی 
سے اور آخر میں یه که کیا هندسی اشکال معروضی 
وجود ی مقتضی هیں یا ان کی حیثیت محض تجرید و 
انتزاع ی ۓے؟ 

طبیعیات میں جن بنیادی نکات ہے تعرض کیا 
جاتا عے وہ یہ هی کہ علت و معلول میں رشتہ و 


تعلق کی نوعیت کیا هم؟ کیا یه محض حسن 


تالیف کا کرشمه _ه که جب الف پایا جائ توب 
بھی پائی جاثر یا الف وب میں سب اور سیب 
کا حقیقی رشته پایا جاتا ے؟ طبیعیات کے مطالعے سے 
ابھرنے وال وه کون ے نتائج هی جو قطعی ہیں 
اور کوئے ہیں جو ظن و تخمین کی حدود سے آگے 
نہیں بڑھ ہائے؟ جوھر کے کہتے هی ؟ عرض کیا 
ے اور يه که" ان میں وہ کیا حد فاصله هه جن 
کے ذریعے جوشر و عرض میں فرق معلوم کیا 


کیا ضرق ے؟ حد اگر جس اور فصل ہے ' جا سکتا ے؟ 
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ات | ار کو سم 


علم (الہمات) 

تیسرے حصّے میں جن سوالات کا جواب 
ڈھونڈا جانا عے ان کا تعلق نه تو براه راست اجسام 
ے ےھ اور نہ ان احوال و اشیا ے جو کسی نه 
کسی طرح اجسام نے رابلہ رکھتی هی : لیکن 
اس کے باوجود یھ اثبات و تحقق کے وصف ے اتصاف 
پذیر نہیں ۔ ان کے بارے میں پہلا سوال؛ جو بحث 
وجدل ک هدف قرار پاتا هے» يه ه که یه وجود 
کے کس درجے پر فانز ہے یا نھ که خود وجود 
کلی مشکک ھے یا متواطی؛ بعنی اس کے دائرے 
میں شامل افراد سب یکساں نوعیت کے حامل هن 
يا په که نفس وجود کے مختلف درجات اور مراتب 
ہیں ؟ عقل کیا ھے؟ عقل فعال کے کہے هی 
اور اس عم ظپور پذیر هونی والی ائیا میب لونی 


ترتیب پائی جاتی ہے با نہیں ؟ ارادۂ الہی کیا ے؟ 
کا يه معلول ے یا علت اور کیا ارادۂ الہی کو 


تسلیم کرنے سے ڈات خدا وندی میں تفعر و تجدد 
تو لازم نہیں آتا؟ علم الہی کی نوعیت کیا ہے؟ 
کیا اللہ تعاٹی کا علم صرف کلیات ھی ہر حاوی ے 
یا جزلیات بھی اس کے دائرۂ ادراک میں شامل ھیں ؟ 

اسی حصے میں بحث ک به انداز بهی داخل هه 
که کائنات مین اس طرح کا ارتباط ثابت کیا جانے که 
اس میں ھر ناقص وجود امل کی طرف حرکت کنان 
ے اور آخر میں ارتقا کا یه سلسله اسی ذات 
پر جا کر ختم هوتا هم جو تقدم و ازلیت که 
ایس مقام پر ره چهان عم تخلیق و آفرینش کے 
عمل کا آغاز هوتا ے اور یه که یه عمل ایسا 
محکم» استوار اور نظم و قاعده کل سانجوں ہیں 


ڈھلا ھوا هم که اس مين کہیں بھی خلل یا تنافر | 


نہیں پایا جاتا, 

الغارابی کے اس تجزیے نے بھ حقیقت نکھر کو 
فکر و نظر کے سامنے آ جاتی تھ عمارے هاں 
اللہیات پر بحث کرنے والے حضرات بر سینوڑا Spinoza‏ 


.00 


rer 


علم (الجيات) 


اور ڈارون ون :٥ط‏ سے بہت پہلے محض فکر و تامل 
کے بل پر ان نتائج تک رسائی حاصل کر چکے تھےء 
که یه عالم رنگ و ہو کمال کے اس ہرتے ہر فائز 
رهم کہ جس ہے بہتر کا تصورممکن نہیں اور یه 
"که اس میں نظم و ارتباط اور ارتقا کے داعیے برابر 
کارفرما ره هي - الارناد القاصد ای استی السقاصد 
کے مشہور مصنف شمس الدین محمد بن ابراھیم بن 
ساعد الانصاری نے جن سباحت کو الہیات میں 
شمار کیا هر وه یه هی :- 

(,) امور عابه : یعتی باهیت اشیا کیا عے؟ 
واجب کسے کہتے ہیں؟ امکان کے کیا معنی هیں ۹ 
۱ حدوث کا اطلاق کس پر هوتا ے؟ وحدت کیا 
نے هم اور کرت و تعدد ے کیا مراد ے؟ 

(+) مبادی علوم . 

(() ومود و اثیات باری کے دلائل پر بحت 
اور اس موقف کی تانید که اه تعالی کا وجود یاجود 
ازروے عقل واجب ے٠‏ لیے اگر مذاهب و 
ادیان کا نزول نه بھی ھوتا جب بھی فکر و تدبر 
کا تقاضا یھ تھا که اس کی ذات پر حق کو تسلیم 
کیا جائے ۔ بحث کا یه انداز بھی اس میں داخل ہے 
| که اس ذات گرامی کو صنات کمال و جعال ہے 
انصاف پذیر گردانا جائےء ذات و صفات میں رشته و 
تعلقی ی نوعیت کو واضح کیا جائے اور بتایا 
جالے که کیا صفات ذات یه الک تهلگ اور غهر 
| هي یا صفات و ذات ایک ھی حقیقت کے دو پیلو 
ہیں ۔ صفات کے ضمن ہیں الہیات کے جاننے والوں 
| نے اس شق پر بھی گفتکوی ے که ذات و مغات 
ہیں ربط و تعلق کی نوعیت ایسی ہے جے لاعین 
| اور لا غیر کہا جا سکتا ےہ جس کا مطلب یہ ے 
| کہ جس طرح اس کی ذات یگانہ اور ہے شل ےء اسی 
طرح اس کی صفات کا تعلق ہے نظیر اور ہے مثل ے؛ 
مگر اے عین و غیر کی اصطلاحوں میں بیان نہیں 


اس 
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علم (ایناتب. 
کیا جا سکتا۔ 

)م( يواش مجرد» چیسے ا جناتہ ملالکه 
اور شیاطین ؛ ان ک حیثیت اور اموال و افعال کی 
تشریح و توفیح * 

(م) معاد یا آخرتء یعنی کیا زند گي عناصر 
کی ٹرکیپ و امتزاج هی عم عبارت .هه یا اس کا 
تعلق ایک دوسرے عالم نے بھی ےء جہاں ھر 
شخص کو اس کے ایمانیات اور اعمال کے مطابق 
زندگی بسر کرنا هه اور یه که کیا جنت و دوزخ 
ان مقامات ے عبارت ہیں جہاں اللہ تعا ی کی رضا 
اور اس سے محرومی کی جلوه طرازیان هون گی یا 
ان سے مراد احوالِ نفس کے ممکنات کی وضاحت و 
تکفیل ے. 

الغزالی اور ابن رشد کی بحثوں میں زان و 
مکان ے۔متعلقه موشکافیوں کا بھی تذ کرہ بلتا ھے ۔ 
زمان کہ بارے میں تحریر و فکر کا اسلوب- کچھ 
اس طرح کے سوالات کے گرد گھوہتا ہے۔کہ کیا 
زمان کا وجود حقیقی ہے یا یں حقیقی؟ زمانه محدود 


آنات پر مشتمل .هی یا غیر محدود آنات ے تعبیر 


٩۸‏ پھر اس ضمن میں غیر محدود یا لانهاية ی 
حقیقت زیر بحث آتی .۵ . 

مان ہے متعلق بھی سوالات کی نوعبت وهی 
ے جو زان ے بارے ہیں ه که کیا سکان کا 
وجود معروضی ے ؟ کیا کائنات کے پہے یا ماورا 
بهي مکان کا وجود ے اور یه که زمان و مکان کی 
دنیا میں حرکت و انقال ی نوعیت کیا ع .3 

اس ن که متعدد نام میںء مثلا علم البی» 
علم اعلی» قلسفة اولىء ما بعد الطبیعیاتۂ ما قبل 
الطبیعیات وغیںە؛ لیکن بعض علما نے اعے علم الکلام؛ 
العلم الکلی اور الفقه الا کبر بھ یکہا سے ۔ التفتازانی 
نے اس کو علم التوحید والصفات کے نام نے تعببر 
کیا ہے ۔ 


yewe 
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علم (الهیات) 


اموں کے اس تعدد کی دو وجپین هي + :ایک 
وجه تو په ہو سکنی ہے کہ اس فن پر لوگوں نے 
مختلف زاویه ماه نظر اور مختلف مصالح کے تحت 
بحث کی ۓ - جن لوگوں نے ذات اْمی کو اس کا 
محور گردانا انھوں نے انے علم الٰہی کے ویف 
سے پکارا اور جن حضرات نے اس ئن کو فاسفے کی 
اساس اور یتیاد سمچھا آنھوں نے انے فلسفۂ اوی 
کے ام سے یاد کیا ۔ ما بصد الطبیعیات آے اس 
نا پر موسوم کیا گیا کہ ارسطو نے اس نوع .کے 
سمائل کو طبیعیات کے بعد بیان کیا ہے ۔۔ یه 
محض اتفاق تها» لیکن پارسطو کر بعد ید دنتور نچل 
نکلا کہ اس طرح کے مسائل کوہ جو مجردات نے 
متغلق ہوں:. ما: بعد الطبیعی. کہا جائے۔ تا قبل 
الطبیعیات کی اصطلاح متاضرین کی ایجاد کرده. ۓے 
اور په اس با پر ہے که ارنطو. ی ترتیب ‏ ۓ 
قطع نظر یھ علوم اس لائی ہیں کہ ان پر طبیعیات نے 
پہلے' تعرض کیا جائے.۔ علم الکادم کاداطلاق ان 
علوم پر اسی وجہ نے :ھوا کھ الہیات ک بیشتر مسائل 
بعینه وھی ہیں جن پر 'متکلمین نے داد تحقیق 
دی ہے - الفقه الاکجر کا نام امام ابو حنیقه 
رحمة اللہ عليه کا عطا کردہ ہے اور اس ۔کتاب ہے 
ماخوذ بے جس کا نام هی الفقه الاکجر ے ۔ یه 
کتاب جہاں فقہ کے اهم مسائل پر مشتمل هد 
وعاں اس میں سثله ارجاء کی تشریح و توضیح بھی 
کی گثی .هه اور ظاهر هر که مسثلہ ارجاء کا تعلق 
علم الکلام یس عہ؛ فقہ سے نہیں ۔ دونول ہیں 
وجه اشتراک یھ ہے که نقه اگر عمل کی تصحیح 
کا ضرض انجام دیتی ہے تو علم الکلام فکر کے 
نصب العین کو بورا کرتا _ه» یمنی عمل کے اعتبار 
سے دونوں میں چولی دامن کا ساتھ هر -صحیح عمل 
صحیح عتیدہ چاھتا ے اور صحیح عقبده عمل ک 


* صحت و استواری کا ضاسن ہے , 


علم (الميات) 

ان بہت ہے ناموں کی دوسری وجه مسائل 
زیر بحث کا اشتراک اور تداخل عه؟ جنانچه اس 
بارے میں علامہ ابن خلدون کا یه شکوہ بجا اور 
وتا ھے که متاخرین نے نه صرف الہیات اور 
کلام کے دائروں کو باهم مختلط کر دیا هه بلکه 
دونوں کے مزاج اور روح کو بدل کر رکھ دیا ہے 
الانکه دونوں ہیں فرق و امتیاز کے حدود واضح 

میں ۔ الہیات کے شناور اس بنا پر احوال کونیه کو 
موشوع بحث و تحیص قرار دہتے میں کھ اس کے 
ذریعے اصل حقیقت کا سراغ لگایا جائے اور متکلمین 
الام کی کاوش فکری کا محور یه جذبه که 
اسلام کی حقانیت ابت کی جائے اور بتایا جائے 
"که حکمت و ففه کے دعویداروں نے فکر و استدلال 
کی وادیون میں کہاں کہاں ٹھوکر کھائی ہے ۔ 
گویا دونوں میں منطقی فرق یه ے کہ ایک گروہ 
مذھب و دین کی حمایت و مخالفت عم تطم نظر 
کر کے حقیقت مطلقه کا جویا ے اور دوسرا گروہ اس 
حقیقت مطلقہ کو الام هی که پیغام فکر و دانش 
میں منحر اور سٹا هوا جانتا ہے . 

اس تجزیر عم ایک شبپه تو به اپهرتا هه که 
متکلمین نے دلائل ی چهان پهنک می معروضي اسلوب 
استعمال نہیں کیا بلکہ اپنی بحثوں میں اس کے 
بجاے مناظراه حربوں ہے کام لیا ھے: دوسرا 
شبچه یه پیدا هوتد ہے کہ اس کے مقابلے میں حکما 
نے اسلام کے نہذیبی اور تصوراتی پہلووں سے ھٹ | 
کر خالص معروفی انداز ہے حتائی اشیا کو چائے أ 
ی کوشتس کی ہے ۔ واقعات کی سطح پر یه دونوں | 
لے غلط فہمی اورسادہ فکری پرمبنی ھیں ۔ ان ان کے 
جواب میں دو ٹوک بات یہ ہے کہ جہاں تک | 
حکماے اسلام کا تعلق ے انھوں نے اپنی تحریروں 


اا 





میں کبھی اسلام کہ تصورات ہے هث کر اہنے لیے 
غور و فکر کی انگ راء یا روایت قاتم نہیں کی بلکه 


1 ۱ 2 1 آ2 


"دم (فجیات) 
کسی نہ کسی طرح اسلام ھی کی تعبیر پیش کی ہے - 
رها متکلمین اسلام کا اسلوب بحث و کاوش» تو یه 
بھی کبھی مغروضیت ہے ہی نہیں رها بلکه کپین 
کہیں اس میں زیادہ گہرائی اور زیادہ فکری 
استواری کی جھلکیاں دکھائی دیتی هی . 

اہن حزم این تیمیه اور الغزالی نی الہیات 
ہیں ایک نش دور ی طرح لالی» جس میں یونانی 
علوم و مسلمات ء متعلق تشکیک و ارتیاب» 
اور نقد و تمحیص ک پپلوون کو خصوصیت ے 
نکھارا اور واضح کیا اور فکر و نظر > آن نش 
ارون کی طرف توبه دلائی جو نسبة زیاده 
معقول اور قرین فیاس ہیں 

شاه ول اللہ دہلوی نے الجیات کے دائرة اطلاق 
پر اس نقطۂ نظر ہے بحث کی که اس نظام فکر کو 
اسلام کے سزاج اور تصریحات کے ساتھ پوری طرح 
عم آھنگ هونا چاھے؛ اس میں زندگی کی حرکت 
اور رہنمائی کے عناصر کی جھلک ہائی جائۓےء یز 
اس کو اپنے واضح اصول اور پیسانوں کی تشریح اور 
توضیح پر مشتمل ہونا چاہے ء جن ے نه صرف 
عتیده و برھان کی مشکلات حل حود بلکه احباه 
اسلام کی راھیں بھی هموار اور ردشن هو جائی - 
ان کے انداز تفکر کی خصوصیات یه می :۔ 

١‏ ۔ انھوں نے اسلام پر ایک کل اور وحدت 
کی حیثیت ہے غور کیا : 

ہ۔ انھوں نے الہیات اور علم الکلام کے 
ڈائروں کو اس طرح وسعت دی کہ اس کو بجا طور 
پر فلسفة مذھب کے مستقل اور جدید عنوان سے 
موسوم کیا جا سکتا مے ؛ 

م ۔ انھوں نے قلسفة مذھہب کے اس حمے پر 


| خصوصیت ہے زور دیا جس سے اسلام کے اجتماعی 


تصور کی وضاحت .عوتی .هه * 
م ۔ انھوں نے تصور بوت کی تشریح اس جامع 
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علم (الہیات) 


انداز ے کی که اس ہے قکرو دانش اور اشراق و 
تصوف کے دو گونہ تقاضوں کی تکمیل و تسکین کا 
سامان فراعم ھوتا اع ؛ 
٥ھ‏ ۔ شریعت کے بیان کردہ آخرت ہے متعلق 
بعض احوال کی تطبیق ع . لیر " افلاطون کے 
نظریۂ مل کو آنھوں نے عالم مثال کے رنگ میں پیش 
کیا اور بتایا کھ اس عالم میں معائی یا غیر چسمانی 
کیفیات جسم کے قالب ہیں ڈھل جاتی میں اور 
اجسام معانی ی شکل اختیار کرت ہیں ۔ 
اس دور میں جب که قلسفه و فکر که کاخ 
بلند میں زبردست تبدیلان رونما هوی ہیں اور 
ہام سے لے کر بنیاد و اساس تک .هر چیز اپنی جگه 
سے ہل گئی ے؛ الٰہیات کے اسے مرب و محکم 
نظام کی ضرورت تھی جس میں ذوق کے لحاظ سے 
هر شش نئی عو اور جس میں اداے مطالب کے لیے 
استدلال اور زبان کا ایسا اسلوب اختیار کیا جائے 
جو جدید» معقول اور اس دور کی سطح فکری که 
عین‌مطایق هوء یعنی اگر ایک طرف اس میں اسلام کی 
روح تخلیق جلوہ گر عو تو دوسری طرف وہ اس لائق 
بهی هو کہ سائنس اور ٹیکنالوجی کی معجزہ طرازیوں 
ے متائر اذھان کو مطمثن کر سکے۔ اس اہم اور 
فکری ضرورت کو علامه اقبال نے پورا کیا ۔ الہیات 
اسلامی کے باب میں انھوں نے جس صح نورکا آغاز, 
فرمایا اور ثروت عقلی کو جس نوعیت ہے مالا مال کیا | 
اس کے چند ممیزات ملاحظهہ عوں :۔ 
-یه دنیاے رنگ و ہو اپنی فطرت میں إ 
نه تو محض ماڈے کی طرفه طرازیول کا نتیجہ ہے اور 
نه محض روح ی جلوه فرمائیون کا ثمر هم - یه اس | 
جوشش حیات کی تخلیقی قوتوں کا مظہر ہے جو 
مسلسل اور پیہم تخلیق واختراع کے عمل کو جاری 
رکھے هرت ۵ ؛ ۱ 
۲ - انم تعالی ایسا لاانی ایغو (Ego)‏ ۱ 
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علم (الٰہیات) 
جو ازل سے تخلیق و آئرپیش کے عمل کو آکے بڑھا 
رها شم اور هر آنہ اور عر مرحلے میں اس ا عمل 
تخلیق ایک نشی عظمت کا حامل ہے ۔ تخلیق و 
آفریٹش کے اس عمل میں اوہ کسی خارمی عامل 
یا غرض و غابت کا محتاج نہیں بلکہ اس کا اپنا 
آزاد ارادء جس طرخ چاهتا سے اپنے ذاتی اقتضا ے 
اس عالم وجود کو نثی نثی مور و اشکال عم آراسته 
کرتا رهتا ے : 

٣‏ یه دنیا اپنی وجود که لحاظ عم محض 
مایاء یا فریب نظر کا کرشمہ نہیں بلکہ حتیقی اور 
متروقی سے اور اس الہ تال ک خرے تخلیق کا 
شاهکار .هه 

ا ا REE‏ 
اور اس کی کئی سطحیں اور درجے ھیں؟ 

ہ ۔ انسان میں اپنے ایخو (موع) کو جلا 
دینے اور مظاهر فطرت پر قابو پانے کی ان گنت 
صلاحیتیی پوشیدہ ہیں ؟ 

٦‏ او دن و اب و بای 
زند گی یا جوٹ شش حیات؛ کے دو رخ یا پرتو عیں : 

ے۔ انسان اپنے ارادے میں آزاد ه اور 
تقدیر یا ہیر کا تعلق وجود کی اس سطح ہے ہے 
جس میں شعؤر یا ایغو پوری طرح بیدار یا وافح 
نہیں ۔ انسان کو اللہ تعالی نے ارادہ و تسخیر کی 
ETS‏ 


| جبرو اضطرار کی زنجیروں کو توڑ سکتا 


ماخ : : (و) دیق حسن خان: ابجد العلوم؛ 
0ف عبدالقا هر البغدادی : الفرق بین الفرّق ۳(۶) ابن حزم: 
کتاب الفضل نی الملل والا هواء والتل؛ (م) الفاراای 

احضاء العلوم؟ (ه) ابن تيميد : : الرد على المنطتین ؛ (6 
: اليرت ا اف e‏ ۾ مقدمه؛ یم 





ان ا 





علم (أمپیات) 
(,,) سید عبدالواحد 4+۰ جن Thought‏ سود (a?‏ 

ی مزید بران رک به کلام 

حکمت؛ فقه ؛ عقاند؛ عیدم؛ آن عقالات میں اس من کے 

قاوز مدي اوران ک کتابون کا ذ کر آپا ہے . 

٠‏ (حمد حیف ندوی) 

9ہ مطت(م) ؛ عرب فلاسفه کی متعطق ارسطاطالیسی 
لے جس میں کہیں بونانی غارحین که رواتی 
اور نوافلاطونی رجحانات کی وجه ہے کجھ. تبدیلیاں 
پیدا و گئي ہیں ۔ عربوں نے اس منعلق کے ارتقا میں 
تو کوئی حصّه نہیں لیاء لیکن وہ اے دویارہ منظر عام 
ہر لائے اور اس کی شرحیں لکھیں [اور اس پر تنقید کی 
ثلا امام این تیمیہ نے]ء جس ہیں وہ اکثر کامیاب 
وش - انهیی اس پر پوری دسترس حاصل تھی اور یه 
صرف منطق ہے جس میں انھوں نے مستندا رطاطالیسی 
فلسغے :کو سب ے زیادہ ٹھیک سمجھا ۔ جہاں تک 
نفس مضمون کا تعلق ے ان کے لے ارسطو کی 
دوسری تصائیف کی نبت اس ی سنطقی تحریروں که 
اصل مفہوم تک پہنچنا زياده آسان تها کیونکه جهال» 
مثال کے طور پر؛ اس ک مابسد الطبیمات کا ترجمه 
ہے حد اقص اور نامکمل رها وهان منطق کا ترجمه 
بڑی احتیاط ے اور بار بار کیا گیا (دیکهیس 
in d. : J. Pollak‏ مااوڑون پر جمل یرمع باه 
jg! «arab. Ubers d. Ihak b. Humair‏ ۳ع 
سین Jnıerpretatlon‏ کر آغاز کے دو تراجم ) ۔ معلوم 
هوتا هم که اخوان الصفا منطق کو کچه زیاده 
اھمیت نہیں دیتے تھے ؛ لذا ان کی یھ راے؛ جو 
انھوں نے اپنے مختصر ہے رساله منطق کی ابتدا میں 
ظاھر کی ے؛ درست نہیں که دانایان قدیم نے اگرچه 
اس موضوع سے بحث کی ہے اور ان کی تصتیفات 
قارثین کے ھاتھ میں میں ؛ ناعم ان میں بژا انتشار 
بایا جاتا هه کیونکه مترجمین ان کا اصل مفپوم 
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FFA 





غلم (متملى) 


ارسطو کی چھے تصانئیف+ یمنی قاطیغوریاس 
ے مقولات)؛ باری آرمینیاسٰ 
تعبیرات با کرساتا انالوطیقا 
ای اورا انالوطیقا لبی Prior and Posterior Analytics)‏ بت 
اتی ولمی تحلیلات)ء طوبیقا ( ومن م70 سے مضامین) 
اور سوفستلیا (ومزاونا رمک - سغالطات) پر عربوں 
نے بھی متاضر یونانی شارحین کر مانند رطوریقا 
(مءل)ہو1ء باج = خطابت) اور بول طیتا ۱ بی 
سیاسیات) کا اضافه کیا (جہاں تک خطابت کا 
تعلق ھے خود ارسطو نے اے حدلیات (منههعلهنه) 
اور سیاسیات کی ایک ضمنی شاخ قرار دیا تها (» 2 
۳/۱ ان تصنیفات ی ترئیب 
بهي انهون نر متاخر بونانی شارحین (دیکهی مدازظ» 
Arisroltclis Categor. Comment. j‏ + طبع «Busse‏ 
ص ہر س وع ببعد) کے افداز هی مین بیان ک. 
ہے ۔ ان ریائل ہیں سب سے زیادہ اهم چوتھا ہے+ 
یعنی انالوطیقالعی اور پهل تین رسائل کی حیئیت محض 
اس کی تمپید اور مقسے کی ے ۔ ان کا خیال تھا که 
انالوطیقا لمی ہیں ارسطو نے حق محض اور بوطیقاً میں 
باطل محض ے بحث کی ے ۔ دربیانی رسائل جوں جوں 
بوطیقا ہے قریب هوتے جاتے ھیںء اتنا ھی ان پر 
عدم احتمال کا عنصر غالب نظر آتا ھے ۔ پھر یونائیوں 
ھی کے تتبع میں انھوں نے فرفوزیوس ا7۳0 
کی ایساغوجی ووموهن) کو ان کے عقابلے میں 
رکها جیسا که اس که نام جه؟ باه عم 
“Aptototékoug xaTuYopiac‏ » کتاب قرفوریوس 
روت کے ان شی لامر ج که 
وہ ارسطو کی منطق کا ایک مقدمه ےہ . 

یونانیون ک یبان فلسفه» یا دوسرے لفظوں 


Categories )“ 


tica )‏ زد 


دهم , الف» س ١‏ م) - 





می چونکه فلسفر کے مطالعے کی ابتدا منطق 
سے غوتی تھی ار EO‏ 
مقدمے تھے : ایک میں . جو فاطبغورباس (مقولات) عم 








هد #۹ 
و 


| پہلے آتا ے؛ یعنی ۸۸۷ر ۷ت تاهج 
دس سوالات (جن میں سے یعض یه هن : 


تصنیفات کی تقسیم کیا ے؟) اور ان کے مختصر 
جوابات پیش کے گئے میں عریوں میں بھی اس 
قسم کا مقدمه اب بھی الفارابی کی ایک مختصر سی 
تصنيف رسالة فى ماينبغى ان یقدم قبل تعلیم الفلسنة 
J3 ‘Schmoelders pb)‏ ۔طمہ ۔جدازراقر .ر٥0‏ ط) میں 
موجود ہے؟٭ دوسری فسم ک مقدس وه جس کا 
اسلی اور اولیں نمونه پرو ئلوس جا ںہط کے شاگرد 
اسوینسی ھرمیا زہ11 دند ہ۸ نے پیش کیا رھ 
ایساغوجی کی تمہید سمجھے ۔ حصۓ میں 
تعریفات ہے بحت کی نی تھی 
قلسفی کی تقسیم سے ۔ علوم کی تقسیم میں جو عربی 
رسائل تصنیف ھوے ان کا ماخذ یپی مقدسه 


اور دوسرے ہیں 


ے؛ جس کو انھوں نے مزید نشوو نما دی: جتانجه 
دو عظیم ترین عرب فلاسنه» يعني الغارابى 
ابن سینا تقسیم علوم میں اس طرح 


اور 


نے 


27 


تا لکهی وه اب تک ھمارے پاس موجود ! 


- ابن سينا کا رساله مقاله تقاسیم الحکمة والعلوم 


ماع ی بر له ی 


میں شائم هوا - الفارایی کی تتاب احصاه العلوم کر 


مختف مذاعب کے نام کہاں ہے آئے؟ ارسطو کی ! 


مخطوطات اور ان کی طباعت ک بار مس بعنویات و 7 


لیے دیکهی ایک بختصر سا تبصرد» در العرفان» صیدا 
(شام) ۰۱ نیز اغلاط ستن کی تصحیح کے لے 
دیکھے Bouge:‏ 6 ایک بلند پایه تحقیفی معالعد. 
E s‘MMêélanges dle Université Si. Joseph‏ ۰ راسد م 
بیروت و ,ع ان دونوں رسائل "نا ترجمہ لاطینی میں 
هوا - اس سلسلی میں الفارابی کا رساله؛ جس کا لاطینی 
عنوان تا( اہک 0ص تھا بالخصوص قابل ذ کر ے. 
ج Divitianr Philosophiat J Gundissalinus‏ مر یس 


دورے طور پر شامل در لیا لیا تیا اور اس با بر 


علم (منطق) 


ازسنة متوسطه که فضلاست یورپ نے 
گہرا اثر قبول کیا, 
اس بارے میں که منطق کا رشتد نظام 
فلمفه عم کیا ےء یونانی منطقبوں کے یبال تین 
نسظریے سلتے ہیں : (,) مشائیوں (Peripatetics)‏ & 
نزدیک منطق محض منهاجات ین عبارت ه» یا یه که 
اسے فلسفے کا مقدسہ سمجھنا چاہیے؛ (م) اپنی حقیقت 
لی کے سوا حقیقت کی ساخت ذھن کی ساخت کر 
مطابق ھوتی ے؛ لہٰذا اصول منطق کا تعلق حقیقت 
ہی سے ےم چنانچد منطق مجح معنوں میں فلسفے 
ھی کا ایک حصه ق - به رواقیین اور بالخصوص 
فلوطينوس ( و٣‏ ہا : (rio‏ 
ٹثر نے ان دونوں 
نظریوں دو باهم ما دیاء یعنی یەککد منطق فلسغے کا 
متدسه بهی ے اور اس کا ایک حصه بهی - یه تینون 
نقطه هاے نظر عربوں کے یہاں بھی پائے جانر 
(دیکهیی الخوارزیی : کناب سفاتیح العلوم؛: طبع 
an Vote‏ ص ۲ )ء لیکن مشانی نظریه زیاده 
مقبول تها - تیسره نظريم ی سثال اين سینا ہے 
ملے ی (دیکهیی »و10 ویس بر . ه ۱ عه ورق ۲-الف) . 
عرب منطقیوں ک نزدیک منعلقی معلوم 
غیر معلوم کے متعلق علم حاصل کرنے میں هماری 
رھنمانی کرتی ہے دیکھے ارسطو؛ ""انالوطیتا لمی*" 


ی ار 
(Post. Anal.)‏ & آغاز میں : لیکن متاخر 


اس سے بڑا 


ی 


j ۷۰ 


راے توی؛ (م) نوافلاطونیوں میں ا 


کے 





عربوں اور 


یونانی شارحین کی راع بی اس کی اصل یه هر 


در ۰ کہ عم خر اور شر کے درسیان امتیاز کرتے عوے 


اس کی انتمهانی دمال ننس اور انتہانی 
ت خافن کرات 

ارسطا طالیسی فلسفے کے عرب پیرووں نے ا کرجھ 
منطق کےہ متعلق بعض امور میں اختلاف لیا ہے٠‏ 
بایں ھمه وہ بڑی باتوں میں متفق الراے عیں؛ حنیٴدھ 


00 








ابن رتد نے جو اہنے بیش رووں برا کثر اعتراض 
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علم (منطق) 


کرنا ه؛ اپلی تصائیف کے دوسرے حصوں میں 
پیشتر متنازع فیه نظربات ک حمایت ک ھے مزید برال 
ارسطاطالیسی اور شاید بعض دوسرے فضلاسضد 
یہاں بھی مسائل کا حل ایسے قاعدوں یر مشتمل ہے 
که اگر ان کا غائر مطالعه کیا جاثے تو ٦کثر‏ ان ک 
مطلب واضح طور پر سمجی بین نہیں آتا۔ ھم یہاں 


حند عام باتوں کی طرف اساره ثرئی هس: جن نا تنعل 


۳ 
سا بعد الطبیعیات کے مسائل سہمه سے ہش 
۳ 


ول ے 





ان کا ارا 


ی فی میاه - 


تزدنک علم حعدت ی اتک م غ 
اش ہیں انا کی الثله رڈمںشمیری یا محمول 


موجود عوتے عی ؛ جن لو حکم لالے می بکجا 


در دیا جانا ھے ۔ اس تصور کی رو ہے٠‏ جو بجاے خود 


سای ( بونکه اس ے پیک ویت حقیقت کے 


علم ۵ افرار بهی با جانا هه اور انتذر بهی ٠)‏ فکر تا 


حیقت سے دھی انصال 


کو و 





نے ریسا یا معنا اس ا۔عمال کے 
علم کے ارے می تصور له وه نبیه ع حقبقت کی٠‏ 
بایں همه حقیقت سے انصال واضح طور بر قائم ے: اس 
ک ایک ان وکھی مال نفاریڈ ثنویت وجود ہیں ملتی رھے 
دا 


جس عرنون نی بونانی شارحین جر اخد 


ان 
عشرہ* " "5 وجود ننوی ها جیسا که عم انیی باغرک 
یں اور جیا لھ ان کی :ہیں نفس 
انسانی هی ی بوجود هی - ایس ھی نظ وجود 


: (,) حقیفت یا معرونی وجود: 


دنیا میں پانے 


2 دو معنی عیں 
() نفس ج 
Mensa im.)‏ 


”پر سک 


نے کش 
بور سور اواد 


موشوعی وجود - سقل 


> ) خارجی دنیا با رخ 


ز۶ 








ے. جس کی اع نربز 


افہاء مقولات عشرہ 


می لیکن بطور تصور تانیه intentio secunda)‏ = 





و repa‏ خو 


1 طرف. ھی 


۳2 تفت ام تصورات 
شر اندره یعنی ابنم تعدوزات 


منعطف هو کتی ہے اور ای ک 


!میں رین اساه هی فرفور پردس 5 


کی پمجسواتےہ حمسا 





۰ To. 


سے 


)the fe “oes '‏ - ھر شے کا وجود ے - خارجی دنیا 


میں نہیں تو کم از کم نفس کے اندر؟ لیکن 
ن نظریے سے کئی اشکّل پیدا ھوتے هیں : اول به 
سے بہت کچھ مہم ھو جات هی ؛ 
ایا چونکه نفس میں ھرشے کی فی وجود ے؛ لہٰذا 
"وه جو نفس ہیں موجود نہیں '““ اس کا وجود بھی 
نقی هی می هو ۵- لانبتیت (00۷0) کےوجود اورعدم 
وجود ہے متعلق رواقی خالات کر زیر اثر بالخصوص 
دادم (رك باں) اور اس میں بھی نمایاں طور پر 
اور سلبی ایس تصورات 


اشاعرہ کے 


پال خر ای 


کی بحت ملتی ے ۔ ارسطو کے عرب مقلدین نے لر 
اس بات دو تافی سیجها آله شی (روافیین کے 


یپان :) 
تسام در لیںء مگر انیوں نے یه نہیں سوچا له 
اس طرح ان کے اس دعوے کی تردید عو جانے 


نے تس 


کو جو وجود ہے زیادہ عام ھہھے؛ 


کی دد ھر نے کک ھستی ہے ۔ جہاں تک باقی سائل 


د تعش 


کے تو 


ہے ارسطاطالیسی فاسنے میں وجود یا ھی 
ی سخت پیعید لبال بیدا هو جانی هس - 
سسامانون می نه صرف فلاسفه بلکە علماے الہیات اور 
اس مسئلے ے بحث کی اور اس ق 
و وه مابعد الطبیعی سوالات ہیں جو اس ہے متعلق 
هی ۰ سل نهر تو پہلے ی تسلیم کر لیا تها که 
قلاسفاه 


ماعمرلین نے بھی 


یا ا ہستی جنس سے اله جوھر- عرب 
نار این سپناء الغزا ی اور ابن رشد نے بھی اس 
طلرژ استدلال اختیار کیا 
سے اشیا _کے جوھر 
"ده انسان عون 3 


اور ومی 





ی لد وجرد 


رد ان لین 


عرناء ایک زنده جسم عوناه جسم 
بطلب ِ 
سک 


اور جوغر 


مت لش حورل 


اس بت به 
انسان ایک هستی ره - برعکس 


ھونا. ونعره وره لکن 
کلا ف 


اتا ہے می سی (rê ov)‏ 





ہوا و 
(وروریں 1% تم 
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چسی رز 


عل (تطاحق* ۱ ۰۲ 


نظریوں میں تطبیق پیدا ی جائش تو کس طرح؟ . 
اہن سینا کہتا ھے (جیساکە علماے الٰہیات اس سے : 
پہلے کہ چکے تیر) که یه صرف ذات باری سے | 
جس ہیں جوھر (ھستی) اور وجود ایک هو جاتے 
ھی ؟ رف دوسرے جواھر تو ان می وجود کا 
اضافه بطور ایک عرض ھی کے کا جا سکتا ہے ۔ 
برخلاف اس کے ابر 


ا 
1 
0 
1 


رشد اور اس ہے پہلے اشاعرہ کی 








راے یه ی ۔۔ ستی هیشه عبارت هوگی جوھر 
سے تھ لھ رتو ے۔ابن رند کہتا هم ند ایسی 
تصدیقات میں ۔ہہاں ہستی کا اسناد کیا جاتا ے 
اور اس لے بظاعر اس کی حیثت عرض کی عو جاتی هر 
(جیسا کہ همارا يہ قول لہ ''جوھر ےٴٴ) ان میں 
و کی حبثرت مقوله انیه ی هوتی ےھ . 

جہاں تک نفاریذة اسان نا تعلق ےھ خرب 
ماعلقیوں نے ارسطو کے نتبع میں اسی کا طرز استدلال 
استعمال آدرتے عوے "ثلیات کے جدا دنه وجرد ده 
انکار لیا هه لیکن افلاطون سس انفای راے 
کرتے ھوے یھ بھی مانا ے که ان 5 وجرد 
محسوسات یی ورا هر ید ظریه فلس کے آخری 
دور (افلاطوئیت کا مترسط زمانه. نوفیتاشور 





اور 
وافلاطونیت) میں بڑا مقبول نھا ”دھ اعیان اور صور 

لی روز ازل ھی سے خود ذات باری کے اندر موجود 

هي ب اشیا کے تعقل کی یہی وجد ےھ له ستل هی 
ان ی علت ے -جس طرح سنگ‌تراش ۵ ذهن مس ا 
کسی مجسمی کا تعور اس ۓ وجود اور ۱ 
ادرالك ی علت .هء» بعینیه خالق کانتأت کی عتل علت 


هم اشیات نطرت > تعقل ی . اب 


E 


سینا نے بد نظری 
اس اصول کی تکل بی بیان تیا ہے که جہاں تک 
اشیا کا تعلق ے کانتات ۲ تفرت در کثرت؟ ہے 
متقدم ے؛ لیکن جہاں تک ھمارے نفس کا تعلق : 
ے وه اس عم سوخر ره یه اس اصول کا دوسرا جز 


تمه جس میں درت در کرت ہے غمارے لے نہ 





, اور اسمیت کی طرف تها - وه صاف کب 





علم (منطق) 


, دشواری پیدا ھوتی سے (اور یه ارسطو کے یہاں پہلے 


ھی ہے موجود ے )لھ ایسی ایا میں جو بجاے 
خود مفرد ہیں کلیات کا تصور کینے ممکن ہو؟ 
عرب ارسطاطالیسیوں کا وجحان بیشتر تصوریت 
شش یں ده 
'کلیات کا تعلق صرف ذ هن سح شم اور پهر افرودی سیاس 
¿A Aphrodisiis‏ تبتع میں ید که صور ماده کو 
منرد قرار دیا جائے؟ لیکن چونکه ارسطاطالیس کے 
نظام فلسنه میں مور لو از رو ے تعریف لیات ہنا 
چاھےء لہٰذا ہوں ایک سعارضه پیدا و جاتا ھے؛ 
جس سے بچنا ممکن نہیں ۔ یہی وجھ ہے کہ عربون 
کے یہاں بھی کلیات کے بارے میں بالعموم جو 
نظریے فائم ھوے وہ بہت زیادہ پیچیدہ اور گنجلک 





ھیں۔ اسحہت اور داخلیت کی طرف عربوں کا ایک دوسرا 





رجحان ان کے اس تصور ہیں نظر آتا ےے جو انھوں نے 
علاقد (بین الاشیاء) کے متعلق قائم کیا ۔ رواقین ک 
طرح ار نزدیک علاقہ وہ ے جے خود ذعن 
اشیا سے سوب کرتا ے؟ لیکن بے اصل میں 
علماے الٰہیات تھے جنهود نر مادی» سمی اور حمی 
رواقیت کے زیر اثر ایک اسی نظام غلسفه کو نشو و نما 
دیا جو صرف جوعری اور منرد حقانق تسلیم 
کرتا ہے اورسسجھتا ہے لہ ان و دربیان لوئی 
تعلقی نہیں : لذا آن بی جو علاته پدا کا 
جانا ےہ اس کی حیثیت محض داخلىی بلکھ سرے ہے 
غير دوجود ے . 

اراو نے سیکن؛ غیر سمکن اور واجب کے 
متعلق جس سبہم انداز میں حت ی ه اس کی وجه 
یب نه صرف خود ارسعلو بلکه عرب منطقیون 6 


. یہاں بھی جو اس کی پبروی میں سرمو تجاوز نہیں 


”ثرتے تھے سخت پیچید ان پیدا هو گلی هس - 
ارسطو (.,بامبهر جمزب» ورق م الف س مر تا ه ) 
ہیں عرب ننتاتیون اا اہن سینا : 





علم (منطق) 


ror 


علم (منطق) 


کہ یی سے ےم کے سے ےہر ہے ےکوی کی سد ھی 2 


طبع Forge‏ ص م٣)‏ کی ارح ممکن کے تصور کہ | 


دو پہلووں میں امتباز کرتا ره ۔ سمکن پیک وتت 
غیر سمکن اور واجب کی نٹی بھی ےء لیکن وہ ان 
دونوں پپلوون "کو همینند بیش نظر نہیں را لهنا: 
لپذا واجب اور وافعی دونود " لو ممکن سمجه لیا 
گیا هه "لیونکه جو دج هونا هھ وه غير سکن 
نہیں - دوسری جانب وادمی دو واجب ٹیہرایا 
جانا هه کو که اچ تج هونا هر ات لازنا هو 
پڑنا ے ۔ بھر ا لرجہ ممکن کی سریف یوں ی جانی 
تم له پد وه ےہ لہ جس کے ہونے ڈااحدمال ے 
اور نه ھونے ا بھی, ار-طو کے نزدنک سمکن عبارت 
ے صرف اس ہے جو ھوٹ؛ دبونکه جو نبیی هو د 
وہ ممکن بھی نہیں بد تعارشات اس لے پیدا عونے 
هی ده اس ساری بجعت کی نە میں ٭مگن اور واجب 
0-1 9 7 
نے اس ہے ایک هی طرح بحث نہیں کی ۔عد ۔ جبر 
اورعدم چبر کے بارے میں وہ کچھ ,ذیذب سا نظر آنا 
سے ۔''ارستیاسں'ء ہیں تفیل کر دو حوادت کےمتعلق 
اس نا ہنا یه ے له | ترجه ان بیس ایک 
وای ہو ٹہ لیکن اس کی نعیین ثبل از ونت نہیں 
ععوئی ۔ اس ک نزدیک عام ۔ماوات مس لزوم کی 


نارفره‌ا لی نہیں؟ عالم تحت ٢لقمر‏ سی الیتھ انفای 8ج 


مکد حل رها ےھ - وه یه بھی لتا غ له بد صرفل 


خدا کی ذات سے جو بطلا واجب ہے باب 


سسب 
ک 2 


001ب 00 0 0 ,00 0 ۸ 1 
موجود ے۔ دوسری جانب ھر ڈے معلول ہے اور 
اس لیی قدره آدمی علت من ک عالب اوت جای 
سے ۔ عرب ارسطاطالیسیوں کے نہاں بھی یه سارے 
معارضات پائے جاتے ہیں ۔ متکدمین ؛ جو روالیوں ی 
طرح سمکن لو حتیقت کے دانرنۓے سے خارج درا 
چاہتے تھے (لیکن لبیی لبهی بعض روافیوں ہے 


اتفاق کرتے ھوے سکن اور واجب دونون ‏ در 





موشوعی فرار دیتر تهی اور بود گویا اس امر کا اعتراف 
لر لبتے تھے که هر شی ممکن ھےھ)ء ان کا یه کہنا 
بجا ش له اگر ‏ آئوئی علت موجبه دوجود _ه تو اس 
۵ سعلول بھی لزا واجب ٹھیرے 8 لهذا دنیا میں 
اغاق ”نہیں سموجود نہیں معلوم ھہوتا سے الغزا ی کا 
رد درتے ھوے ابن رشد نے ان دلیل کی صحت کو 
سلم کر لیا ے؛ مکر دوسرے مقامات پر اس نے 
هر نہیں اینے اساد ھی کے نظریوں کو دہرایا ے۔ 
الفزالی " ذو اس کا اعتراف هم كه الهيات اور فلاسفه 
کی سابعد الطبیعیات گو باھم متخالف ہیںء ہایں ہمد 
بد اکن ہے ٴ له عم ان باتوں کا انکار کر سکیں 
جن کی ثہادت منطقی تکنیک بے ملنی ھے۔ 
سکلمین نے لبیی لبھی منطق کے خلاف 
منشککن بونان کے بعش دلائل ا اعادہ بھی کیا 


ہے۔ وہ کہتے هی تعریف منکن نہیں کیونکھ 
چ کین نک پہنچنا اسمکن ےے ؛ على هذا 
فیاس منطقی ایک قسم کا مغالطه اقتراح السئول 
هی لبولکھ نتیجھ مقدمڈ کہری میں پہلے ھی سے 
موجود هوتا هم - ایک اختباری ننظربی کی حیثیت سے؛ 
جس کی ابندا جزنبات سه هونی عے؛ ارسطاطالیسی 
نیت کے خلاف یه دلائل نبایت صحیح هی ؛ تاهم 
ارعلو اور عرب منطقیوں کے یپان ایک عقلی رجعان 
بهی ملا ه - انیی اعتراف نے که عقل لو 
امول اولیه کا فورا علم هو جاتا هی على هذا يه که 
جزنی حقائق سے استقرا آثیی بغیں وہ ان روابط کو 
سمجھ سکلی ہے جر قیات که دربیان پاش جانر هیی؛ 
جب تکمین به لے هي که علم اور 
آدلیه دونول احتاق سے فاصر ہیں لیونکه احق" 
کی تعریف هی یه هه "له علم اور حتیقت باهم دگر 
بوافق عون. درآن‌حالیکه علم ہلل هه اور حقبقت 
انفرادی, نو ان کی اس دلیل ہے ارسطاطالیسی فلسئے 
د سب ے بڑاتعارنه عمارے سامے آ جاتا ح ۔ 


۳ 
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ناکام رھاے 
Fr. Uberweg () : hila‏ 4ص 0 


»d. Philosophie‏ بار یاز دهم؛ برلن و ۲و رعه ۲ : رو تا 
۲۳ ۱۰ تا ہے جس میں مآخذ بھی دیے ھوے 
Geschichte der Logik im :C, Prantl (y) ‘aa‏ 
jil! ‘Abendlande‏ رجررع rq‏ تا دوم؛ (م) 
Ractificuatidn de la mente, + Abusalt de Denia‏ 
ıratade de légica, fexto rabe traduction y estudio‏ 
hse ‘previo by C. Angel Gonzaliz Palencia‏ 
۵ (م) عبدالرحمٰن الاحْضرى ; Le Soll,‏ 
Traité de Logigue‏ (عربی ے ترجمه از نمونەں.] .2 ı(J.‏ 
الجرائر ۶۱۹۲ . 
(S, YAN DEN BERG)‏ 
ف تعلیقه() : مغربی فلسفے میں منطق کی ابتدا: 
بطور ایک ضابطة «علوبات» ارسطو (رك به اوساو طالیس) 
سم هونی» گو اس ی داغ پیل اس ہے پہلے 
پڑ چکی تهی - ستراط کا منهاج سر تا سر منطتی نها. 
یعنی سوالات پر سوالات اور ایک کے بعد دوسرے 
نٹیچے کا استتباط - اسی طرح سوفسطانی بهی نعاق عم 
ام لے ره تهی - ارسطاطالیسی نطق در آخری 
شکل اسکندر افرودیسی نے دی ۔ پھر آنے والے روی 
ھیلینیکی ادوار میں اس کا چرچا عام هو گیا اور طرح 
طرح سے اس کی تشریح و تعبیر میں قلم اٹھایا یا ۔ 
منلق کی یپی یونانی اسکندری روایت جب عالم 
اسلام مين پپنچي تو فلاسند کے ایک طہقے ''حکماے 
اام“ نے اس یونانی روایت کو سزید وسعت 7 
انھوں نے «نطق ميی جو کچن لکیا اس ک اساس اور 
ہیقت اگرچہ یونانی نهی» لیکن مزاج اور روح 
غير پونالی - ان کے اجتہاد فکر اور جدت و طباعی نے 
اس ایک نیا رنگ دیاے 
ان حکما کے پہلو به پہلو وہ ارباب فکر و نفار 





اعقنی روش اختیار کی ئی لیکن اس روش پر 













علم (منطت) 


بھی سرجود تھے جنھوں نے دیکیا که علق بونانی 
نے بعض اسے سوالات پیدا کر دیے یں جن کی زد 
براه راست اسلامی تعلیمات پر پڑ رھی ے۔ ان سوالات 
کی نوعیت عقلی تھی؛ لہٰذا ان کے جواب میں بھی 
"پونانی منعلی کا رنگ شالب ھونے کے باعث حکماے 
اسلام بھی اس باب میں اسلابی ذهن کی تشفی 
ند در سک 


گے ۔ رفته رنه 


دوسرے ارباب غور و فکر 
کی توجه ان سوالات ی طرف سنعطف غوئی ۔ 
آنھوں نے سوا لد بحت و نظر کے اس سلسلے کا 
تعلق جس ملق سے ہے اس میں جس طرح ٹیاس و 
استدلال سے کام لیا حا رھا ے کیوں نه اس کا جائزہ 
لیا جائے؟ سمکسن ےہ یہ بحث و نظر کسی ایسی 
نطق پر ہنی و جس میں غلطی اور خطا کا اسان 
ہے ۔انیوں نے منطق بونانی "لو به ناه تنقید دیکھا تو 
اس کی جرح وقدح کے ساتھ یوٹائی فلسفے کے خلاف 
ایک رد عمل پیدا ھوا ۔ ایک گروہ نے تو سرے سے 
اس فلسفے " دو نذوم ثهیرایا تاآنکه فلسفر ک بطور 
فلسفه مذست هون لکی (تلا السیرافی؛ دیکھے 
محمد حیف ندوی : عقلیات ابن نیمیه) - دوسرا گروه 
تکمین اسلام کا تھا ۔ یہاں یھ امی قابل ذ اکر ہے 
ائھ عالم اسلام ہیں کلام کے ام سے جس مذھبی 
شور و نکر کا آغاز هوا ام .سیحی فاسنة کلام 
(٥ازەتاعەٴامامی)‏ سے کوٹی نسبت نہیں؛ جے 
هم اپتی زبان میں بحض اس لے کلام ہے 
تعییر کرت هی که یه فلسفه اسلابی کلام نے 
ستأثر هواء يا بول کہے "ده همی انگریزی لفظ 
مدآ اا۱داەٹم5؟ کا کوئی ترجمه نہیں بلا (ا گر 
هم تو تدریسیت» لیکن 
ناتافی ے) ۔۔ متکلمین اسلام کے بیش نظر تو یه سمثله 
تھا کہ اسلاسی تعلیمات؛ یا یوں کہ لیجے که 
مذعب کی عقلى اساسات کیا یں؟ ٭سرحی متکلمین 


په بهی باعتبار سنموم 


علم (متطلق) 


ror 


علم (ىنطق) 


ہس یچ ۔ 
انیا میں سوجود ھیں اوران سب سے انکار کر دیں 


(eho Men)‏ ک دوشتی اس ال برنکس ید تھی 
کہ سسیحی عقائد ' دو فلسفۂ ہونان ہے تطبیق دیں ۔ 
یه غاط فېمی له بلخذاین اسلام بهی اسلامی عقاند 
اور کسی فاسنی» بالخصوص ‏ یوتانی فنسفی» سے 
تطبیق پیدا کرنا جاعنے تھے سر تا سر غلط سے ۔ 
بہر حال متکلمین اسلام نے جب بونانی فلسفے پر 
تحقیق ک نظر ژالی نو اس نحریک ک ابتدا هونی 
(ك یاں] نے رد بونانیت (امهلهءدع00۱) 


سے تعس 


جے اقبال 
لیا ے ۔ بونانی فاسنی کی طرح یونانی 
تلق بهی اس تحرنک کی زد میں آ ی - اس که 
علمرداروں نے دیکها لھ بو 2 جس مغالطے 
نا نجار ا وه بقرل ادن سینا زرد باں] يه ے له 








منطق وه آلد یا ذریعہ ا جس سے اسان تصورات و 
تصدبقات ہیں خلا اور لفرش بت بچا اور السی کے 
کی ىاہیت کو صحبح طور پر سمجھ لینا ۔ اس کا 
مطلب یه هوا لہ حب ھم نے کسی شے کی تعریف 
ار لع تو گوبا اس کی باعیت سمیجھ لی ؛ ھییں ماعو 
تا جواب بل گیا بالفاظ دیگر حد (تعریف) معرفت 
نے کے مترادف ھے . 

یوں ایک سابعد الطبیعی بحث کا آغاز هوا - 
منکلمین نے بجا طوریر دبا ده لسی نے کی تعریف 
آدرلی کلی توایه کیس ممکن ہے که یود اس کی 
ماعیت بھی سمجھ میں آ جائے ۔ یونانی منعلق تا یہی 
مابعد الطبیعی عنصر تھا جس پر متکلمین اسلام نے 
سب ہے پہلے نظر ڈای اور ارسطاطالیسی .اضق کے 
اس دعوے سے انکر کر دیا دہ نطق آئد اھ معرنت 
نے کا - "لویا بنطق کے ذربی هم به ہی ۔علوم 
ثر سکن ہیں صداقت کیا ہے اور حتی لدسے کش 
یں ؟ انھوں نے یونانی منطق پر کڑی تنقید کی اور 
بجا طور پر کہا له حد (بعنی تعریف) کا مطلب اگر یه 
هر له هم سی ک حدود مترر فرلیں . بعنی وه 
سب باتبی پیش نظر دی جو اس قسم کی دو بری 


ا ا اہ 


جو دوجود نہیں ؛ تو اس شے کی اس چامم و مان تعریف 
ہے حم اس میں اور دوسری اٹیا میں تمیز تو 
کمرلیں گے؛ لیکن یھ نہیں که سکس گےکە اس کی 
اعمیت بھی سمجھ ہیں آ گئی ۔ انھوں نے نہایت 
ٹیک "کپا که یه جو ارسطو نی منطق کا رشته 


نہیں ۔ مثال کے طور پر هم نے ایک صفری کبری 
فائم کرتے ہوے تتجهُ به کہا له انسان حبوان 
اطنی ے: تو دا انان کی اس تعربف سے پہلے 
لوک نہیں جاتے تھے لہ انسان دو قوت نطق 
حاصل کے با ید دہ وہ کہ عی نہیں سکتے تھے 
لھ انان دیا هر ؟ اس کی تعریف کی گئی تو ید 
بھی سجه میں آ کا که وه اھ آلیا؟ حبوان ناطی ! 
دعوے کو رد نیاء جیسا کە آگے چل کر عہد حاضر 
ہیں ان کر زیر اثر مغربی فلاسفه نر» "له تعریف عه 
بجز ایک وجه استباز ک اور کجه حاصل نهی هوتا, 

ابوبکر الرازی پہلے شخص تھے جنھوں نے؛ 
چا "ده اقبال نے تشکیل جدید الپیات اسلامیه 
(خطیذ بتجم) سین لکها ہے ارسطاطالیسی منطق کک 
شکل اول پر اعتراض لیا اور اسی اعتراض کو عصر 
حاضر می انگربز فلسفی سمل ان نے دھرایا ۔ شکل 
اول لی رو سے دا جائے ٹا له : 

انسان فانی ےڅ . 
سقراط انسان ھے. 

لهذا سقراط فالی ے ۔ 

فرمائیے! الفاظ کے اس داؤ پیچ سے کیا حاصل 
عوا؟ آثجو بھی نہیں ! 

منطق پر جرح و تنقید کا یه ۔لسه جس خزبں 
ہے جاری رھاء اس ہے بالآخر ارسطو کے مقولات غارہ 
بھی محفوظ اله ره - الباتلانی نی ال 5 هر سرد 
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عنم (منطق) e‏ 


ہے جائزه لیا اور جیسا کد ذی - بی - میکذانند نی 
اپنی کتاب بروماوہ71 of Muslin‏ ۱ 
Je Jurisprudence and Constitutional Theory‏ 
اعتراف لیا همه الیاقلانی کے ھاھوں ارسدو 
کے مقالات میں ہے ایک جود رعمدعاا×ع) کے سرا 
کوئی مقاله بھی محنوظ نه رها اور وجود کی نفی 
بھی کویا ہوتے ھوتے رہ ٴآئی ۔ 

مقولات کی بحث ہے قعام نظر قابل لحاظ اس یه 
ےہ له ارسطاطالیسی ملق ی شوعیت سر نا سر 
استخراجی ےہ اور استخراج ہیں حد اوسط (مزفلزھر 
ع) بالخصوص اهم ے. اس لے که مقدمتجن : 
یعنی مقدية ثبری )major premise)‏ اور مقدسة 
صغری (minor premise)‏ سے جب ھم ایک نتیجه 
(e؟ہinfee)‏ قائم کرتے ہیں نو اس میں مقدا اول 
اي خیغیت انتی اهم نہیں عوئی جئنی فا انی . 
بونکه به مقدسد بعش اوقات منکواد بھی 
عو سکنا هم اور سحل نظر بهی - سنطتیین اسلام نے 
حد اوسط پر طرح طرح .سے اعتراض نے 
تا آنکه امام این تیه [رلد باد] نے اینی لتاب 


الرد علی المنطقی ہیں ١‏ 








بات یه هی که فلسفی یا 
ایک پپلو عم تصور اور تصدیق ذ سئلد ے ۔ 
هماری عقلی تاوشود کی انتہا جب کسی تصور پر 
غوتی ے. ہم عقاو ڈسی تععاملے میں کہ لدتر 
هی اور یه حکم ایک تصدبق کی شکل اختیار ٹر لینا 
گم تواس میں سعلق نا دخل اس سے زیادہ نہیں 
ھوسکتا کھ ہم نے تصوران و نصدیقات "کو لا 
جو شکل دی» استدلال و برھان 


عقل ن بارا مسثله 


ہے جس طرح دھ پیا 


اس مرن کسی پوو خا ان ارتیب تو نہیں هو“ 





زبان تک ۔حدود رٴ نیا جاے 


علم (منتاق) 


مؤقف اختيا رتيا له نطق زبان کی 
که هی اپد 





ید ش» یعنی یه 
نے خیالات جس طرح پیش ٹر رخ میں ان 
ہیں" کونی ستم؛ تضاد و تخالف تو نہیں ہے , 
سنطق عرفت حق نا ذریعه نہیں یہی وجہ هر 
کھ منطق کی سخالفت یا اس ہر جرح و تنقید سب سے 
زیادہ اس ۔ابعد الطبیعی عنصر بنا پر کی گئی ہے 
شلدلی ہے متفلق ہیں داخل کر لیا گیا تھا ۔ بات یه 
رف له منطو ی نے بعشر دانعدالطبیعی حقائق کا ساتھ دیا 


اور بعض + 





نہیں ے اندریں صورت جن حفائق تا سات 
نہیں دبا ان لورد درنا ضروری ٹھیرایاء یا ا گر رد 
نہیں نیا گیا تو ان کی نوعیت یکسر بدل ئی جہے 
ذعن انسانی نے قبول نہیں دا۔ ان حقائق دو جوں 
"۵ نود قائم ر دی کی ایک صورت یه تھی آده اس 


منتلق عی کو رد آ کر دیا جالے جس سے ان حقانیقی ڈ 
5 





آتا ره , 





راس کی حمارت جن اساسات پر 
تعمہر هوی ے٠‏ اہے از روے علم جو شکل دی نی 
تشه اس ۵ اطلاقی لسی اسر مین جس طرح ہو رھا 
ےہ اس پر تنقید کی نظر ڈا ی جانے اور یه دیکھا جانے 
"لہ نہیں اس تق تعر هی نو غلط بنیادون پر نی 
عولی. یا سمکن عے ان حقائق تک پہنچنے تا دنطق 
کے عازود " لونی اور راسنه بھی هو ۔ بہرحال ضروری 
رش آله متطق _ دو اس کے حتیقی وظیفے؛ یعنی تتتید 





۔۔ یه خیال نها جس نے 





ثو بونانی منطق کی تنقید ہر آمادہ لیا اور 
جو قدم اٹھایا 
اس ری منطل ھی غ مفاد ستیمر نها - متکلمین اسللام 
نے سنق د پونانی ننلام ق خامیوں اور خرابیوں کی 
نتان :یی کی اور یه منطق کی بحیثیت منطق ایک 


حق ند کے لھ ائیوں تر اس اب ہیں 





بہت برش دست تھی و وا 
نڈو و نیا کا راسته مباف ھو گیا اور ایک ئی نطق 
کی ا 





لی نا سارا دار ویدار قیاس(«وایوهاار5) 


تل 


فک 
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عام (متطن)" 


= 


۲ ۵ ٩ 





پر تھا ۔ اس کا منہاج (decuctive) Jeli (method)‏ ا رنعمعل عوا اس کی وغیت اگرچه خالصة علمی اور 


تیا - جب اس مناج ۵ از روت منطق هی جانزه لیا 
گا تو تابت هوا "له تیاس ب هحارت خلم ی 
کوئی انانه ثبیی ھوتا اور اس ک 


تجزی ہے زیاده ثبی ۰ شلا جب هم نے ”کہا: 





ټ تحلیل و 


*انسان انی ہے''ء تو ظاھر ہے سقراط بهی فانی هون؛ ٠‏ 


لپذا صغری و کہری؛ ستی مقدتن ؛ قائم کرنے ک 
"کا ضرورت هه کە: ''انسان فانی ھا : "قراط 
انسان ے''! للیذا "استراط بھی نانی ےا“ ہوں 
ھمارے علم میں" دولی آئی بات نو نہیں آئی لیولکھ 
جب کہا جاتا ھ لھ السات نای ےك تو کہنے 
والا سارے انسانوں ہر بسمول ۔۔ذراط حکم لگا رھاے . 

صفری و ٹہری غبارب ہیں مقدان ے؛ لیکن 


00+ 0 1 فوع آشاب 





ایک بد می امر ف - نون هماری ذهن ی 
طلوع آفتاب کا 


کے لے کسی ملطق کی ضرورب نہیں ارک وہ مات 


جو تصدور قائم عونا ے اس لی تائید 


جو غیر بدیہی ہیں ان سی بهی هم ایک حد تک 
منطق ہے ہے باز رہ سکن شی - 
که آج تام یرون شہر میں بارش عوئی - آپ با نو 
آپ تسلیم کر لنے هی له به یر درست هی با آب 
کو اس کی صحت میں شک هونا ے ۔ دویری صورب 
میں به سلله 





نے به حر سی 


اعتماد و عدم اعاد ن ھوتا تشه 


ممکن نا ناسکن کا نریں اور ته اس اسر گی رورت 


هرنی ند له عم ہے ایک منطای تضے کی 
شکل دبن , 
ام 


ی مین لوئی شک نمی ده فاستذ ہوان, 


بانخضوص ماعتق بوتانی» عم ی امینانی اور اس بر 


یی نیی» لیکن وجوه کچه بهی هون امل سغرب و 
دہیی تو سیجی اصطلاح راسخ العقید گی {orthdoxy)‏ 
ہے لام لیتے ھوے اہے دینی رد عمل ہے تعبیر کیا 
اور کبھی اپٹی علمی اصطلاح سکولا۔ٹسزم 
رصەنەتاءجاەطی سے ۔انھوں نے کلام کے بارے 
ہیں بھی رکه اس تا موضوع ره بذهب» یا وه 
بنبادی سوالات جو نوع انسانی میں مشترف تو هی 
لیکن علم بالحواس یا ظن و تخمین اوز قباس و استدلال 
کی زد میں نہیں آتے) فلسفیانه غور و فکر ے یھ راے 


" قائم کی ۔ اس ے اسلامی عقاند ى رائچ الوقت 


فلسفبانه اقجار نے ہم آھٹکی نقصود تھی ۔ بپرحال اس 


۰ اتی نصادم ہیں جو اسلام اور یونانیت میں رونعا 


لڑی تنقید کی ابندا اس وفت وی جب :وناہت سے : 


ذهنا اور احلاقا است کے لے کلئی“ ارگ پیدا هر چکی 


آتیے - اسلامی_تعلیعات بونانیثق زد ہیں کر 
وھ ایک ۲ 5 بش 4 
انگ غلط شکل اختیار در رهی یئ ام 


۱ 
مل دي 
Eg:‏ 





ا 


هوا ( دواکه انان کالنات: زندگی؛ اس کے 
سال اخلای. روحانیت» ذات الى غرض هر 
سئلے ہیں دونوں کا نقطۂ نظر بنیادی طور پر ایک 
دوسره ہے مختلف تھا). وہ رد عمل ناگزیر تھا جس 
کی باباعدہ ابتدا اشاعرہ ے ھوئی _ اس رد عمل میںی 
حونکه اصل سئلد عتل کا ها (روز مره کل زندگی» 
سیاست و اجاماع سے لے آثر مابعد الطبیعی تصورات 
اور ایمان تک, عقل هی یونائیت کا سرسایف افتخار تها)» 
لذا فل ھی کا تقاضا تھا کہ سب سے پہلے بونانیت 
کا وه حمبار توڑ کر اسے آزادانه کارفرمائی کا موقع دیا 
جائے جس نے دل و دماغ "کو خود ساخته زنجیرود 
ہیں جکڑ رکھا ی کیونکه اسی صورت ی هم 
ہے بھرءسئلے ہیں اس کے حسب متصجب ایح 
طور برجم لے سکیں لے ۔ یہاں یە بات بھی تظر ائداز 





نہیں گرنی جاحی دد نلق بعد کی چیز ہے اور کو 
بطور اہک شابطۂ نید ایک مساحسن امر ہہ لیکن 
اسان اس سے پہلے بھی حقائق کو سمجھ رھا تھا, 


ا ان کا اتہار بغیر کسی سہو و خطا اور ابہام و التباس 
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کے ھر .ها نها اور لگ اس وت بوی منطتی لحاظ 


علم (نلعلن) ۲ 





۱ ٦ 
”) علم(منظق‎ ' 
ھی سے مسائل پر راے زی اور ان کی تائید و تردید‎ 
کر رے تھے ۔ اب اگر تردید و تائید یا نقد و جرح‎ 
کے اس عمل ہیں 'نچھ اصول کارفرما ہیں اور‎ 


ایس قواعد و خوابط هی جنهی ملحونظ رکھتے هوه | 


حم ان مغالطوں با سفسطول روںعوالھ۴) 6 سراغ 
لکا سکتے اوران ہے بچ سکتے ہیی جن کا کسی 
سشلے ہر گنتگو کرتے ھوے هم اکثر شکار عو جاتے 
ہیں؛ تو منطق کی ایجاد اسي طرح ایک اسر ضروری 
ٹھیرتی ہے حس طرح قواعد زبان ی ایجاد .. اس کے 


برعکس اگر منطقی احقاق حق میں ممد و معاون ثابت ا 


ھونے کے بجاے حق کو اپنے اندر محصور کر لےء 
جسے منطق یونائی میں عواء تو 
کے کچھ نہیں وکا (اورفی‌الواقع ایسا هی هوا) که 
یا تو کسی نصور کی نفی ھوگئی یا اثبات : مگر 
منطقی قضایا میں اثبات هوا یا نفی ؛ اس سے ذهن کی 

منطق یوانی نفی و اثبات کی منطق تهی - اس 
نے اول جملہ حقائق کو مقدمات کی تکل دی .. یه 
حقائق سبھی قسم کے تھے - ان میں وہ بھی تھے جن 
کا تعلق مصالح حیات سے ہے اور وہ بھی جن ی 
حیثیت مابعد الطبیعی تھی ۔ پھر منطق نے ان پر حکم 
لاتے هوے یا تو انھیں رد در دیا یا قبول یا 
شکل میں جو باعتبار اس کے قواعد و ضوابط کے ممکن 
ته تھی ۔ اس سلسلے لر دیا 
یا له ان حقائق کی صحت و عدم محت: یا ان کی 
مایت و نوعیت تک پہنچنے کے کچھ اور بهی ذرائع 
ہیں ۔ اس تعابلے کی 


لبونکه عم ان حدود و قیود ے آزاد 


اس کا نتیجه بجز اس 


سے 


و اشن 


میں یه امر نظر انداز 


میں انداز بحت دو بدلتی 


ھی 


ضرورت 
پر عائد ”در رعی 


اس سنطقی و حلاف شدید 


میں جو متعلق عم 
کے دد تالم اسلام نے 
اسجاج کیا اور یه احتجاج عالم اعلام 
دبرنکه اس 


سك یہی وجه 


هی سین 
ماھ بھی میں 


سخن تھا وقت عالم 


۲ ۰ 2 





ہے عاری (هم اه 


علم (منطق ) 
زندگی تهی اور باقی دنیا پر ذهنی اعتبارص جمود 
طاری تها , 

عالم اسلام "لو یه سبچهنی میں دیر نہیں 
لکی که منطق یونانی کا منهاج چونکه سر تا سر 
استخراجی ےے اوراس پر جرد تصورات کا غليه ے؛ 
لہٰذا وه علم جو کسی منطقی قیاس ‏ (موتھمااری 
سے حاصل ھوتا ہے وہ عام نمی بلکه تجزیه و تحلیل 
هوتا هه (فلاسفۂ مغرب بہت آگے چل کر عہد 
نشاة الثائیه ہیں کہیں اس نکتے | دو سمجھے اور جب 
جاکر ان کے یہاں بھی منطق یونانی کی جرح و ننقید 
هون لکی)- عالم اسلام میں اس قسم کی منطقی بحنیں 
بالآخر لاطائل ہو کر رہ گئیں افر باه استدلالیان 
چوییں ثابت ہو کر ڈگنکانے لگے ۔ یه ایک 
حقیقت ےہ که منطق 
مصالح حیات کو تقویت که بجاے گزند پہنچ رھا 
تها - اس رک مایعد الطبیعی عنصر کر باعث (که 
''حد نے معرفت شے ہے “) مجرد تصورات پر حقیقت 
کی ایک خیالی عمارت تیار هوز لکی اور وه یون که 
جب ذعن انسانی میں ایک تصور ابهرا؛ مثلا اشیا کو 
دیکھتے هوه نس کاء ان کو محدود دیکھتے هویم 
وجود کا جس کا اطلاق ہر موجود پر عوسکتا ہے 


یونانی کی روش سے 


تو انے اس کا عین ٹھیرایا گیا ۔ یھ ایک قدرتی اسر تھا۔ 
مثال ک طور پر انسان ط بطور انسان ایک تصور هماره 
ھ: نعم اس ۵ اطللاق هر انسان پر درتے 


هالن موجود 


یں اور یوں انسان اور غیر انسان میں امتیاز هو 


جاتا ے:مگرجب اس ہدرک ذھنی کے بارے میں 
کہا گیا دھ عین ایک حقیقت ثابته هی. کو وجود 


اصطلاخا ثبوت ‏ نہیں کے)؛ 
اس کے تابع ہے اور پھر اس کے 
ر ہوں اعیان ثابنہ کے حوالے سے 
تسس عون لگی نو به ایک مدرک ذهنی 
دو بالا بوت حقیقت مان لینا استخراج کا عمل تھاء 


لیکن وجود بہر حال 
وجود کی عات او 


< 


ا 
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علم (منطق) : 


اا متطق کو حدود ہے باھر اور ایک طرح سے 


عام (متطق) 





واشتکئن (اردو ترجمه» از سید 





اکنا ب۔اس قسم کے نظرے خود نان ' نائس. مسوعة مجلس ترقى ادب لاهور)؟ () 


کی رو ے منطق یوٹانی ے بد دلیں 5 باعث هوسه - 
اس منطلق کا رشته رفند رفه زنداکی سے دٹ گیا۔ 
اس کی تردید منطق ھی کے دلائل و براهین اس عون 
لگی. تاآنکه اسام ابن تیميه نے الرد مار الملطق ہیں 
منطق ہونانی کی خاسوں : 
کیا اور اہے بطور ایک آلذ معرفت هید رد لر دبا 


کوبڑی وقاحت ے وانملجف 


[رك به ابن تمیه], 
سکیا اسلام کی روش لق کے بارے دی 


محض سلبی با صرف .نطق دوانی کی ید اور تردید 


نک .جدود نہیں رھی جب ایک نقافت ج دوحری , 
تقافتہ سے نصادم هونا ےه اور وه اس سے غارب ' 


نہیں هوآی تو اس تعماده بی پباد «رحله استراضات 


اور رد و دد کا هوتا ش اور دوا تعمعر کا 
لجع عالم اسلام میں مرا - لی ب 


ای 
و و 





کد کے سانه ساته آنهون رز ایک دوسری متعلنی. 


:اد زر ھی 
جس کا اسلامی مشرق کے علاوہ اندلس کی درس 


صتعلی اسقیرا (نوما ۸۸ا) کک 


کاهون ہیں نشو و نما هوا - منتلق اسقرا الم اسلام 
کی ایجاد ھے ۔ یه نطق ایجاد هوئی نو ساننسی 
تحقبق و ا کنشاف ۵ راسه نهل لیاء سانسی مناج 
tei2milie method)‏ متشکل هوا اور سائنس کی 
ترقی اور فروغ زانه | کا ے دوسری بات گ 
که سسلمان ارباب عام. 


«نطضول ازز سانش داور 


کی ان کدوششوں ےے سائنس کے !ہے 
مرتب غرے اور اس تو اراتا لئے 002-7 


پر هونا رھاء اس ہے اع ارب ھی 


جس کا آج اتھی بھی اعغراف ے ) 





نے فاندہ اتیا 

دکھے اقبال : 

تشکیل جدیدا الات اسلایه: خطیے پنجم )۔ 
ماحذ: )۲ 


۰۴۷۴م رر در مھ 


1:011۳ ۸۱و۲1 ۷ل‎ ıo the tls 





۰ ۱۱ ات۱‎ slilulion 





محمد Reconstruction of Religious Though! : Jll‏ 
سا ن (اردو ترجمد» از سد نذیر نیازی: تشکیل جدید 
الہیات اسلامیه: مطبوع مجلس ترقى ادب» لاهور)؛ 
Development of Muslim Theo : Mucdonald (r)‏ 
logy’, Jurbprudence und Constiturionul Theory‏ 
لنڈن ,و رھ ! (۔) عبدالسلام ندوی : حکماے اسلامء 


7ب وم ؟ (ه) محمد یت 





عقلبات ان تبعید؛ مطبوعۂ ادارۂ ثقاقت الاميه: لاھور ٤‏ 
ابن سیا؛ الغزال, 


رید نذیر نیازی) 


بز رال هد فلامنه؛ فلسته ژ ان تیمیه 


نید( : منطق (ع 


اف 


ينق بمعنی بولنا گفتکو ٹرنا) کے لقوی معنی ھیں 
نلام 


کنتکو. بولی - اس لفظ 


رھ ۔ انرون کی آواز اور 


نا اللاق هر آواز پر 
بو شی بھی 
ر لیا گیا ام : خلمنا 








میں منعلق سے نعیم 
نطق ا! ل (السل]: 7 اشن لع ای 
طرف ہے ) جانرروں کی بولی سکھائی کی ے (دیکھے 
لسان العرب. بذیل مادم ۔ اصطلاحًا یه ایک علم کا 
نام ھے ۔ منعلق کی نئی تعریفیں کی کئی عیں۔ جن میں 


و ترا رید 
ے مندرجة ڈیل ہو مدرم 
عم لو 


ھ"ں اور ید و ہی 


عرف معب ہے زیادہ قابل 
.نطق وہ علم هی جس لے ڈرے 
کے ذواعد معلوم وتے 


ے جس عم دم اپس ذهن دو حت کے ساتے اسعمال 


عونی ده : 


صعب امندلال 
ت 






' میں عالم 


آباد 





ری ن سول ادا 


عتعم مرا .ها آندهن حن 
ج مولوے 
ےاج معد 


نی میں اپ ےج ہد کم 5 
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:اده ن ط ف نطق؛» نی" 


(٦ 


علم (منطق) 


فکری لغزشوں سے محقوظ رکھا جا سکے اور اس کا 


فائده یه _ه کہ تمام علوم میں صحت و اصابت ' 


اگ 


برقرار رھے ۔ یہی وجه ےھ لھ اہن سینا نے منطق کو 
”خادم العلوم““ کہا هم اور الفارابی نے اے 
«#رئیس العلوم** کا لقب ديا 
عام طور پر منطق کے نو اصول بیان نے جاتے 
هی ؛ () کیات؛ (م) تعریفات: (ج) تصدیفات: 
(م) قیاس: (م) برھان: (ہ) خطابت: (ے) جدل؛ 
(ر) مغالطه؛ (و) شعر . 
یه بات بهی قابل ذ لر ه له اخوان الصفا زر 
منطق میں ایساغوجی [رلد باں] کے سواف نور فربوس 
کا مسلک اختیار ٹرثے ھوے اسی کے الفاظ حمهء 
یعنی جنس نوعء فصل؛ خامّه اور عرض عام اپنائی؛ 
البته ایک نئے لفظ شخص" کا اضافه ضرور دیا 
۔(ظھر الاسلام ہے با 


نا 





علم ۔نعاق کو سب ہے پہلے مدون درنے کا 


سهرا دعلم اول ارسطو [رلث به ارسطو طالسیس) .که سر 


هب ئی فضا (جن میں اسحق بن حنینء حنین بن ؛ 


اسحق اور ثابت بن قرة بھی شامل ہیں ) کی دوششوں 
کے بعد ابو نصر الفارابی (م وس۳مھ) نے منصور بن 
توح الساءانی کی فرمائش پر ارسطلو کی لتابوں کے 


ترجے اور ملخن تیار یی اور سعلم تانی تلایا - 


اس کے بعد یھ شرف ابن سینا (م مھ دوحاصل, 


حاصل هوا . 

بقول این الندیم» ارسطو نے منطق پر آٹھ 
(,) المقولات؛ (م) العبارة: (م) 
تحلبل القباس؟ (م) البرعان؛ (م) الجدل؛ (ب) 
الەفالطین (یا المغالطه)؟ (ء) الخطابة: (م) الشعر 
(دیکهیی الفهرست» لبم فلوگل» ص ہم تا ٣٥١‏ 
نیز احسد بدوی : منطق" ارسطر: جس میں 
البقولات؛ المدلولات اور سیادیمالبیان وغیره طبع 


هو جک ھیں). 


تتابی لکهی 


۲:۹ 











علم (منطق) 


ایک بدت تک ارسطو کی لتب منطق ی 
شروح لکهن کا بهت رواج رها - ابو پوت البعقوب 
الکندی (م تقریبا ۰ نے منطق پر نی رسانل 
لکھے (القمپرنست» ص بح ب) - الکندی ے تلانه 
مين سس ابوالعبان احمد ین الب اق ارتا 
کی تب منطقی کک روح لکھیں (الفہرستء 
ص ۷ب ) - ارسطو کی لتب 


الون می ابونصر الثارایی بهی شاما توب 
والوں میں ابونصر الفارابی بھی شامل ےے؛ جس نے شروح 


منطق کی شرحیں لکھنے 


إ کے علاوہ منطق پر ستفل لنایی بھی لکھیں ۔ دیگر 


شارجین ہیں خاص طور بر قاال ۶ یہ ھیں: 


ابو اسحق قوبری؛ ابو بحبی المروزیء ابو بشر متی 
ابن یوس. بجیی بن عدی, ابو غلی عیسی بن زرتة. 
ابو الخبر بن سوار المعروف باین الخمار (الفم‌رست: 
ص وب تا موب م6 

مسلمان علما تے دیگر عنوم یی طرح منطق ہر 
بھی خوب طبع آزسائی کی اور دتابوں کے انبارّه دیے۔ 
انھوں نے مستقل دتابوں کے علاوہ شروح و حواشی بھی 
لکھے۔ استقصا تو مطلوب نہیں : صرف چند اعم دنابوں 
نام پر | دتفا تیا جاتا هر :(,) ابویکر محمد ز دیا 
الرازی (م رهم وج : رسالة فی المنطق؟ () 


۰ 1 ات ار اد 
ابو الحسن احمد بن سعد الحاتب الاصفم انى (م جدود 





,مها نتاب المنتّی:(س) اہو احمد حسن بن عبدانتہ 
العسکری (م «مه) : دناب المنطق؛ (م) الغزاد (م 
موه اعد معیاز العلم فی ن المنعلق (طیع 
سلیمان دنه قاعره , و وا: () ان 
م۱ ۱ع) : بائل منطق؛ 


ناهج الادلة فی عقائدالملة (طبء محمود قاسم) 


باچة (م ۳۳و هر 





۱۸ 
اور (ی) الشرح الاوسط (در رسائل اینرشد؛ حیدر آباد 


| دالن اوه شروح کے علاوه ارسطو اور الفارابی پر 


ابن 


شد نے بڑی تنقید ی _هی)؛ (م) سعد بن منصور این ا 
الحکمة الجدید: لی 





تمولة (م پےیجھاےے ۱۲ع): 
المنطق (دیکهي, لشف اننسون» ۱ ۶ و ۹):(و)نجمالدین 


علم (منطن) 


على بن عمر الکاتبی القزوینی (م دےیجھاےے اعد 


اندقانی ی نشف الحقاتی اور( م)الرالة الہ 





میاه في 
انقواعد المنطقیه - الرسالة النعسید پر نسروح اور حوانعی 
الرازی 


لکھنے والوں می قطب الدبن محمود بن 





التختانی (م دوه وم عا اور سید 


الجرجانی (م ۸ / جر ع) خاص طور پر قابل 


ذکر ہیں۔مؤخرالذ ٹر کی شرح پر ملاعبدالحکیم ! 


میالکونی (م ےج وه و د) نی با عالمانه اور 
محقانه حانیه لکها (براهمان ؛ تکمله. روم و 
۲ : ۱ء()- قطب الدین مذ لور ایک مسنقل تصنیف 
(:,) الیالة فی التصوز و التصدیق بھی ے٠‏ جس 


کی ثرح میرزا زاهد عروی (م ۱ 





رھ( ویییعا 


نے فلمند ی (برا کقمان : نکمله. ہی ہم):(س) 


سع. الدین التفتارانی (م ۵2۲ ۹۰سع) ۶ تهذیب ؛ 


19 ۱ 7 
امنطق (اس پر ثشی حواننی اور شروح لکھی گئیںء 


جن میں سے الکردی کی سشرح زیادہ معروف ے)! (م) 


الشریف نور الدين محبد بن على السید الشریف ٠‏ 
الجر جای (م مج ۶ ۷ ree‏ عا: الغرة فى النطق 
(عبدالہ یزدی اور جاڑل الدین الدوانی کے علاوہ 


متعدد علما نے اس کے حواسی وشروح لکھیں؛ دیکھے 





براکهمان : تکمله. ۲ : مو م دشف الفلتون؛ عمود 


۲ (۱) ابن تیمیه ( ۲ ۱۳۳۸/۶ 
نقصر ی (طبع عبدالرزای حمزه) اور( ) الرد اع 


المنطقین (مطبوعه بمبلی؛مع دیباچه ا سید سلیمان ندوی): 


سینا: الشفاء المنطق المدخل, ( ,) المتطق ‏ 


الہ ر هان اور( )الم ى الخصابة (صبه بع ابوالعلاعفینی ): 


(. »)زین الدین عمر | بن سھلان‌الساوی: البصا ئرالتصیریه ۱ 


(ح تعلیقات ہفتی محمد عبدہ بولاف ۳۹ ). 


برصغیں پا ک و عند میں بھی دیگر علوم کی 
طرح منطلق پر بھی بہت سی دتابیں لکھی گئیں ؛ 
جن میں ے چند ایک خاص طور پر قابل ذ الر عیں ۽ 


۲ ۰ 


وز ملا حسن اوز اا محمد مب 


علم (منطق) 


1 ۰ 
۱ () محب ال البہاری 2 ۹ے ۱ع): 
تلمیند نمہر الدین الطوسی) : حکمة العین :(, ہ) جامع , 


۱ مسلم العلوم اس ٴ کتاب ٴ تو بڑی مقبولیت حاصل ھوئی 
یه دینی مدایس تک نساب میں شامل کی نی اور 
جیل القدر علما اور اسانثه نر اس کی شروح اور 
لکھے ٠‏ جن ہیں سے انی سبارک گوہاموی 
(م (gara fre‏ : قافی ببار ده حمد اللہ 
السند یلوی (م .۵۹۹۹ / ےہے اعا : 
ملا حسن بن غلام معطفی (م ۲۲۹۸ ۲۶ء 6۴: 


حواتی 
حمد اه 





ini. / irra) ١‏ کھت زیادہ مشہور 
عیں (دیکر شروح و حواشی کے لے دیکھے 
عبدالحی الصنی : : اللقافة الاسلامیة فی الهند, دمشق 
ص رتا ر (م) عبدالحق محدث 
دهلوی : الدرة البهیة: (ج) فضل امام خیر آبادی 

1 (م) تراب على 
: الدر آلمتظظور ی 


( مره 7 ره) : مرا 


خیر آبادی (م ۵۱۲۲ ۹٣۸یا‏ 
تنصیلات کے لے دیکھے عبدالحی حسنی : کتاب 


مذ دور. ص هه ۲ ثا ود زیید احمد؟ إزہ یوہ0 


۶۱٩ لا هور‎ ‘India 


Arabic Literature !‏ 0 
ص و۱ تا دور وه تام م). 
۱ ماخلہ:() ان 
۱ خليفه : لشف القلنون. . بموافع "ثیره؟ (م) 
پر ااملام. , : ,سب ببعد؟ (م) القفعلی : 
۱ تارین الحکماه, لانبزک (e) fra Û re‏ 
امد پدوی + منطق ارسلو ؛ (ہ) عبدالمتعال الصعیدی : 
تجدید علم العنطق؛ (ء) محمد وهي الشربينى : تاب 
العربی ؛ (م) محمود قاسم : المتطق آلعدیت ‏ و 
لبحٹ؟ (و) علی سامی النشار ‏ مناهج الب 
منکری الاسلاء ؛ (. و) عمر فروخ : تاريخ الفكر الأسلامى؛ 
ع الستق الوضعی» م جلد» قاهره 


ںہو ع8(یم) عبداللہ عبدالحی : المعلق قدیتا و 


ن الندیم : الفهرست» بمواضع"کثیره؟ 


(م) حامہی 





اجه امن 





وم رض 


المنطق 


۲ ۱ ت عند 
مناهج البحت 








) زق نجسب محمود 
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بن محب اللہ لکھنوی ٠‏ 


. المنطق ( دتب. منطق اور شروح و حواشی که 


) 


علم (منطق ) 


حدیثاء اسبوط :ہو ع٤‏ (+م) عوض الله جاد حجازی : 


المرشّد السلیم فی المنطی الحدیت و القديم» قاهره وو رءء | 


(م) علی سامی النشار : البنطق الصوریٰ منذ آرسطوٴء 
اسکندریه 4۶۱۹۵۰ (ه ) يوسف على يوسف : الفيصال فى 
علم المتطق» تاهره مہو ع٤‏ (ہہرم) عبدالحی حسنی ۽ 
الثقافة الآسلامية فی الھندہ ص موب تا رووع؟ (ےں) 
زد |د ; Contribution of India 10 Arabic‏ 
‘Literature‏ وم ر تا ده ر) موم ral‏ , 


(عبدالقيوم) 


۳۹ 


علم (ریانیات) 

ریاضیات ی 
ریاضیات کی تفع وت کی روا 
روز ہے 
حکمت عملی ۔ پھر حکمت نتلری کی تین ات هون 
)١( ۱‏ الٰہی اسے علم اعلٰی یا فلسفة الاوی یا علم کلی 
ا بھی کہتے میں؛() ویاضی؛ انے علم اونط یا علم 
الوسط یا حکمت وسطی اور تعلیم ( جع : تمالیم) 
یا علم تسلیی بھی کہا جاتا ہے - بقول تهانوی , 
حکماء تعلیم و تعلم میں ریاضی ے ابتدا کیا کرتے 
کے یاک د ی 
( كشاف اسطلاحات الفنون, یڈیل ماد مطبوعة 
کنکنه)؛ (م) طبعی یا حلم الاو (کیونکه اس کا تعلق 
بادی اچسام ے ے ۔ ان تینون اقسام پر اور حکمت 
عملی (تهذیب الاحلاق؛ تدییر منزل اور سیاست 
مدینم) پر متعلقه علوم ی کتابون پر سیر حاصل بحفی 
آئی ھیں (تعریف ے لے دیکھے تھانوی : کتاف 
اصطلاحات الفنون» یڈیل علم و علومء؛ در مقدمه) ۔ 
منطق کا علم حکمت میں شامل نہیں تو خارج 
اس وقت ہمیں حکمت نظری کی شاخ ریاضی 


1 
1 
٣ 


سے بحث ے ۔ اس کے اس نام ی وجه تسمیھ یه ہے 
کە اس علم ہے ریاضت ذھنی مقصود ے یا یه علم 
ز ذهنی رباضت مس حاصل هوتا ے (کشاف اصطلاحاتَ 
الفتون» بذیل ماده) - دوسری تعریف یه آنی ه 
کہ يہ ان احوال کے علم کا نام ھے جن کی وجود 
' خارجی میں مادے پر غور و فکر کے بغیں ضرورت 
: پیش آئی سے ۔اس علم کے چار اصول هیب:(,) 
' علم العدد(حساب)؟() علم الھندسە؛(م) علمالھیئت! 
| (م) علم التألیف (نغمات» یعنی موسیقی کا علم ) - 
اس علم ک فروع چھے ہیں ۔ : (,) علم جمع و تفریق؟ 
| (») علم چبر و مقاله : (۳) علم المساحة ؟ (م) علم 
! جرالائقال ؛ (م) علم الزیجات والتقاویم ؛ (ب) علم 


۳9 1 7 ١ کی‎ 
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علم (ربانیات) 


الارغنون (آلات غریبه که اصولول کا علم ). 

علم حساب (علم العدد) کی ڈیلی شاخیں به هی ؛ 
(ب) علم حاب التخت و ا:. ل (منلسود کی مختلف 
صورتوں کا علم)؛(م)علم حساب الخطائین(مطلق ح۔اب 


! حساب الدرهم والدینار(مجپولات عددید‎ (r) (le 


کے استخراج کا علم )؛ (م ) علمه حساب الدور و الوصایا 
(مال وسیت کی مقدار ا علم | (ه ) علم حساب العقود 
(انگلیون بر تمار کرنا)؛ (ب) علم اعداد الونق واندفق 
(مریم خانرن والی سرب جدولوں میں ہندیے لکھنے کا 
علمء بشرلیکه ان کی لریں سساوی ھوں اور دندسول 
۔ ان جدولوں کے عجیب و غریب 
روحانی نوائد بتائے جاتے ھیں): (ے) عام التعای 
العددبه (ببدان جنک مس فوجول کی ترئیب اور صف 
بندی ‏ خلم) , 


میں :کرار نە آنے 


علم عندسه ی ذبی شاخی به هی : (م) علم : 


عقود الابتیه (دختاب غمارنوں, قلعوں اور باوں کے 
بانے اور اونچائی پر پانی کے پہنجانے ۵ عاما: (۴) 
علم المناظر والمرایا (علم البصربات):(م) علم الهرایاء 
المحرەة(خطوط شعاعيه کے احوال اور آنشی شیشوں ک 
عمل کا علم):۱م) عام مرا دز الانقال (لادی سوتی 
چیزوں کے سر کز ثقل جاننے کا علم):(م) علم جرالاثتال 


(بھاری چیزوں کے اٹھانے کے آلاٹ ٴى علم)! (ہ) علم ‏ 


المساحة (ییمانش کرنے "نا علم): (ے) علم انباط العیاہ 
(کنوں. چشے اور نہریں نتذلن ها علم): (م) علم 
الات الجریید (آلات جنک بنانی کْ علم)؛ (و) علم 


الرہی (تیر اندازی اور اس کے آلات "ذ عام)؛ (. ۱ 


علم التعدبل (دن اور رات می تقاوت کی کبلیت تػا ' 


علم)* (, ,) علم البتکمات (وقت بتانے کے آلات : ا 

دموپ کهژی اور شيشه ساعت وغیره کا علم؛ قاری : 

پکان ): ((,) علم الملاحة والسباحة (جهاز رانی 

اور ہیراکی کا غلم )؛ (م) علم الاوزان و الموازین 

(بهاری پتهرون اور برجهود ک مقدار جاننے که غلم. 
ا او ی 


Yr 


علم (ریاضیات) 


" آلات اوزان و پیمائش کا علم)؛ (ع,) علم اللات 
المینه علی ضرورة عدم الخلنه (آبی نظروف» یعتی قدح 
' المدل اور قیح الجوار اور ان کی مقدار جات ےکا علم). 
علم هیثت کی ذیلی شاخیی یه هی :(؛) علم 
الزیجات (ستاروں کی حرکات که نقشی اور تقاویم» 
| جنتریاں: کیلنڈر وغیرہ تیا رکرن ےکا علم؟(م) عل مکتابة 
, التقاویم(جنٹری لکھنے "کا علم)!(م) علم حساب النجوم 
| (ستاروں کی حرکات کے نقشے لکھنے کا علم ): (م) علم 
۱ کیفیة الارصاد (ستاروں کے احوال دیکھنے کا علم)؟ 
, (م) علع آلات الرصدیه (آلات رصدیهة کے حصول کا 
| بیان): (ہ) علم الموافیت (اختلاف اوقات پہچاتنے کا 
| علم)؛ (ے) علم الآلات الظليه (سایوں کے احوال اور 
| ان کے آلات کا علم)؛ (م) علم الاکر (کروں که 
| احوال کا علم)؛(و) علم الا کر المتع رکه (متحرک 
" کرون کے احوال 6 علم )* (. ,) علم تسطیح الکره 
| ( دروں بر لکھے ھوے خطوط اور دوائر کو سطح پر 
| منتقل کرنے کا عام): (ور) علم صورالکوا کب 
(ستاروں کی دورنوں اور شکلوں کا علم)؛ () علم 
. معادیر العلویات (اجرام سعاوی کے احوال ٦‏ علم): 
| (+) علم منازل القمر (چاند کی منزلیں پہنچاننے کا 
۽ علم):(م) علم جغرافیا ؛ ؛ (ه) علم سالک البلدان 
و الاسصار رراجد۲و۲0۳ شہروں کے جغرانیائی 
| حالات کا علم) (د,) عام معرفة المرد و سالاتہا 
۱ (شہروں ہے درمیان بختلف سبانتون > بیان 
ک علم) ؛ (ے ,) علم خواص الاقاليم (سختلف 
' سالک کی خصوصیات کا علم)؛ (م,) علم الادوار 
والاکرار (سنهہ شمسی اور سنه قمری کے 
اسوال کی تبدیلی کا علم)* (و,) علم القانات (سات 
ستاروں میں ہے دو یا دو ے زیادہ ستاروں کے ایک 
ھی برج میں اجتماع کا علم)؛ (,م) علم اللاحم 
" (احکام نجوم ہے فتنوده اور فسادوں کی آمد ۓ علم): 
)0 ب) شلم مواسم الستة (مختاف تیوهارون اور نوسود 
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کے اوقات کا علم)؛ (۲۷) علم مواقیت الصلوة (اونات 
نماز کا علم)؛ (سج) عنم و ضم الاصطرلاب (ام‌طرلاب | 
بنانر کا علم)؛ (ج() خلم عمل الابظرلاب (اسطرلاب 
یم اعمال فلکیه معلوم کر کا علم )؛ (ه۲) علم 
وضع ريع الدائره» یعنی اسطرلاب جیسے آلے بنائے کا 
علم)؛ (بب) علم عمل ربع الدائرة (ربع الدائره عه 
کام لینے کا عمل)؛ (. ب) علم آلات الساعة (وقت 
شٹاسی کے آلات کا علم)۔ اس سلسلے ہیں دیکھے حاجی 
خلیفه : کمّف الظنون» مطبوعة استانبول امو رع؟ 
طاش کبری زاده ؛ مفتاح السعادة؛ مطبوعةۂ 
حیدرآباد دکن؛ ۳٥٩‏ *). 
ریاضیات میں سسلمانوں نے جو تام کیاء مغربی 
مصنف اس کا اعتراف تو کرتے ھیں؛ سگر ساتھ ھی اس 
کی اعمیت کو کم کرنے کے لیے شرليه اور استٹنائی 
جملوں کا اتعمال بھی ڈرتے عیں , بل Legacy aj‏ 
بلت کے مضمون تکار نے کہا ا 





san‏ ہیں ریانی اور 
ے کہ هی یه توق نہیں زکھنی چاہے که عربوں | 
ہیں بھی وھی طاقتور' عبتریت» وهی علمی تحثیق و 
جستجوه وهی ذوق وشوق اور وعی جدت فکر ی 
خوبیاں ھوں گی جن سے اهل یونان سالا مال تھے ۔ ۱ 
عرب کچه بهی هود» وہ سب ے پہلے یونانیوں 
کے نانرد هی ( تاب نذاتوں ص ہےم) ۔ 
یه پیرایۓ بیان خاصا مالطه آىیزۃ غیر علمی 


اور غیر تحقیقی ہے ۔ دنیا میں کون سی قوم ہے جن 
نے اپتے سے پہلے لوکوں سے علمی استفادہ نہیں کیا۔ 
یه اخذ و استناده تو نسل انسانی کی روایت فعط ک ہے۔ 
مسلمانین زر اس حثیقت کو نہیں چهیابا انهون ! 
نے یونانیوں ہے بلکە تام عائم سے استفادہ لیا ے۔ ۱ 
عربوں کی بد احسان شناسی تھی ' لد انھوں نے یورپ إ 
ی طرح اپنے علمی محسلوں کی تردار دشی نہیں | 
کی بلکھ انھیں همیشه یاد رکھاء ان کا ذکر هميشه ! 
ہے کیا اوران کے علوم و فنون""ثو بقات دوام 





احا 








علم (ریاضیان) 


بخشا ۔ یسوانسوں میں سے افلاطون؛ ارسعلر اور 
جالینوس سسلمانوں میں اتۓ مانوس نام ھیں "که 
بعض اوقات غیریت کا گمان بھی ائھ جانا ہے ۔ 
سلمانون ی احسان شناسی کا يه ادنی ثبوت کے لہ 
طب اسلامی کو اکثر اوقات طب یونانی ک نام عم 
سوسوم کیا جانا ہے کیونکه ابتدائی طور ہر 
سیلمائول نے علم طب میں یونان سے استفادہ گیا تھاء 
اگرچھ بعد اژاں اس ہیں غیں معمولی اضافے بھی کے 
یورپ کے بعض اعل علم کی یه کوشش بھی 
دراصل اسی علمی اانصافی کا حصدے که هر 
مانسی اور ربانیانی کارنامه کسی یہودی؛ کسی 
ایرانی یا کسی هندو سس منسوب کر کے امانوی 
کو صرف سرپرستی کی داد دی جائے) پا مھ 
کارا دا وو سول مط ه٤‏ کو يه اععراف کی 
پڑا کد ''سسلانوں نے مختلف علوم پ میچ 
کی ہیں ۔ انیوں نےتمپیتٹ 


یی میایان حاصل ی 
میں اداد تا استعمال سکھایا حالانحه وہ ال ی 


ز سوجد نه تھے اور اس طرح وه روزانه ازن د گی 


میں علم حساب کے بائی بن گئے ۔ انهوده ز الجهرا 
کو زیاده صحیح علم بنایا اور اس کو بی‌انتها نرفی 


| دی ۔ اس کے علاوہ ہندۂ تحلیلی کی بنیادیں استوار 


لین وہ بلا شیب سطجی و کروی بثلتات 


(Frigonimetry) |‏ کے مود نهر» جن تن یوان می 


کوئی وجود نه نها علم عیثت مين انهود نے بیش بہا 
ایجادات لے - انهون نی ایسی ستعدد بونانی تصانیف 


70 809 .فرظ لر ديا 


جن کے اصل متن ناف و چکے تھے ۔ جس زمانی میب 
ممیحی سرب بربریت کے اندعیرے میں ڈوبا وا تھا 
ان دنیب عربوں نے بلند نر علمی زندثی اور 
سطالے ۲ شمع روٹمن رهی“ Thoma Ainold)‏ 3 
Alferd Guillaume‏ : ماد ‘Legacy of‏ لنڈن ۱۳۱ ۶ 


(rae ۶۳ ٩ کں‎ 





علم (ریاغیات) ٠‏ علم (ریافیات) 
بت تبحص تس 1 
کارا دا وو ہے پہلے اور اس کے بعد چند سعربی ۱ (مسلمانود) ز علم کے ان تمام سرچشموں ے؛ جو 


مسنفین ایسے 7 
کے علمی ارناسود کا بیرپور اعراف کیا لیا ہے 
ہیں اہک موسیو گسناؤ ی بان عہ. جس کی فرانسیسی 
تناب Ciran des Arabes‏ کا سد على بلگرامی 
نے تمدن عرب (مطبوعه آگرہ و لاعور) کے نام ہے 
ترجمہ کیا ھے ۔ لی بان نے لکھا ھی : ''عربوں کی 
ااکثر تصتیفات علوم طبیعیہ بانکل تلف ہو گئیں 
اور ہر ھم تک پہنچی ھیں. ان میں ابن الہئم 
ی کاب المتاظر ہے جس که سرجمہ لاطینی اور 
اطالوی زبائوں میں ھوا تھا اور جس سے کبلر نے 
اپنی "کاب مناظر میں بہت کچ کم لیا ے ۔ 

میں نہایت محققانھ ابواب یں ء جن میں آلینوں کے 
تلف اجتماع الضوه 


۔ان 


+ اور ان میں حائیل کے ظاهری 
مامات » سثلة انعطاف شعاعی اور نمائیل ظاھری 
کی جسامت وئبرہ مسائل ہے بحٹ کی ے۔آی 
ماب میں مندرجۂ ذیل سیئلے کو بھی جس کا حل 
ترا رم چهارم ی مساوات ی سوقوف تھاء اقلیدس 


ہے حل کیا گیا ے : انک مدور آلیۓ میں نقطۂ 
ااناس کو معلوم کرنا جبکه ئی منعکس اور آنکھ 
تا فام معلوم هو" (ئیز دیکھے کمال الدین 


. جج 1 

الفارسی : تقیح الناظر طیم دا تُرء امعارف النظامید, 
جراد و ۸ تا - عربت کو جر ثقیل لا 
عملی عام اعی درجے 5 نها - وه مد آات جر هم 
تک ہنچے میں ٭ اك ے اور نبز .یم مصنفین کے 
بیانات سے ان کی اعلی درجی کی صنعی 5 اندازه هوتا 
هم (الستاؤ لی‌بسان + تمدن خرب مرجد سید عى 
بلگرامی: ص ووه نا .جه ار دوم لاعور), 

۱ راہرٹ برفالٹ 0801ھ امام نے اپنی 
لاتب en Maki r Humay‏ سب سے بڑھ 


کران ۱ 


پر اسلامی علوم و رن ج بڑا ا 


بر 


لفاظ میں اغتراف کیا ے : ”'دئیاے حاثیر 


TT 


بھی ہیں جن کی کتابود میں مسلمانوں | 





0 


ساب یش - عربوده 


' جدول یا ان 


دستیاب هو سکتی تهم» اپنا علم حاصل کیا ۔ انھوں 
نے قددم علوم میں تحقیق کی نلی روح پیدا ی» 
رباضیات کو ترقی دی اور تجریے؛ مشاعدے اور 
پیعائش کے اسلوب اختیار کے ۔ عربوں نے یونانیوں 
کے علمی نظریات پر تنقید بھی کی اور ان پر اضافه بھی 
لیا ۔ انھوں نے بطلمیوس کے علم الکائنات لو تو 
قبول کر لیاء لیکن اس کی فہرست نجوم یا ستاروں کی 
کی پیغائشوں کو قبول نہیں یا - 
انھوں نے خود ستاروں کی ہے شمار نئی فہرستیں مرتب 
کیں. کسوف کے ترچھے پن اور استقبال اعتدالین 
کی صحیح اقدار ۔علوم ”لیں اور سمت الراس کی دو الگ 
الگ پیعائشوں ہے کرۂ ارشی کی جسامت کو معین 
البیرونی نی معدنباتی نمونس جمع کی اور 
مختلف اشیاء کو الک الک تول کر اوزان مخصوصه 
کے جو نقشے تیار کے وه اب تک صحیح هی - 
عربون نے صفر کا استعمال رائج کر کے ترسم 
اعداد کے نظام اعشاربه کو مکمل کیا - انهود نه 
الجبرا ایجاد کیا اور اس چوتھے درجم کی تعدیلات۔ 
کے حل تک پہنجا دیا -انهون نی علم مثلث کا 
استعمال شروع کیا اور یونانیود کے وتر (40000 
ی جگه جیب زاویه اور سماس (عونق و امعومه؟) 
کو ترویج دی ۔ البتانی نر سورح کے اوج مدار کی 
حر نت" انکشاف کیا اور ابو الوفا نے تمر کے انوی 
اختلافات کا پتا چلایا ۔ ابن الپیٹم ئے قوس قزح پر 
تکها - اس طرح انهود نے انسانی تحقیق و تجسس 
کی فوتوں میں هزار گنا اضافه کیا اور یوریه 
کی نشاۃ الثائیہ عربی علوم و فنون 22 مطالی هی که 
زیر اثر وجود میں آئی ‘Making of Humanlty)‏ 
لنڈن ورورے ص م۹ء۱۹). 
اسی طرح جارج سارٹن نے مقدہڈ تاریخ سائٹس 
میں لاطینیء انگریڑی؛ اور هندو رباضیات کے ذکر 
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علم (ریاشیات) 


کے بعد دنیاے اسلام میں علمی سرگرنی کا جائزہ , اور تاریخ اسلام کا درس دیتا رها 
لینے ہوے لکھا ہے : ”معلوم عوتا ھے که هم | 


اندھیرے ہے روشنی میں آ گر هی با ایک خوابده عالم 
سے شیر معمولن طور پر بیدار اور سرگرم عمل 
دنیا میں آ گئے ھهیں'' ۔ ایک اور جگه وہ 


حقیقی ارتقا مسلمانوں کا رھین منت تھا ۔ اس زمانے 
کی اچھوتی اور نادر خدمات کا تعلق صرف ریاضی سے 


ہے اور از اول تا آخر سسلمانول ھی کی سعی و کاوش إ 


کا نتیجہ - عمر خیام ان کا سب سے زیادہ فطین اور 
بدیع الفکر تابغھ ے؛ جو اس عہد میں گزرا اور جس 
ے ھم ان تخلیقات کے لے سمنون احسان هیر - 
عمر خیام کا ژمانه اسلامی علم و حکمت که عصر زریں 
کا اختتام ھے ۔عمر خیام کے عہد کے بعد مسلمان 
علماے ریاضی کی تعداد کم ہو گئی ۔ مسیجی 
ریاضی دانوں کی جدوجہد سے اگرچه زیادہ کاوش اور 
سرگرمی کا اظہار هوا؛ بایی همد ان کی سطح 
اس قدر پست تھی کہ اس ے اسلامی کوششوں کے 
انحطاط کی تلافی نہیں ھوئی ۔ پھر اس انحطاط کے 
باوجود اس وقت کے بعض مسلمان علما کے کارناے 
بڑے شاندار اور معر که خیز ھی“ Intro- : Sarton)‏ 
duction to the History of Setence‏ ج ١٢‏ مطبوعةۂ 
بالٹی مورو اردو ترجمه از سید نذیر نازی» 
صا ۱۳۹۱ ۱۵۹۰ هب مطبوعة؛ لاهور) , 
ریاضی اورسائنس پر لکھۓ وال بہت ہے اور 
مغربی مصنفین نے بھی اس انداز میں اعتراف کیا ھے 
اور ریاضی کی صسربی کتابوں کا مغربی زبانوں میں 
ترجمه کیا ے ۔ان میں ایک اطالوی ٹلینو کارلو 
الفانسو Carlo Alfanso‏ معناآهل( ( ےہ تا +۹ ء) 
اپنے زمائے میں عربوں کے علم ریاضی؛ علم غیئت اور 
تاريخ اسلام اور جغرافیے کا سب سے بڑا عالم تھا ۔ 
وه اطالیه ی مختلف جاسعات میی عربی زبان و ادب 


Ta 
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علم (ریاضیات) 


2.197 
ہیں جامعة مصریه (قاعرم) کی دعوت پر اس نے عربی 
زبان میں عربوں کے علوم ریاضیه پر خطبات دیےء جو 
تاریخ علم الفلک عندالعرب کے نام ہے رونا ہے 





| ۱۹۱۱ء ہیں شائم ہوے ۔ اس کا اہم علمی کارنارہ 
رقمطراز ے : 'قرن یازدھم میں علم و حکمت کا : 


لتانی کی الزیج الصایی ک اشابعت ھھء جو لالینی 
ترچے اور اصل متن کے ساتھ روما سے شائم هوثی 
(۸۹۹ہ۱ ے۱۹۰ع) ۔ اس نے مختاف علوم اسلامیہ پر 
پیسیوں مقالات لکھے ۔ ان مقالات کا مجموعه چھے 
جلدوں میں اس کی وفات سک بعد شائم هوا (روما 
۹ تا ٣ہو‏ رع نیز دیکھیے نجیب العقیقی : 
آلمستشرقون» قاهره موو رع ١‏ : عم تا رم). 
عصر حاضر کے ایک عرب محقق عالم قدری 
حافظ طوقان نے ارقام الحرییة (Arabic Numerals)‏ 
کے استعمال» صفر کی ترویجء حروف ابجد کی عددی 
قیمت؛ اعداد ی اقسام اوران کے خواص جبر و مقابله 
میں تصنیف و تالیف؛ زاویے کی تین مساوی اقسام میں 
تقسیم؛ قطوع المخروط (وممنادہ5 تئدں) کی مدد 
ہے معادلات مکعب (ەومناہندوظ ءاطاں6) کا حلء 
عددوں کے مجموعی ٭ەربعات کی دریافتء جزر 
(Surd)‏ کے استعمالء عام البصریات ہیں نے نے 
| ثتشافات: مثلثات القائمة الزاويه و المائله (اإعزم 
(angle Trigonometry‏ کے حل؛ حرکات کواکب 
کے تمن . انلیدس اور المجسطی کے اغلاط کی 
تصحیح؛ خط نصف التپار ے مختلف درجوں کے 
طول کے حساب سے ازباج ک تیاری؛ کرۂ ارضی کی 
فدامت اور اس کے ارتقا میں بختاف عوامل کی تشریح» 
علہ سماحت میں ارتفاغ قطب ی تعین» مختلف , 
قسم ک اسطرلابون اور الات ژسد ی صنعت؛ قطب نما 
کی ایجاد اورسمت قبله کر تعین کو عربوں کی اولیات 
میں شعار کیا ہے اسی اضل کی تحقیق کے مطابق 
انگرنڑی اور فرائسیسی زبانوں ہیں ستاروں کے جتنے 


۳ 


بچ 


E 


علم (رباضیات) 


۳۹۹ 


ملم (ریاغیات) 


۲ 
ام مروج هی ان میں سے پچاس فی صد کی اصلٍ 


عریی هه (قدری حافظ طوقان : تراث العرب العلمی فی 
الریافیات و الفلک؛ ملخما: تاهره مہو ھ؛ 
ص ےم تا ہ۱۳). 

یھ درست ہے که مسلمانود نے سب ہے پہلے 
به کام کیا که ریافی؛ طبیعیات اور طب کی کتابوں 
کا عربی ہیں ترجمه کرایا (دیکهی شبلی نعمانی : 
راتل قبل؛ نیز این الندیم : لتاب الفپرست)» 
لیکن جیا که م ذکورة بالا سفربی مصنقود نے لکها 
ے انھوں نے ان علوم میں اپنے اضافے بھی کے اور 
آگے چل کر ورپ کے علما نے ان ترجموں اوران کے 
اضافوں سے فائده اثهایا - بورپ کی سائنی و رباضیانی 
تہذیب اس استفادے کے بفیرکبهی سمکن نه تهی - 
سائنس یا رباضی کی مختلف شاخوں میں مسلمانوں کہ 
کارناموں کی تفصیل کے لے رك به علم الحساب» 
علم الجبر و المقابله» علم الھندسےء علم الھیٹت: جن 
پر مستقل مقالات موجود هی . 

یہاں بحض تکمیل مدعا ی خاطر چند اهم 
ريافي دانون کا بختصر نا ذکر کافی هو گ: - 

)( یعتوب القزاری (ابو اسخنی ابراعیم بن 


حیب الفزاری؛ ۴ موه ع) عباسی خلیفه ٠‏ 


النصور کے 
سلمانوں میں سب ہے پہلے اصطرلاب تیار کیا اور 
ایک کتاب لکھی جس کا نام العمل بالاسطرلاب 
السطیح تھا ‘Legacy of sla)‏ ص (ra.‏ - 
هدوستانی علم هبشت کی مشہور تصنیف سدهانت 
کی مدد ے الفزاری نے ایک کتاب تیار کی نهی. جو 
کے ےسیو خرق 

(م) سوسی بن شاا کر اوراس کے تین بش (سحمد 
امن شاکرە احمد بن شاکر اور حسن بن شاکر): 
موی من شا کر مامون الرشید کا درباری تها اور ای | 


دربار کا هت دان تھا 


۔ اس نے ا 





اس کی وفات کے بعد اس کے تینوں لڑکے (محمد 
ان موی شا کی احمد بن موسی شا کر اور حسن من 
سوسی شاکر جو ہو شا کر کپلاتے ہیں) آسان 
علم و فضل پر درخشنده ستارت بن کر چمکے۔ 

بامون الرشید کے عد میں علوم ریاضیه کی امامت 
ان ہر ختم عوئی ھ ۔ انھوں نے زر کثیر صرف کر که 
بلاد روم ے علوم قدیمه کی کتابیں نقل کروا کر 
منگوائی تھیں اور نئے اور دلچسپ نظربے پیش کے 
تھے (ابن الندیم : کتاب الفہرستہ ص ہےم+ ۹ءم)۔- 
بنو سوسٰی شاکر نے مرا کز اثقال» هندسه» مساحت» 
بخروطات اور آلات حرییه؛ پر بہت سی کتابی لکهی - 
ان کی ایک کتاب کتاب قسمة الزاویه الی ثلانة 
اقام متساویة کا لاطینی میں شرجمہ ہوچکا اع 


‘introduction 1o the History of Science : Sarton) 








زوم 
(م) محمد بن موی الخوارزمی (م. ۲ ۵۲) عد 
مأمون الرشید کا ایک اور نامور عالم ہے؛ جس نے علوم 


| ریاشیات میں کمال حاصل کر کے بڑی شہرت پائی۔اس 


کا سولد و منشا اکرچه خوارزم تهاء لیکن اس کے فضل و 
کمال کا شہرہ بغدادے بلند ھواء جہاں اس نے اقامت 
اختیار کرلن تهی - اس کی شسهرت کی امتیازی وجه به 
هم دہ اس نے علوم ریاضیات ی الجبرا کو الگ 
اور مستقل حیثیت دی ۔ فرانسیسیوں اور انگریزوں نے 
لن '”٭جر“' اسی ہے سععار ل ےکر اپنی اپنی زبانوں 
میں رانچ کیا - ریاضی ميی الخوارزبی کي حساب اور 
تر رت حیثیت رکھتی 

ازىنۂ وسطی کے اعل یورپ کی ریاضیات میں 


تہ انحصار ان کتابوں پر رها ے ۔ 


Adelard of Bath‏ نے حساب کا ترجمه لاطینی زبان 
ہبی  Algorlomi de Nemero Indoriun‏ & ام سے 
۔ اهل مغرب نے اسی کتاب ہے گنتی کے غربی 


کو ےش سر سو سا سے و سے او 
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میں تبدیل کرک رومن طریقی که بجاے رائج کیا ۔ 
علمّاے یورپ گنتی کے موجودہ طریقے کو جو اب 
تمام دنیا میں رائج ے؛ عربی طریقے میں لکھے 
جانے وال هنسود کو عریی فندے (وزاویم 
علمس) کہتے ره - الخوارزبی کا حساب عرص 
دراز تک یورپ میں علما » تجار اور حسابیوں کا 
مصدر و مأخذ بنا رها (قدری حافظ طوقان : تراث العرب 
العلمی فی الریاضیات والئلک» تفص رو وه قاهره 
۳ 

الخوارزمی ی مختصر من حساب الجبر و المقابله» 
نہایت سلیس » م‌تب اور منظلم کتاب ے۔ مصنف 
نے پہلے تو درج دوم کے معادلات (Equations)‏ 
پیش کے ہیں۔ اس کے بعد جبر و مقابله کی ضرب و 
تقسیم پر بحث کی ہہ پھر پیمائش سطوح کے 
متعلقه مسائل کا حل کیا ہے اور تقسیم اثاثات و 
اراضی یا مختلف قانونی سوالات کی طرف توجه ی ھے 
(FAs u qT, il ‘Legacy of Islam)‏ 





اس کتاب کا لاطینی ترجمه Robert of Chester‏ [ 


نے کیا اور تیسری بار 80:60 ال۴ نے ید لاطینی 
ترجمه اصل عریی متن کے ساتھ حر میں 
لنڈن ے شائع کیا ۔ ۹۰ء میں ڈماہی نے 
انگریزی میں ترجمھ کیاء جو نیویا رک ہے شائع هرا. 

(م) الکندی(م »هب ه) : یعقوب الکندی کا شمار 
اگرچہ حکماے اسلام میں ہوتا ے؛ لیکن نے علوم 
ریافیه سی بھی تبحر حاصل تھا (ابن الندیم : 
الفہرست؛ مطبوعة قاهره ص م ه۳») - اس کی یه 
راے تھی ”لہ ریاضیات کے علم کے بغبر فلسفه اچهی 
طرح سمجھ میں نہیں آسکتا ۔ اش کا یھ بھی خیال 
تها که ستاروں کی گردش سے اھل دنیا کی سعادت 
اور نحوست پر کچھ اثر نہیں پڑتا ۔ اس نے علم 
موسیقی پر جو کتاب لکھی ھے اس کی بنیاد عندسی 
تناسب پر ے۔ الکندی نے علوم حکمیہ کے علاوہ 
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ائیس کتابیں ستاروں کے احوال میں اور گیارہ کتابین 
حساپ بر لکهی تهی - اس ک بیشتر کتابی دستبرد 
زبانه ی نذر هو چق ہیں۔ اس کی سب ہے مشہور 
تصلیف ھندسوی سناظر پر ہے جس کا لاطینی ترجمه 
٥:۵٥‏ نے کیا تھا ۔ اس کتاب کا جرمن ایڈیٹن 
۲ میں لائیزگ ہے شائم هوا تھا, 

(م) ثابت ب 


بن قرہ(م ړم ۲ ۵/. ۴۹ ٤‏ ثابت بن قرہ 


" حران کاصابی تهاء لیکن محمد بن موسی الخوارزمی اےے 


بغداد لے آیا تها - الخوارزمی نر اس ک اعلی تعلیم و 
ریت کی ادر اه خلنهالستمم کا درباری مجم پا 
دیا - اس نے بنو شاکر کی فرمائش پر ارشميدس, 
آتلیدس» بطلمیوس اور جالینوس ک متعدد کتابون کر 
عربی میں ترجے کے اور بعض دوسرے اعل علم 
کے ترجموں پر نظر ثانی بھی کی ۔ اس نے المجسطی 
کا عام فہم عربی میں اختصار کیا اور ریاضی میں 
جیوبیثری ی بعض اشکال کے متعلق ایسے مسائل اور 
کلیات دریافت ‏ کیے جو اس ہے پہلے معلوم نہ تھے ۔ 
علم اعداد میں اس نے سوافق عددوں (ہادہتھھ 
Numbers‏ کے متعلق ایسے کلیے کا استخراج کیا 
جس سے اس کی ریاضی دائی کا اظہار ھوتا ے۔ 
ثابت بن قرہ نے ریاضیات میں پچاس کے قریب کتابی 
لکھی تھیں ۔ ان میں ہے صرف ایک کتاب مختصر 
ید E‏ وت 
7 ا هوئی .ع ( ترات العرب العلمی 

فی الریاضیات فی الفلک؛ ص ہم تا م, ۲ قاھرہ 








جوو رع) - ثابت بن قره کا دوسرا رساله پیرا بولا پر 
:اھ نے جرسن زبان میں منتقل کر کے ۱۹۱۸ء 
میں‌ طبع کرایا ۔ اس کا تیسرارساله منتظم Regular) gine‏ 
0 بر ے؛ جسے جرمن محقق 50909 ی جرمن 
زبان میں ترجمہ کر کے ہ۹ :ء میں شائ ع کیا ۔ 
(ب) ابویکر رازی (م . ۵۳۲ : ابویکر رازی کی 
شہرت کا مدارطب پر ےے؛ لیکن اس زمانے میں طب؛ 


علم (ریاضیات) 
فلسفه اور ریاضی لازم و ملزوم سمجھے جاتے تھے ۔ 
علوم ریاضیات میں اس کی ایک تصنیف ”تاب هیئة 
العالم ہے جس میں ابت کیا گیا ھے آله ہین 
کروی شکل کی ے؟ اس کے دو محیط ھیں؛ 


جن کے گرد وہ گردٹی ‏ درتی سے؟ سورج زین | 
| تالیف اور درس و تدریس میں منهنک هو گیا - علم 


ے بہت بڑا مہ اور چاند اس سے چھوا ے 
(ابن !ابی اصيبعه : طبقات الاطباه. ص ہرم؛ مطبوعۂ 
قاهرم) ‏ دوسری " لتاب الريانية پر _ه اور تیسری» 
تاب فى تيفية الابصار اور چونهی (اقلیدی) منانلر 
پر ے۔ اس کے علاوہ تین چار رسالے علوم طبیعی 


مین ہیں , 


(ء) عبدالرهمن الصسوفی (م ومعه) : ز 


۹٣ھ‏ / ج۔ وء میں رے میں پیدا هوا اور 
تحصیل علم کے بعد عضدالدوله بویٹی کے 
دامن دولت عم وابسته هو گیاء جو عَدَالرَحَنَ 
الصوفی کر علم و فضل کا سداح تھا اوراس کی 
ہے حد تعظیم و نکریم کیا درنا تها - الصوفی ابش 
زمانے کا نامور ریاضی دان اور باهر فلکیات تھا (اہن 
القفطی : اخبار العلماء باخبار الحكماهء ior‏ 
مطبوعة تاهره ) - اس ن عیثت میں ایک لتاب 





لکهی تهی» جس کا نام کتاب الکوا دب الثابتة تها- | 
6 


یه لتاب سصور تهی اور اس میں ستاروں کے متعدد 
نقش دیی ھوے تھے ۔ اس میں بروج آسمانی کو 
انسانوں اور حیوانوں کی شکلون مس دٴ کھایا گیا 


ہے ۔ اس کی دوسری " کتابی یعنی» "کتاب التذ فرة اور | 


ثتاب سطارح الشعاعات مخطوطود ک سورت ہیں 
یورپ کے مختلف کتاب خائون می موجود هی - 
کتاب الکواکب التابته فرانسیسی ترجم کے ساتھ 
۱۸۳۱ء میں شائم موچق ش . 


(م) ایو الونا البوز جانی (م ran / Brac‏ ; | 


اس کا شمار عرب کے امور علماے ریاضیة میں 
هونا عم - وه بوزجان میں؛ جو هرات اور 


رر لے تا 
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م۲۹۸ 





علم (ریاضیات) 
دربیان ایک قصبه تھاء پر +جھ / 
.۹ع میں پیدا هوا ‏ علوم عرییه اور علوم اسلامیه 
کی ابتدائی تعلیم اس نے اپنے وطن میں اپنے چچا اور 
ماموں سے پائی ۔ زاں بعد وہ بغداد چلا آیا اور یہاں 
مشہور اساتذہ ہے علم کی تکمیل کی اور تصنیف و 


-- 


ام 


نیشاپور 


عندسه اور جبرو مقابله میں اس کی تحقیقات بڑی 
اھمیت کی حامل هیں (ابن الققطی : اخبار العلماہ 
باخبارالعکماء: ص رو مطبوعۂ قاهرم) - اس نے 
جاند ی نیسری حالث کا انکشاف کیاء جس هم 
اتحراف کہتے هی - پهلی دو حالتی اس س 
قبل یونائیوں کے علم میں تھیں ۔ وہ علم المثلثات 
کے اولں موجدوں سیں ہے ے ۔ زاویے کی 
چھے نسبتیں؛ یعنی جیب (0مو/8)؛ جبب التسام 
(ممنده)۰ ظل (Tangent)‏ طل التام (اممودممامت)» 
قاطم (امصهق) اور تاطم التام (؛دتتے:ہ٥)‏ کے 
باهمی تعلقات کر متعلی کثی اور مساواتی بهی 
البوزجانی کی طرف منسوب یں ۔ اس کی تصائیف 
میں نتازل قی العسابہ تقسیر دیو قتطی فی آلجره 
الخوارزبی کی کتاب الجبر و العقاہلة کی شرح اور 
لتاب فيما يحتاج اليه الصناع من اعمال الهندسة اور 
”ذتاب المجسطی وغبرہ ھیں, 

0 ابو عبدالہ البتانی (م ء۱جه): وه 
حران کے ایک نواحی قصے بتان میں ,مه 
میں پیدا هوا اور درسیات کی تحصیل کے بعد 
علماے متقدیین کی لتابوں کی درس و تدریس 
پان مصروف رھا ۔ اس کے فلکی مشاعدات فلکیات 
کی تاریخ میں اھم نتائج کے حامل ہیں - اس نم 
چاند اور ستارود کے حرکات کی تمحیح کی اور بعض 
باتوں میں بطلمیوس سے اختلاف بھی کیا ۔ اس کی 


| شپرت کا مدار ایک زیج پر ے؛ جو زیچ الصا 
کہلاتی ھ (اس کو عربی اور لاطینی مين ملاع( 





علم (ریاضیات) 


نے ۳.و اع میں مرتب کیا؟ اس کا لاطینی ترجمہ 
era‏ میں تورم رگ سے شنائم هوا تها ) - البتانی 
کی یھ کتاب متعدد پہلووں ہے الخوارزہی کی کتاب 
سے :بہٹر ھے ۔ لئے چاند کہ پہلے طلوع؛ گہن کے 
جھکاؤ؛ خط سرطانء فلکی سال کے طول: قمر کے خروج 
مر دز کسوف و خسوف اور اختلافات متظر وغیره کر 
متعلق جو حسایات و مشاهدات مندرح ھیں: وم 
الخوارزنی که مقابلے میں صحیح تر ہیں - اس کی 
عظمت و شمپرت کا حتیقی باعث یه ے نھ اہی نے علم : 
المثلثات > تتاسبات کے متعلق اولیں تصورات رائج 
کے جو اب تک ستعمل هن («ملوز زه عمجم 
۰ص ہ۸ہ۳). 

(. ,) المجریطی(م ء . . وع) : ابوالقاسم سملمه 
این احمد المجریطی کا آبائی وطن میڈرڈ ۸400:0 
تھاء جو اسلامی دورمی مجریط لهلانا تها: چنانچه 
اسی نسبت ی ابوالقاسم سملمه مجریطی دپلایا - اس 
کی ساری عمر قرطبه مين بسر هوئی - وه علم هندسهه 
هیئت اور دوسرع علوم ریافیه میں ید طول ر دهتا 
تھا ۔ ریاضیٰ میں اس نے المعاملات کے نام سے تجارتی 
حساب و نامطان۸ لمه‌عسهم) پر ایک "کتاب 
لکهی» جو اس سوضوع پر پپلی تصنیف .هه اور 
لاطینی مین ترجمه هو چکی هم - مشپور بورخ اہن 


خلدون نے علوم ريافیه البجریطی سے بڑے تھے |إ 


(الزر تل : اعلام م : ۱ قاهره و وو وع). 
() الکرخی : ایویکر مد بن حسن 
الحاسب الکرنی پانچویی صدی هجری کا سربرآورده 
ریاضی دان تھا اس کی زندگی کے حالات بردة 
گعنامی میں ھیں۔ صرف اتنا پتا چلتا عے ”لہ اس نے 


۳۹۹ 





جبر و بقابله میں تتاب الفخری وزیر فخر الملک 
بویمی ی فرماش پر ,.م اور ء مه کر درسیان 
لکھی تھی ۔ عربی کی "کتب ریاضیه میں یه کتاب 
استیازی شان رکهتی ھے ۔ اس الجہرے میں سن | 
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غلم (ریاضیات) 
نے دو ذرجی مساوات (ەممزاہ وق ءا؛ہ٥٥ن0)‏ کے 
دونوں حل لکالئے کا مکمل " لی مع ثبوت ے پیش 
ا لیا ے ۔ الکرخی نے مقادیر پر اصم (ودءںی) ک۔ 
جع و تفریق کے طریقے معلوم ٴ نے جو الجہرے کی۔ 
ترقی میں اعم قدم تھا ۔ فرائنسیسی مستشرق موزویں 
نے الفخری کا فرانسیسی ترجمہ ۳ء۸ ١ء‏ میں پیرس ہے 
شائع "کیا ۔ الکرخی کی دوسری کتاب حساب پر تهی» 
جس کا نام الکاقی فى الحساب تھا ۔ جرسن عالم 


: ۲۱۵۵۵ نے اس ده ترجمه جرمن زبان می 


”لیاء جو .ممرع می شائم هوا (الزرتل > 
الاعلام ےک 

(۱۳) ابن الھیٹم (م .+مجھ) : حسن بن 
الحسن ین الهیشم قرون وسطی کا عظیم ترین عالم 
طبیعیات اور بصریات ے - اگرچه اس کا مولد و منشا 
بصره تهاء لیکن زند کی کا بیشتر حصھ اس نے مصر میں 
گزارا اور قاهره اس کی علمی و عملی زند گی کا م رکز 
رها - وه ریاضیاتء فلسغه» طبیعیات؛ هیئت اور هندسه 
میں امامت کا درجه رکھتا تھا_ وه عمر بھر درس و 
تدریس اور تصئیف میں مصروف رها اس نے فلسفه و 
هندسه اور یئت و میکائیات پر چوالیس رسالے تصنیف 
کیے ۔ اس کی مشہور ترین کتاب کتاب المناظر 
علم البصریات پر پپلی کتاب ے (التفطی : 
آخبار الجکماه, ص مور تا درم) - اس مين 

الپیثم نے اقلینس اور بطلمیوس کے اس 
نظریے کی تردید ی هو ده نکاه آنکھ ہے نکل کر 
دوبری چیزوں پر پڑتی اور انھیں دیکھتی ے بلکھ 
اس کا یه بیان .هم دہ نکاہ آنکھ ہے نکل در دوسری 
چیزوں. پَر نہیں پڑتیء بلکھ خارجی چیزوں کا عکس 
آنکو کے تل, ہر پڑتا عے جسے دماغ کا ایک پلها: 
موی کرتا ھےٴ ۔ البیروئی اور ابن سینا نے اس نظرے 
ک تائید کی 2 (Legacy of Isla)‏ ص (qr‏ 
ابن الھیئم نے رنگ اور روشنی کے انتشار اور 


این 


| 


علم (ریاضیات) 


Yé: 


علم (ریاغیات) 


سس ت 


انماس نور پر بھی بحث کی هه - شفق ک باهیت» 
قوس فزح» عاله اور گول اور مخروطی آئینوں کی ساخت 
پر بھی اس نے دلچسب نظریات پیش نے هن - 
اس تک نات رسالوں () ضوہ القمر؛ 2( الضو؟ 
(م) ضوٴ الکوا تب تب؟(م) آنمن؛ (م) خواص مثلكث؟ 
(و) ساحت اور (ے) المرایا | المحرقد بانقطوع 
(حیدرآباد د ئن ے ۹٥‏ ۱ع) کر اردو تراجم همدرد نیشنل 
فاؤنڈیشن نے شالم آلیی هی (لاهور ووورع؛ نیز 
دیکھے ‘Introduction to History of Science : Sarton‏ 


۰۱ء مطبوعة بالتی مور (و) مصطلی 


نیت : الحسن بن اليثم | پحسوفه و کسرفه» قا هره 


۹۲ع 





(م) اہن سیا Avicenna)‏ م era‏ : شیخ 
الرٹیس ابوعلىی الحسن بن عبداللہ بن سینا؛ چوتھی 
صدی ھجری میں دنیاے اسلام کا جامع العلوم ظسفی؛ 
طبیبء ریاضی دان اور فلکی تھا ۔ طب اور طبیعیات 
میں اس کا قانون فی الاب اور الشفا غير معمولی 
اهمیت کی حامل ہیں ۔ ان کے تامل نا جزوی 
تراجم یورپ کی بیشئر زبانوں میں شالع ھوچکے 
ہیں۔ ریاضی ہے این سینا کی دلچسپی زیادہ تر فلسفرانه 
تھی ۔ اس نے متعدد مسائل پر نظر ڈا ی اور اقلیدس کا 
ترجمه بهی لیا ۔ رسالة الزوایا ے مطالعے ہے معلوم 
هوتا ے ند اس کے ذهن میں اصفر لامتناھی کا 
تصور موجود توا ۔ اس نے دی ایک فلکی مشاهدات 
کے علاوه همدان ميي رصد گاعیں بھی تعمیر کیں ۔ 
اس نے آخر عمر میں متحر لس پیمانے سی 
کی طرح کا ایک آله بهی ابجاد "نیا تھا تا له 
آلاتی آلاتی اندراج صحت ہے ہونے رھیں ۔ تسم رسائل 
غی الحکمة و الطبیعیات میں اس نے حرثت؛ اتصال 
قوت» خله» لا نہایت نور اور حرارت کا بالاستیعاب 
مطالعہ کیا تھا ۔ این سینا کے یہاں وزن کی مخصوص 
"بحث بھی سوجود ہے (ابن القنطى : طبقات ) 





ان 


س ,ےم تا ہے براکلمان؛ :ەم و تکملهء 
1 ۱۲ء 
(م ) البیرونی ( ٣۹٣ھ‏ ےوع تا .ممه/ 

۱ و ع): محملدین احمد ابوالریحان البیرونی الخوارزبی 
پیک وقت سیاح رباضی دال» ماهر فلکیات» معدنیات» 
طبقات الارض و خواص الادویه تھا ۔ ان علوم ے 
علاوه وه آثار قدیمه کا بهی عالم تها- وہ سیر وسیاحتہ 
تعلیم و تعلم؛ اخذ و استفادهء مشاهده و تجربه کر 
علاوه عمر بهز تصنیف و تالیف مي لک رها - اس کی 
چھوٹی بڑی ٴ دتابوں کی تعداد سوا سو کے لگ بھگ 
هم - (سید حمن برنی : البیرونی» ص و ؛ تا موه 
علی گڑھ ے بورع) - اس کی شہرت کا مدار ان کتابوں 
پر ہے : (۱) تحقیق ماللہند (طبع و ترجمه از زخاوه 
لنٹڈن ےہر - ۸۸ہ اء) میں اس نے عندووں کے 
علوم و معارف. روم و رواج» عادات و اطوار کے علاوہ 
ان کر طربقة شمار و اعداد اور آلات وزن و پیمانش پر 
بهی بحث ک .عد؛ (ب) الّثار الباقیه عن القرون الخالیه 
(طبع و ترجه زخا» لائپزگ میمءو للن 


بےررع) میں قدیم اقوام, کے تیوماروں اور 
ان کے علمی آثار سے بحث کی گئی ے؟ ابرانیوںء 
یہودیوں؛ مصریوں اور رومیوں کے دنوں؛ سچینوں 
٭اور سالوں کا ذ در ہے عبراني تقویم اور سهینود 
ے بارے میں ٭طولانی' اور دقیق بحث ے: 
ماه رہضان کی مقدار اور خلاصۂ جدول الشہود ہیں 
اور ایک تاریخ کو دوسری تاریخ ہے نکالے کا طریقھ 
پتلایا گیا عے؛ (م) قانون مسعودی (م جلدیںء 
حیدرآباد دالن موه رع) علم هیثت پر جامع "ثتاب 

۔ اس میں علم عیئثت کے مبادیاتہ علم التواریخ 
الریافی» حساب المثلتات؛ "ره سماویه ک دوائر؛ کر 
ارضی کی سورت» حرکات شمی و قمر» رویت علال» 
سنازل غمر؛ پانچ بڑے ستاروں کی حر دت اور ان کے 
' مقامات اور حساپ المثلثات الکرویە کے دس سائل 
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۳ 


ا 


NS 
الئلکہ ص ہم تا .م» روبا‎ E E ۱ 
۔ البیروتی نے اس میں ئرهۂ ارفی کی‎ )۶ ۹ 
مساحت کا حال بھی لکھا ھے اور یوٹن کے ضابطۂ‎ 
حانه پری دو متلتاتی‎ 
تفاعل کی قدریں ناپنے میں استعمال "نیا .هه‎ 
جے اس ئے اپنے جداول جیوب می ان زاویود‎ 
کہ لیے دیا هم جو دقیقے کے وقفے ہر ھیں! (م)‎ 
کتاب التفھیم لاوائل صناعة النتجیم (طبع و انگریزی‎ 
او کسنڑڈ‎ Ramsay Wright ترجمه از‎ 
غارسی ترجمه» مطبوعد تهران) حسابء هندسه»؛‎ 
هیثت عالم اور احکام تجوم پر هھے؛ (م) ”تاب‎ 
الجماعر فی معرفة الجواھر (طبع  برینکو؛ ترجمه از‎ 
تقی الدین الپلالی؛ لائيزگ جو رع) جواهر اور‎ 
دھاتوں کی 'ثثافت اضاقی کی صحیح صحیح ندرود که‎ 
پیان میں ےے: (م) ثتاب الاسطرلاب میں محیط ارضی‎ 
کی مقدار نکالنے اور دریا یا زسین کک گہرائی معلوم‎ 
:۱ ترنے کا طریقھ بتلایا ےے(برا دلمان: تکلمہ‎ 
۔ےم؛ قدری حافظ طوقان : تراث الصرب العلمی»‎ 
۳ 


(Interpolation Formula) 


۳و رع 


دم اما 

(ه ,) عمر الخیام (م وبه‌ه ‏ و وبوع)» 
دنيامب ادب ميی عمر خیام اپنی فارسی رباعیات کی وجه 
سے مشہورے ورند حقیقت میں وہ ریائی 
کا ماھر عالم تھا ۔ سلطان ملک شاہ سلجوقی نے 


اور هیکت 


۔نظام الملک کے مشورے ہے اصفهان می ایک رصدگه ! 


تعمیر کی اور اس کا افسر اعلی عمر خیام کو مقرر .لیا ۔ 


۲۱ 





عمر خیام کے اهم بشاهدات مس سمب سے زیادہ ' 


شسی سال ک بیمانش تهی - اس کی تحقیقات کے 
مطابق یه پیمانش ۳ فا کھنۓے کم ملٹ تھی؛ 
پعنی اس میں اور موجودہ زسانے کی پیمائش میں صرف 
١ |‏ سیکنڈ ن فرق ے ۔ ملک شاہ کے د 


ك 


و ربار میں 
عمر خیام کا ایک اور یادثار قرناسه شوم جلا أ 


کی ددوین 


۱ 


علم (رباضیات) 





سام مشخسب سے ۔ اسی بادشاه کے عہد 
ین عا نے سرت سے منوا لیا که مسلمانوں 
کہ مذھبی اسور: مثلا رمضانء؛ عید» حج وغیره کا تعین 
تو قمری حساب اور ھجری.تقویم ہے ھوگاء لیکن 
دیگر آمور سلطنت» مثلا مالیے کی وصولی اور تنخواه ی 
ادائی وغیرہ؛ شسی حساب اور تقویم ہے هوگی - 
خیام نے ایک زیع بهی مرتب ک تهی» جس کا ام 
یج ملک شاعی ر تھا تھا ۔ عمر خیام کا دوسرا یادار 
کارنامه الجیر و آلقابله ی تصتیف هه - اس میں 
الخوارزمی کی غلطیوں کی تصحیح کی گئی ھے اور بہت 
سے لئے مسائل کا اضبافہ لیا ہے اس لتاب کا زیادہ 
حصہ مکعب معادلات (درجہ سوم) پر مشتمل ہے 





Jı ‘Ener. Britannica)‏ مادہ) - فرائس کے ایک 
مستشرق eم۷e‏ نے لتاب کا مان اور ترجمهھ 
٥۸ع‏ یں ہیرس ہے شائع لیا تھا - ایک ری 
سمتشرق بوریس اوزنقلر نے عمر خیام کے رسائل 
کا مجموعھ ٣و‏ و ء میں ماسکو نے چھاپ کر شائع 
کیا تھا ۔ ان کے علاوه رسال مکعبات » رسالهة 


شرح ما اشکل من مصادرات اقلیدس اور میزآن آلحکدة 


بھی ہیں (سید سلیمان ندوی : عمر خیام» صم م تا 
۳ء 

(ہ) نصیرالنین طرسی (م ج(ےوھ سے ۱۲عھ)؛ 
ابو عبداللہ محمد بن حسن طوسی؛ جو علمی 
می ام 
ساتویں صدی عجری کا نسور عالم عیثت: ربائی دان 
اور باهر طبیعیات تھا ۔ ان علوم کے علاوم اہے علم 
اخلاق؛ سوسیقی اور دوسرے علوم حکعیه میں بھی لمال 
حاصل تھا ۔۔ عولا ثو خان کے ہاں اس کی بڑی قدر و 


تار بخ ہیں محتق سے مشہور ے 


منزلت تھی ۔ طوسی کی قرمائشی اور مشورے ےہ 
| عولاگو خان نے مراغه ہیں ایک بڑی رصدئہ تعمیر ی 


تھی ۔ اس کی تکمیل میں عرب و عجم کے بڑے بڑے؟ 


ےش جو جلال الدبن ملک شاء کے | علماے رباضیات نے حصہ لیا تھا ۔ رمسدکاہ کے ساتھ 
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علم (ریاغیات) _ 





بپت بلا کتاپ خانه بهی تهاء جس کا بیشص سرمایه 
بغداد اور شام کے کتاب خانے لوٹ کر لایا گیا 
تھا ۔ طوسی نے تیس کے قریب چھوٹی اور بڑی ثتابیں 
عربی اور,فارسی میں تصنیف کین؛ جن میں قابل ذٴئر 
یه ہیں () تحریر افلیدس فی اصول الهندسه 
والحساب» هنسه اور حساب پر ایک مختصر 
سی لتاب ے جو رونا (م۹ع) اور کلکتے 
(م بر ۱ع) مین چھپ چکی * (۲) تحریر 
آلمجسطی؛ (ج ) اد لره فی آلهینت طوبي ک مشهور 
ترین ”تاب ہے؛ جس میں علم عیلت کے سائل 
اختصاراورایجاز ے لکھے هی اس مشکل پسندی 
کی وجہ ے بہت ہے علما نے اس کی شرحیں لکھی 
ھیں: جن میں قطب۔ الدین شبرازی. سید شریف 
جرجانی» شیچ حبدالعلی برجندی اور نظام الدین حسن 





نیشلہزڑی (نظام الاعرج) قابل ذ در هیں۔ طوسی نے | 


ت ذکرے میں بطلیوس کے نظام ھیئت پر بهی نقد و تبصره 
ٹیا ے ۔ سارٹن کا خیال هه له یه نقد و تبصره طوسی 
کی عبقریت پر دلالت درتا هم اور اس عم دوپرنیکس 
کی اصلاحات خ لیے زین ہموار هونی سے Sarlon)‏ : 
“History of Science‏ بالٹی موں 
gi Carra de Vaax- f61 94‏ ثتاب التڈ کرہ کی بعض 


Hendi 


فصلوں کا فرانسیسی میں ترجمه لیا ہے (م ) امم 
الحساب فی التخت و التراب؛ (م ) الجبر و الاختيار؟ 


(ہ) رسائل الخواجہ طوی : یه سوله رائل ل 


مجموعه ره جو حیدر آباد د کن سے .۹٢ء‏ میں 
ناح هوا نها - بیشت بائل اقلیدس. یت اور 
بصربات جیسے مباحث پر هیں! (ے آلایلخانی 
(درسی) چار مقالات (1) نی التواریخء(ب ) فی سر 
الکوا لب و موانعہا طولاً و عرضاء (ج) فی اوقات 
المطالم اور (د) اعمال النجوم پر مشتمل هه - 
نظام الاعرج نے اس کی شرح لکھی ے؛ (ړ ) تاب 
اكل القطاع (استانبول و ٣.‏ ره) علم المثللات 

2 1 


ا 
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1 
1 
ا 
ا 


علم (ریافیات): 





پر ےہ اور لاطینی؛ فرائسیسیٰ اور انگریزی میں 
ترجمه عو چکی هم ۔ علم الثثات الکروی پر 
طوسی کی تحقیقات اعلٰی نتائج کی حامل ہیں ۔ 
اس نے عدد قسم نک ساته ٤مدچہو‏ ہے طریقے کا بھی ' 
اضافه با ے ۔ طوسی کی کتاہیں اس وجه ہے بھی 
استیاژ رکھتی ہیں نھ ان میں. متقدمین کی معلومات۔ 
کو دلائل و براعین کے ساتھ سنقح کر کے پیش کیا 
گیا ھے - طہران میں ۱۹۰۰ء میں طوسی گی سات 
سو ساله برسی بڑی شان و شو کت ہے منائی گئي۔ 
تھی (ابن شا کر الکتی : قوات آلوفیات» ۲ : ۹ , 
نا ۽ ه ,» مطبوعة قاهره؟ (۲ ) عباس العزاوی : تاریخ 
علم الفلک فی العراقء ص ۳۲ تا , ہے بفداد رہ۹ ؛ 
(م) خوانساری : روضات الجتات» ص و وو. 
سطبوعۂ ایران۔ 

(ء ,) نطب الدین شیرازی (م .۱ : محقق 
طوسی کا معروف ترین شاگرد نها - اس نے خراسان» 
اور عراق کے دوسر م علما عم بهی استفاده "لیا تها - 








وه ایران سے سفیی بن در سیف الدین قلاون که دربار 
نین قاهره بهی یا تها اور ومان " ذجع عرعبه قیام 
"لیا تها - اس سیر و سیاحت, ارہاب علم ے نذا کرات 
اور مختلف سرکاری مناصب پر خدمت گزاری نے اس 
کے علم اور تجریے میں وسعت اور پختگی پیدا کر دی 
تھی ۔ اس کے آخری ایام تبریز میں گزرے ۔ وہ 
علوم عقلید اور نقلبه دونوں میں کمال رکھتا تھا ۔ 
اس کی نتابوں میں نَہاية الادراک فی درایة 
الاک پزی شپرت زر کهتی .هی - بقول سارٹن اس 
می_ فلکیات؛ ارضیات: سمندرون: فضاه کائنات» 
میکنیات اور بصریات پر مبسوط سباحث هی (50::0 : 
r ‘Introduction to the History of Science‏ % 


آے,,) ۔قطب شیرازی کے خیال میں زین سا کن 


ےہ اور وه مر کز کائنات هی - قوس فزح کے بارے 
ہیں اس کے نظریات بڑے دلجمپ ہیں ۔ اس 





. 3 


عام ززمائیاط) 


کک یه نفلریه هی کہ بارٹن کے وقت فضاے آسمانی 
میں پانی کہ چھوٹے چھوٹے قظرے باقی رہ جاتے ہیں 






اور جب سورج ک ۔ٹرنیں پانی کے ان قطرات پر پڑتی 
ہیں تو ان کا عکس سورج کی شعاعوں ہر پڑتا ے اور 
یبی تعاعی دیکهن والے کو قوس قزح کی صورت 
میں نظر آتی عیں۔ علامه شبرازی نے نہایة الادرا د 
ہے بعض ابواب کا فارسی ترجمه منلغرالدین 
یولق کے لیم "نبا نها - اس کا نام اختیارات الم‌تلفری 

اس کے علاوہ اس کی دوسری تصاذیف میں لتاب 
التحفة الشاهيه فى الهيئة 'قابل ذکر ھے ۔ اسی طرح 
تاب درة التاج لغرة الديباج فاسى زسان میں 
علوم حکمه 6 دائرة المعارف ےے؛ جسے محمد داود 
مشکاتی نے تصحیح اور تحشیے کے بعد طہران سے 
دو جلدوں شائم "یا ے ۔ علامه شیرازی نے ابن سینا 
کی انتاذدون؛ اعت الدين سقتول السہروردی 
کی حکمة الاشراق اور الزسحشری کی الکشاف کی بھی 





شرحی لکهی هی (حاجی خلیفه : دشت الظنون, | 


برا مان ؛ 


ھی ۽ تکمله. پ ۽ 
دوع الزر دی 
مطبوعهُ قاهره ), 


)٠۸(‏ لمال الدين الفارسى (م 


rar 


: الاعلام» وا 


۳۳۹ 


۰ بار دوم 


"۳۰ 


۰ ۱۳۲ع) : سایق الذ کر قطب الدبن کا شا گرد رشید, ! 


جس کی علی یادکار کتاب تبقیح المناظر لذوی 
الایمار و آلبداثر ع» جو ابن الهیثم ی ساب 
المناظر کی شرح ےہ (حیدر آباد د لن رو ۔ 





۹۳۹ - اس لاطيني ترجمه „Û Risner‏ ےئم 
| کے آبا و اجداد جبل عامل (شام) کے رعنے والس. 


میں شالع کیا تھا اس شرح میں اس نے اہن 
اتاد کے ان نظریات ا دو بھی شامل آٹر 
جو ال قمر اور قوس تزح کے بارے میں ہیں۔ اس 
E‏ اس کی یه ثتابی یورپ اور مثرق یی 
کے مختلف یتب خانوں میں مخطوطات کی 


مس موجود ھیں : (م ) تذ درۃ ! 


ق صورت 


a 





00 


الاحباب فی بیان : 


علم (ریاضیات) 
TET‏ واه اس و7 رم 


البساتر فی علم المناظر فی الحکم؛ (ه ) شرح قواتد 


البهائیه (محمد ین عرد اللہ الجر رام کے حساب کے کی شرح 
میں (دیکهی برائلمان : تکمله بر وود 
انسکاس غوہ پر اس کے نظریات کے لے دیکھے 
Case f Reflection aeturding 10 : F. M. Shuji‏ 


«Kamal Din 4bi al Hassan al Farahi‏ ضص وےے تا 


ہہ لاهور مو رع). 


٩(‏ ۱) الچفمیتی (م ۰/۳۰ ها ز محمود ین 
محمد چغمیتی الخوارزمی مغول ے دور حکودت ہیں 
علوم ریانبیه کا ا عالم تھا - ھیئت میں اس کی 
كتاب الملخص فى الميعةء جو الچغمینی کے نام ہے 
مشہور مے؛ صدیوں ہے عربی مدارس کے نصاب میں 
داخل هم قاضی‌زاده رومی: سید شریف جرجانی وغیره. 
علما نے اس کی شرحیں لکھی ہیں (عباس العزاوی : 
تاریخ علم الفلک نی العراق, بغداد بر وو,ع)- 
اس تتاب ک جرمن زبان میں بهی ترجمه هو جک 
ے (در ۰20286 ٩۳‏ ,ع) - اصل ‏ تتاب قاضی زاده. 
رومی کی شرح اور محمد عبد الحلیم لکھنوی کے 
حواشی که ساته لکهنو(. و بر ه) اور دی (ب مها" 
کے علاوه کانبور وغبره من بھی متعدد بار جھپ 
چکی و - لکهدژ ی دوسری اشاعت ( ہہ ,ء) میں 
EST‏ علی لنتوری کے حواشی بھی ہیں (مزالہ: 
غلم الفلک, ص مد ۹ ). 

(,م) بہاەالدین العاسلی ( م ۳۱ وه): 
دسویں صدی عجری کا آخری ریاضی دان عالم؛ جس 


تھے. لیکن اس کا باپ اس کی صغرسنی ھی میں ابران 
چلا آیا تھا۔ عاملی نے علماے عجم ھی نے تعلیم 
پانی اور اس کے بعد تمام سمالک عربیه کی سیاحت 
کی ۔ شاء عباس اس کے علم و فضل "5 با مداح اور 
قدر دان تھا - عاملی نس ریاضی خصوما جبر و مقابله 
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علم (ریاضیات) 


پر ستعدد آثتابی لکھیں؛ جن کی تفصیل یہ ے: 


Yar 


علم (ریافیات) 


برصفیر پاکستان و هشد وستان : 


0 رساله جهة آلقبله» اس کا مخطوطه بغداد میں | برصفیر پاتستان و هندوستان نے بهی علوم 


موجود ے؟ (م) بجر الحساب» علم حساب پر ایک 
وط کتاب تھی؟ (م) خلامة الحساب؛ عاملی ک 
شہرت و عظمت کا مدار اسی تتاب پر هے؛ جس میں 
اس نے عام حساب کے قواعد ٴ دو آسان زبان میں دس 
ابواب میں لکھا ہے یه آلتاب ایران اور هندوستان 


میں متعدد بار چھپ چکی ہے اور ہہت ہے مدارں 


عربیه می داخل نتماپ هی - بل لطف انته المہندس | 


لاهوری زر لاصة الحساب ی شرح لکهی تهی؛ (ع) 
تشریح الافلا د: علم عبت میں مشہور دری لتاب 
ےہ جو ٹئی بار عندوستان ے شائع هو چکی ۵ - 
اس لتاب کی نرح انام الدین الرياغی 
الدہلوی نے التصریح على التشریح کے نام سے لکھی 
تھیء جوابوالفضل محمد حفیظ اللہ کے مفصل حوائی 
کے ناتھ .٣ھ‏ جوم می فی شائ 


هولی تهی - 


کے 


اس کے علاود عاملی کے اور بھی رائل 


ہیں (عباس العزاوی : تاريخ علم الک نی ار | 


ص تا .مج بغداد رهووع) . 


(, ») محمود پاتتا الفلکی (م۰۳ ۱۳ همم ۱ خ): 


گزشته صدی کا مشپور سصری عالم فلکیات» جس نے , 


علوم ریانیه و فلکیه ی تکمیل پرس جا در ی تهی - 
وه ثتی سال تک پیرس کی مشپور عالم رصد5ه سم بھی 


متعلقی رها غلم سے فراعت ک بعد وه مصر ‏ وزیر ؛ 


تعلیم مقرر ھوا۔ یی شوو کات نا الافہام فی 
تقویم العرب قبل الاسلام و تحقیق مولد النبی و عمرہ 
عليه الصلوۃ والسلام ھے؛ جو رم وھ سی فرانسیسی 
زبان میں چھپی تھی ۔ استاد احمد زکی پاشا نے اس نا 
عربی میں ترجمه لیا سے (بولاق ۳.۰ ھ) ۔ اس 
رک علاوه التقاویم الاسلامید و الاسرائیلیه اور حساب 


التفاصل و التکادل عیں (فرانسیسی ترجعه؛ بولاق ‏ ۱2۳۳<) بمی اب باپ کی طرح با سپندس اور 


ص۱ ھا نیز دیکھے الزر 


ی : ااعلام ہ 


(e. : 





لاهرری ثم ؛ 


٦ 





اسلامیه ی ترقی مس بهی بقدر استطاعت حصه لیا ے 
اور ان میں بیش بہا اغانے کے ھیںء لیکن علم 
ریاغی میں ان کی علمی س رگرمیال» چند ستثیات کو 
جهوژ کر» زیاده تر شرح اور حاشیه تک محدود رهی 
ھین۔ تاریخ و تذکرہ کی کتابود میں سب سے 
پپر وجیه الدین العلوی (م ۱۰۸۹/۸۹۹۸ اور 
۰۱.۱ ور ه) کاذ در ملتا هه 
جنھوں نے قاضی زادہ روسی کی شرح الچغمینی پر حواشی 
لکھے تھے ۔ اسی طیح حکیم ورک ا 
(روہ ره | عورع) نے محقق طوسی ک 

اصول الينسة و الحساب ک شرع لکهی تهی - 


عصمت اللہ بن عفلمت اللہ سهارن پوری (م ۱۰۸۹ ۸۵ 


نور اه شوستری (و 


ہے اپنے عہد کا نامور ریاشی دان اور بصنف 
تھا ۔ 
اور ضابطة قواعد الحساب اس کی علعمی یادکاریں هیں۔ 
خلامته العساب چھپ چکا هم ۔ دوسری 'کتابیں 


انوار خلاسة الحسابء شرح تشریح الافلاک 


غہر مطبوعه ہیں ۔ 

لعاف اله المهتدس بن اتاد احمد المعمار 
(م جو ۸/۵ ): لاھور کے اس نامی گراسی 
خاندان ہے تعلق رکھتا ے جس ف 
نے بڑے بڑے ریانی دان اور انجینٹر پیدا 
آ نے - استاد احمد اور استاد حامد نے دینی کا 
یا 


تین پشتوں 


لال قلع جام مجد اور تاج محل آگرہ تعمیر 
تھا ۔ لطن اتہ خود بھی نامور سہندس تھا اور اب ک 
نگرانی میں شاهجپان آباد ی تعمیر ی تکمیل هوئی 
تھی ۔ وہ شاعر بھی تھا اور سہندس تخلعی " درنا تها - 
اس نے خلابة العساب کی شرح بھی لکھی تھی۔ 
ابام الدين بن لطف اللہ سہندس ( بمر وه | 


ذاعر نها - حائیه علی شرح خلاحة الجسابء 
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تمس Yan‏ علم (الخساب) 





العطریح فی فی شرخ تشریح فلا ک اور حافیه على | 


شرح آلچفیتی اس ی مشیور نتاین من . 

علامه تفضل حسیی خان(م ۱۰ ۰۰/8۱۲ ۱ع) 
ان کا اصلی وطن سیالکوٹ تھاء لیکن تعلیم و شرییت 
لکھنٹو میں پائی تھی ۔ وہاں رہ در انگریزی 
اور لاطینی زبائی بهی سیکه لی نهی - رباضیات سے 


خاص شفف تها - الرسالة فی المخروطات, اور الکتاب 


قی الجبر ان کی مشهور تصانیف ہیں (دیکھے 


The Contributton of Inio-Pakisian : Zubaid Ahmad 
س .جج تا جم پار دوم»‎ ۱۱۵ Arabic Literature 
لاهور ۹ہ ع) ۔ ریاضی کی سختلف شاخوں کے لے‎ 
دیکھے اسی مقالے میں بذیل علم العساب؛ الجبر و‎ 
العقایلہ! علم هندسه" علم هیئت؛ علم التجوم.‎ 
ماخ : براهمان : تکسه. ج ر» به لائیلن‎ 
troduction to the : Sarton (r) %۱ 904 Û =1 ےم‎ 
جس ً؛ ہہ بالٹی مورے ۹۲م تا‎ History of Sciemee 
یموانم کثیره؛ (ج) الا؟011ظ امعم : لول‎ ۶۱۹۶ 
۱ 
ید بتارم‎ ‘Legacy of Ilam : Alfred Guillaune 
The Coniribııtion : Zubeid Ahmed (e) ۱۱۳, كثن‎ 
‘ees Û pr, J of Indo-Pakistan to Arabic 
Encyelopeadia Britannica باردیم لآخرررہروی ء؛زہ)‎ , 
یڈیل مادہ؟ (ے) این الندیم : تاب افہرست مطبوعة‎ 
لا ئیز که ی رمع تا ورب (م) القفعطی اخپار العلماء‎ 
یاخبار الحکاء مطبوعہ لایرف و قاعره؛ (و) ابن‎ 
امپیعه : عیون الانباء فی‎ 
۱۲ 9 این شا کر الکتبی : فوات الوفیات؛ تاهره‎ ).( 
حاجی خلیفه : کشف الفونء لائهز ک و استانبول ؛‎ ) ۱ 
تهانوی : کشاف امبطلاحات الفنون» مطبوعة کیکنه؛‎ ) ۲ 
,هد‎ ٩۰ مدیق حسن خان : آبجد العلوم» بهوپال‎ ۱0 
ملاع( : علم الندکب. تاربخه عتدالعرب»‎ ),۵ 








ات الاطبا»» قاهره مر 








روا رر ع٤‏ (ہ) عباس عزاوی : تاريخ علم الفلک فی 
العراق» بداد ہموضع؛ رو) قدری حافظ طوقان ۰۰ 
العلوم عندالعرب» ١ص‏ حم تاے قامرہ روورع٤ڑیں)‏ 
وهی مصتف : قواث العرب العلمی في الرباشیات والفتگ. 
قاهره ۳وو برع (می) الررفی : الاعلام» بار دوم: قاهره 
۳ تا وعور۶؛ (وم) لی بان ۰ تمدن عرب 
اردو ترجمه از سید علی یلخرامی ۰ آلره موز 

۰ سید حل نی ابیرونی ۸ على کڑھ 
(ri) far‏ سید سلیمان ‏ ندوی , عمر خیام» 
اعنلم گزه سورع (۰) حمید عسکری : موز مسلم 
سانش دان» لاهور مبورع؛ (r)‏ رحمن علی : 
ا ا و کت 





"ذتب خاله هانی مشرق و مقرب کر مخطوطات عری 
فارسی و ثری ی مشرح فہرستیں [نذیر حسین » رذن ادارده 
نے لکھا], 
راداره) 

علم الحساب : علم الحساب یا حساب و یت 
نام عریوں نے ارلعاطیقی ( ۸۲1180181 ) کی تمام 
شاخون کو دیا ش اور الحاسب» یا الحساب» شمار 
کننده یا حساب دان ( متتهصنتنه) در 
آثبهتم هی - علوم ریاضبه یا تعلیمید ک چار شاخود 
میں ے ایک علم حساب بھی تھا لیونکھ زان 
قدیم میں علوم رباضيہ حساب: عندسه» عیئت اور 
موسیقی ہر مشتمل تھے ۔ علم حساب کی دو شاخیں 
هبی_ : انظری اور عملی - ننظری حساب دراصل اقلیدس 
کی لتب هفتم تا نهم پر مینی .ش - ایح بعض اوقات 
ارثعاطیتی (نطنادصط:ہ )۸‏ کپا جاتا نها - على 
حسابٴ ثواصل حساب سمجھا جا سکتاے . 

.ععع کے قریب عندو دانشور اپنی سدھانتوں 
(کتب فلی) کے ساتھ بغداد کے دربار میں اپنا 
علم حساب لے کر پہنچے؛ خصوصا عندی اعدادہ 
جن میں صفر (ستسکرت : سونیا) بهی شامل ہے؛ 





Marfat.com 


علم (الحماب) 


۲ 


علم (السائی) 





تاهم تازه تحتیقات (دیکهی ده( .۴ : ۵ »ول | می هندی اعداد کے استععال کے حامیوں میں محمد 


Syrienme‏ را در رر سلل دهم» ور/ | این موی الخوارزمی (.مء تا ,ممع) قابل ذآثر 


پروم بعد سے اس بات کا اسان نظر آنا ےہ | 


کھ ھندی اعداد کا علمر؛ جن میں ئر بھی شامل 
هه شام میں اس سے بهی ببلر پہنچ چک تھا 
اور اس ے پیشت رکه نش اعداد بفداد ے مشرق مس 
رائج هوتی. شمالی افریتد اءر اندلس رک اموی فانحین 
قدیمتر حروف غبار (الغبارے خا کہ تخنة مشق پر) 
وتام سے مغرب میں لے آلے تیے۔ 

اگرچه یه اعداد عتدی دانشورود .2 بعض 
حلعوں میں استععال کے جانی نهر ؛ تاهم عرب ساب 
دانوں اور ماعرین فلکیات کا ابک بڑا طبقه اهل هند 
کی اس عمدہ اختراع سے کام لین میں ستامل رهاه 
بعبنه جس طرح زان ما بعد ہیں ازمنة وسطی کے 
عبسائی ملکوں میں رومی اخداد کے مقابلے میں عربی 
ھدے بہت دیر میں رواج با سکس * جنانچه 
گیارعویں صدی میں عربی علم حساب پر جن لوگون 
نے ثناہیں لکھی ہیں ان ہیں ے ا ثثر لوگ اعداد 
نو ہوری عبارت سی لکھتے نهی - امس قداست پرست 
گروہ کے نعائندوں میں مثال کر طور بر ابویکر محمد 
الکرخی ڑے تا وم ۱ع) ک نام لیا جا سکتا ے؛ 
جس نے علم حساب کے ضروری مبادی کے بارے 
میں لتاب الکافی فی الحساب تألیف ک ۔ اس کا ایک 
فنمی نسخه کوتها Goh‏ کے تخب خانے ہیں 
موجود هی اور اس کے چرمن ترجمه ات - وخ غائم 
قاشع ب۸ نے شانم _ نبا نها (هالداا ہےم, تا 
۰ ) ۔ دوسری اهل تصنیف بالخصوص فا 
جداول (زیجات) ے مزلفین نی قدیم سامی اور یوانی 
طربقے کی پیروی کی ۵ : جس ہیں حروف تمپجی 
(غرنی : ساب الجمل) نو بطور اعداد ک استعمال: 
کیا جاتا ه (دیکهی البانی: زیج» طبم لام( ع» 
٣‏ حصےە سیلان ۱۸۹۹ تا ے.۹۰ع) ۔ اس کے مقابلے 


ی 


۱ 
1 
۱ 





ےے۔ عربی زبان می علم حساب پراس کی نتاب سب 
ے قدیمے۔ اسی طرح قدیم ترین الجبرا اور قدیم ترین 
زیچ کا مصنف بھی الخوارزبی عی هی - اس حساب 


ا کے ترجمہ لاطینی زبان میں ھوا ے؛ لیکن یه معلوم 


نهی له مترجم دون ے ے یه ترجمة اعم 801e”‏ .8 


ی 


ادارت میں انم هوا (جلد و : الوم 
۵ ۰ روما ور رعا - ان هندي اعداد 
کر استعمال " درز والوں میں ہے الکرخی کا ایک 
هم عصر على بن احمد النسوی ( روتام,:ع) بھی 
تها - اس نے المقنم فی الحساب الھندی (س حساب 
هندی کا تشفی بخشس ببان) تالیف ک » جو ابھی پوری 
شان نپی هونی (اس کے لے دیکهیی م۷ .8 
در ۰۵۸4 ۹۳ر ۱ : r۹۴‏ بعد Ste‏ .4 در 
‘Bibfioth. Mathem.‏ سلسلة سوم ے (ہ,۱۹ع): 
جم تا وو) - ان دو عم عصر تصانیت» بعنی 
الکافی اور الىقنم میں حساب دانوں کے دو طبقے 
ایک دوسرے پر سبقت لے جانے میںٴ نوشان نظر 
آنے هیں ۔ ایسا معلوم عوتا ھے ٴ ئه سشرق میں عندی 
حساب ے عرصۂ دراز تک غفلت برتی گئی 
درآنحا لیکھ مغرب میں وه اپنی جگه پر قائم رها - 
المغرب کے عرب مصنفین ی علم حساب پر جو تصانیف 
ہیں ان میں ٴ لتاب اٰلصغیر فی الحساب قابل ذ ئرےء 
جس کا مصتف ابو ز دریا محمد الحصار غالبا بارهوس 
صدی ہیں گزرا سے (اس کتاب کی اهم فصلون. 
کے ترجے کے لے دیکھے ہماں5 ,ال ذر۴ than.‏ 
لص سللۂ سوم بیع :٣ہ‏ 
تا .م) اہن الیناه ( ویر تا مء۱ع) نے کتابہ 
مذ کور کی تلخیص ک» جس کا فرانسیسی ترجمه. 
٭و4( ۸ نے ۹۰ے ہیں رونا سے شائم کہا ہے (په 
اول اول موہ ٦ء‏ میں روما ہے .مھ 'اامف الل 
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لم الاب 

pontiff. d: Nuovi Lincet‏ < ج ۶ مس شا 
هوا تھا) ۔ آخری قابل ذکر کتامیہ ابوالحسن على 
القلصادی ( م ۸ہع بمقام تونس) کی دشف 
آلاسرار عن علم الغبارے ۔اس میں ان اعداد سے 
شمار کا طریقہ بیان کیا گیا ےے جن کا استعمال المغرب 
کے عربوں نے کیا ٹھا ۔ اس کا چرانسیسی ترجمه 
F. Woepeke‏ و مڈکورۂ بالا ےمم 
۹ء ) میں شالع تاه ی - عربق بی یه لتاب 


۰۱ (ج‎ 4 ete. 
, ۵/ے ۱۸۹۔۸۹۸ عمین شائم_هوئی‎ ۱۳۱ ١ فاس سے‎ . 
اب هم گنتی اور شمار کے پرانے طریقوں کی‎ 
چند ایسی باتی بیان کریں گے جو آج کل کر‎ . 
مروجہ طریقے یم مختف تهین - محمد بن موسی‎ 
ہندی طریقے کے برعکیس جمم اور تفریق کے عمل کو‎ 
بائیں جانب, سے شروع کرتا ہے ۔ بائیں هاته‎ 
کے اعداد کا مثاناء, جو ایسے قاعدے .کے لے‎ 
ضروری ے؛ عربوں دو اس لیے آسان ھوگیا که وہ‎ 
شمار کے لیے لوح غبار استعمال کرتے تهی - الحصار‎ 
بھی اپنے زسانر نک تفریق (نه "له جمع) کا عمل اپنے‎ 
ہائیں ھاتھ ہے شروع رتا ے۔ القلصادی نے سب‎ 
ہے پہلے ان دو عملوں کو دائیں طرف ہے شروع‎ 
۔ اس طرح سے سہلی تریں اور قطری طریقے کے‎ 
رائج اور دوسرے طریقوں کے متروک ہونے میں چھے‎ 
صدیاں لگ گئیں ؛ لیکن اس میں شک نہیں که اس‎ 
دوران میں می ساب دانوں نے ادہیں ا کہیں‎ 
فطری طریقد اختیار کر لیا تھا ۔‎ 
السوی کے زبانے تک کسروں  کو لکھنے‎ 
کے لیے افقی خط استعمال نہیں ثیا جاتا تھا‎ 
پلکه اهل هند ی طیح وه شمار کندہ کو‎ 
نسب نما کے اوپر لکه دی پر تفا درتا‎ 
ها (مثلات ) - الحمار پهلا شخص ہے اجس نے‎ 
کسرون کو هماری موجوده صورت مين افتی خط کے‎ 
ساته لکها [شال ک طور پر ] - علم الفلک کے‎ 


کڪ 
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ملم (الحسای) 


تم | باغر ابش حسابات میں باہلیوں اور یوٹائیوں کی طرح 
1 پیشتر ستتی (Sexagesimal)‏ 'کسروں ھی کا استعمال 


درئے تھے [بثلا عدد ۳ پر غور" لیجے اس 
۵ 

کے ر ایک دسر ہے ۔ اگر ایک 
پورے حصے ‏ کو  .‏ چھوٹے چھوٹے حصوں میں 
تیم کیا جائے تو ابسس ایک چھوٹے حصے کو 
دقیقه يا منك دع 4 1 هھ ۳ 

ج دا نٹ دہتے هیی: پس لسر ج ک قیمت. 
منٹوں میں یه هر وب 


0ت a‏ 
پ کے ےم لے 
A ۳‏ ۸ ۳7 
ر ایک منٹ کو .ہہ چھوٹے چھوٹے حصوں میں 


تقسیم کیا جائے تو ان میں سے .ھر چھوٹے حصے کو 
انيه یا سیکنڈ کہتے هن > ہس ل 
سیکنڈوں میں یھ ہے :۔ 

0 ×= .م سکینڈ 
چنانچة عدد .م کو یوں ظاھر لیا جا 
سکتا هش :۔ 


۳ 


حصے؛ ےم متث اور .سم سیکنڈہ 
یا ”,ج ے۳ 

ہم عدد ڈم کو یوں بھی ظاھر کرسکتے ھیں :۔ 

٠ a 8 

ان و 

جذر تکلر کا طریته وهی هه جو آج بھی سروج 
ے۔ [آپ جانتم هی که بد,-م دم؛ اس لیی بر کا 





با + سم 


ےت 
کیا ےہ ؟ ہم جانتے ہیں کہ و کا جذرم ھے اور 
۹ کا م د پس کا جذرم سے بڑا ےء لیکن م 
سے چھوٹا ۓ ؟ لیکن اس جڈر کو کسی صحیج 
عدد ے ظاھر نہیں کیا جا سکتا ۔ اس قسم کے 
عدد کو اصم ری کہتے هن؛ چنانچه ,, کا 
جذر ایک اصم ف] - عرب اصم کو قریب قریب 
معمولی ‏ دسر سے ظاهر کرت تهی» [مثلاً م کا جذر 


ا ا 


علم (الحساب) 





تقریا کر گا کے برابر ے]۔ جذر کی علامت 
کے نے لفظ جذرۓ پہلا حرف یعنی ج استعمال کیا 
جاتا تها , 

عربون کے علم صساب میں وہ غاص اعمال 
Operon)‏ اPrincipa‏ ) بھی شال ھیں؛ جو 
روز مره ی ضروریات اور تجارتی کاروبار میں کام 
آتے میں اور جنھیں علم تسه بی بھی رقبه 
اور حجم دریافت کرنے کے لیے استعمال لیا جاتا 
سے ۔ میزانوں کی صحت جانچش کے قاعدے؛ 
حسابی اور عندسی ہللوں 
‘ge ast (Grometrical Series‏ مکعب اور چوکنی 
قوت والے اعداد کی جمع Summation)‏ وغەرە ے 
مسائل بھی حاب کی عام کتابوں میں داخل کر 
لے گے هیں؛ [اگرچہ وہ نظری حاب ے نعلق 
ر لھتے می]. 

عم یہاں حاب کی خاص خاص ناخوں کی 
تفصیل ہیں تہ چا سے مثلا صاپ الھانن'' 
lı (regula duerum falsorum)‏ 
الدينار“ 


Arithmetic und) 


ساپ الدرهم و 
وغیره» جو بپر کیف الحبر و المقابله کے 
داثرژ عمل مي شامل هی آخر ی اس بات ا ذا در 
بهی جروری .هه "ده کاغذ اور لوح غبار پر حساب در 
کے علاوہ عربوں میں حساب الید یا حساب الهوا» 
یعنی هاتھ کی انگلیوں یا ہوا میں حساب لگائے 
کا طریقه بھی رائج تھا ۔ شمار کر آن طریتی پر ی 
مخطوطات دیکهیر یو : اه 


۱ 


موجود ہیں 
دنله در 
Abhandiungen 2. Gesch. d muthem. Wissensch.‏ + 
۰ ۳ رم المشرق؛ ۳ (۱۹۰۰ع): 
earlier‏ 
[اس مقالے کے متف ے خیال کے مطانی گفٹی کا 
موجه طبیقه اعل هند ک اختراع هگن اگر کنتی 
کہ طریقی پر غرر انیا جائی تو تآهر هو و توت 





Yah 








علم ([النسابَ) 


عربول کی ایجاد ے۔ مثال کے طور پر عدد''چارسو پچیں؟۹ 





(,,م) پر غور "”نیجے ۔ یف عدد دراصل تین اعداد کا 
ا مجموعد 


ے؛ یعنی اس میں ه آکائیان» + دیائیاں اورم 

سیکڑے ہیں . ان بات کو یوں ظاعر کیا جاتا ھے :۔ 
E‏ 

دیائی . سیکلژه .... 

۲ ۰ 

دیکیي - اکانی؛ دیائی» سبکژه وغیره "ذ سلسله عرای 

عبارت کے مطابق ے؛ یعنی به سلسله دائیں ے بائیں 

ک - پونکه اوبر ی تر کیپ میں ه کا 

مطلب ام مه ادثہاں: م کا مطلب ےہ , دائیاں اور 

ما مطلبے م سکڑے؛ اس لے ان تین اعداد کا 

مجموعه ذیل کی ماوات ے حاصل هونا ے : 


اسر یں سر و 


ای 


طرف کو بڑھنا 


rra mm ros, Fr. 4 و‎ 


اور . .م کو لکھتے وت 


ا یمس هم دائی 


اس ماوات مي اعداد و 
هم خربی 
سے الیں طرف کو چلے ھی ے 

چرنکه انگریزی ک طرح سنسکرت ال عبارت بھی 
اللى سمت ہیں لکیی جاتی ے (یعنی بائیں عم دائی طرف 
اس لیے !گر گنٹی نا موجہ طربقہ اعل هند کی ایجاد هوتا 
توعد 'چار سو پپیس'' کی ترکیب ہوں ظا عر کی جاقی : 


+ پ ج 
...کله دای ای 
٣ُ‏ ۳ ۵ 
دیکزی اس طرز میں آکائی؛ دھائی؛ سیکزہ وغیرہ کا 
سلله بائیں ے دائیں طرف کو بڑھتا هرت ا گر ستسکرت 


کی عہارت کی مطابقت ی جائے تو ان اعداد 5 مجموعه 


ڈیل کی مساوات ہے حاصل هو گا :۔ 


ہہ 





Fre ¥ ٭ .لم‎ orp 


اس مساوات ہے عاف ظاہر ۓ که اگر کنتی کا س‌وجه 
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۷ 


۴ علم (الپند) 








طريقه اهل هند کی ایجاد هوتا لو عدد 


سے ناھر لیا جاتا نه آله و وم سس 


چچ 









و سو پچیس:» 


کو a‏ - چونکھ 





عادد 


صر وید طریتے کے عا "جار سو پچ در و ٣م‏ 
ظاعر کیا جاتا ےہ اس لے گمتی کا 


جے صروجد طررثہ 


غریول ی بے نه لد اهل جند کی ۔ مزید وضامت 
کے لیے دیکییی حمید عسکری ‏ نامور سام سااس دانء 
لاهور ہورع ص ہم تا۹:م]. 

2۷-" مآخذ : () عقصدط .ا ٥ے ءاظءنژںھ‎ 
زگ مه‎ ji Math, in iltertum u. Mittelatter 
۴ 
۽ بار دوم لائپزک‎ ‘iiber Geschichte d. Mathem. 


متتی ۰ ۲۸۲۱0۴ 


ص مم تا ہے Vorlesmgen : M. Canter‏ 
مور وء و پار سوم» ے. و رع)ء فمل 


‘F. Woepske (f‏ در له مرج ۲ و مور رعه 


: Dieteriçi (r) fos رہ‎ 3 ArIr E 
(e) rr ÎÛ , a ‘Prepddcntik d. Araber 
مقاتح العلومء بے ہ۷ مم ض ہے ر تا ری‎ 


Si)‏ ([2 نبداابعصیس پال]) 
َ‫ علم الہندسہ: عربود کا جیوستری («عاجهنت06) 
آلو دیا هوا نام ےے؛ جو چار بنیادی علوم میں سے 
ایک بے (رك به علم الحساب) ۔ یه لظ فار 


مصدر انداختن یا اندازیدن سے مشتق هه - انداختن 
تا مطفب ہے پھینکنا اور غام لور پر اس عم ماد 
ناپنا اور پیمائش درا لی جاتی ہے ۔ اس کا 


حاصل مصدر اندازہ ہےہء جس کے 
ٹاپ: قبمت ۔ اس وقت یه لفظ جیونری کے لے 


محنی هی قد 


بھی . . استعمال ل هوثا تها - عربی می هنلسه ک ماهر 
مہم 
اف جا 





عرب نظری هندسه سے 
کی کے ذریی متعارف 
ہمرے ۔ حجاج بن یویف بن مطر (نواع ۔وےء) نے 
سب ہے پہلے ان کا ترجمھ ا لیا۔ ب 


(Euclid) ll 


'' اگ 3 
امہادیات“ رم عسصحاق5) 


ازاب وہ ارشمیدی 





۵۵ کی ا لتر هندسی تألیغات اور !پولونوس ' 


ا وو ظا ي 








J Appolonius‏ مخروطی تراشوں ہے بھی واف 
ہو گۓ ۔ 


فقو و 


بعد ک چیویٹری کے لے وہ یونانی نام 
. بهی استعمال کرتے تھے ۔ مدسی 
سدھانتوں ہے اور بعد ہیں هیرو عبر ک 


سر 





کی تصنیفات 
سے انھوں نے اطلاقی (عملی) جیوبٹ ری؛ یعنی سطیح 
رما کت علم | المٹلٹ اور علم الساحة 


.مک مبادیات سیکیی . 


نظری ہندشد (یعتی جس ہیں نہ تو حساب نے 
مدد لی اتی ے نھ الجبرا۔ سے اور جو کچھ تو یونانی 
وع پر سہئی ہے اور دچھ ھندی وضع پر) ہے متعلق 
عربون ی تصتیفات مین ی هم دو تا ذ ثر لرس 
ہیں۔ ان میں سے پہنےی تین بھائیوں: محمد احمد 
اور الحسن کی تصنیف ہے (یھ موسی بن شا در کد 
یۓ تھے اور ان میں ہے سب ے بڑا بھائی محمد 
٣ےہ‏ میں فوت ھوا):۔ تصنیف کا عنوان ےچ 
*بستوی اور دروی اشکل کی پیماتش ی نتاب"" - 
قرسونه جامصدت) کر جیرارد ہہ نی اس کا 
لاطینی ہیں ترجمہ لیا اور اس کا جرمن ترجہ 
Mı. Curlze‏ نے کہا Der liber triun fratcum)‏ 


شاه 
Leop.-Carel. j3 ۰8۵ ۵۸‏ .اج Nora .icta der‏ 


‘Akademie d. Natur forscher‏ & 9 عدد ہا نڑ 
دیکنی 
‘Biblioth. Marhen. j3 ‘Söhne des Masê b. Shakir‏ 
سلسلا سوم. ۲ وہ م ۰ 
ےا جن ہیں مندرجة ذیل مساتل 


ٹرنا 


Vier die Genetic der : H. Suter 


تصنیف اٹھانو 


دالرے "۵ رقبه بعلوم 





:کل یی يوفاني وت 


E 
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علم (الہنسه) 
کی طرز یر لکھی گئی ھے.۔ یعنی 


YA: 


اس میں حساب اور إ ماعرین 


علم (الہندے) 


یونائیوں اور مندوستائیوں ے بہت سبقت 


الیرے کا استعمال مطتق نہیں كیا گیا اور نہ ' لے گش تھے ۔ يد اعزاز صرف عربوں هی کو 


عددی مثالی هی دی نی تپ 
البوزمانی ی جوملری 
ھے ۔ مصتف کا اپنا اصل مسودہ محفوظ نہیں رھاء 


دوسری تف ابوالوفا 


البند یہ کمتاب اس کے اہک شاگرد کے فارسی ترجے ا ت 


کی شکل میں موجود ے (دیکھیے :مہ۷ ۶۰ء در 
Journ. A4.‏ زر (دمہ۱ی): 
ro4‏ نیز Eat‏ پر «مررع» ص , تا 
ور) - اس می ستوی عنم کی ابتدائی بناوئون 
ہے لے آثر درت ی محعبور منتظم ثثیر السطوح که 
مسائل درج هن اس میں خصوصي دلچسیی کی پات 
به ع له ان مسال نس سے بعض دو پرکار ے 
ایک هی پهیلاژ کر اما ے حل لیا گیا ے۔ 
یہ ابسی شرط ھے جسے نہر دفعہ اس لتاب میں 
سلحوظ ار ٹھا گیا ے ۔ دنگر نقطہ ہاے انظر عم 
متعدد سائل مي هندی انر بہت نمایاں معلوم 
هونا .۵ . 


آن دو بژی تتابرن - حلاوه علم الپندسه کی 


مختلف شاخون عم متعلق عرب ریا نی دانوں کی بےلمار 
جهرنی جهوتی تتابی ب‌جرد یں مت منتظم 
ثبیرالانلاعول؛ بالخصوص سیم اور متسم کی بناوث 
سے تعلق جس سے سے 2 رجی ساوائیں حل بر 
دا سئله پیدا بھوتا ے. مخرولی ترادوں کے موشوع 
کا نی حول سے بعای؛ جن میں ہے ابلیس اور 
پیرابرلا د رقبه معلوم ا پیرالائڈ کا ححم معلوہ 
نرنا اور مخروطی داترت ی ندد یم مخروطول ی 
تشکیل بالخصوص قابن ذ مر عی . 

علم الہندے میں حساب اور انجبرا کے استععال 
اور اس کے برعکس جہری سسالل کے احل میں 
علمم البہندہ نے مدد لیے کے معاملے میں عرب 


سے 


سے 


ا 


مریم تا ده وم تا 


۱ 


۱ 
۱ 
۱ 


1 
1 





حاصل ہے ٴدد انھوں نے اس حقیقت | کو سعلوم کرے 
اس کا واشکانه الفاظ ہیں اظهار کیا که حسابی 
(غیر مسلسل) اور عندسی (سسلسل) مقداروں میں 
تمیز کرتا ایک رکاوث ے؛ جس لے یونائیوں کے هاں 
ریانی ک مفید نشوونما کو سنگین طور پر رو ک 
رکھا ۔ منسی سسائل کے حل کے لے الخوارزنی 


, نے بهی الچترت کا استعمال یا جب دہ اس نے 


ابی مثلث کا جس کے اضلاع دبے ھوے ھوںء 
ارتقاع معلوم درنے کے لے ایک سجہول مقدار کا 
استعمال "در کر ایک مساوات بنائی. 

علم الہندسه میں جبری طریقے کو ثثرت سے 
استعمال "ثرتن والا ایک مصری ریاضی دان ابو کامل 
شجاع بن اسلم  .(‏ وء) ھہ؛ جس ۓ اپنی ضخیم 
کتاب ”مخمی و معشر'“ ہیں (جو صرف عبرائی 
ترجمي کی صورت میں موجود ے۔ اے اطالوی 
مي 32074046 .0 ان اور جرسن میں 6۳ا50 .1 نے شائع 
دیا) علم الچندسه کے ہیس مسائل خالمی اور مخلوط 
دو درجی مساوأت اورقابل تحویل چپار درجی ساوات 
کی مدد ہے حل کے ۔ یھ تمام حل پیسا کر لوتارلو 
کی تصنیفات ہیں شال ہیں ۔ الجبرا کے مسائل میں 
علم الیندسه کے استعمال کے مؤید کے طور پر ایرانی 
ربانی دان عمر ین ابراهيم الخیام "ه ذ کر مناسب 
ہوگا ۔ سہ درجی اور چہار درجی ساوانوں کو 
مخروطیوں کی سدد = حل در کے لیے اس کا 
ایجاد " درده طریقه غالبا عربی ریاضی کا اعلی ترین, 
حصد ے؛ جوھم تک پہنچاے۔ أ 

علم مثلث میں بھی؛ جے عم اه مین 
ساب کے اطلاقات میں شمار ٹرنا چاھے. عربوں نے 
یونانی اور هندوستاتی پیش رووں کے مقابلے میں بہت 
ترقی کی ۔ البتانی سے نصیرالدین طوسی نک مسلمان علما 
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آیک طویل سلسله ملتا هر » جتهون نے بالآخر علم 
مثلث ذ ایک ایسا ثنلام قالم دبا ده اٴکر رجمونٹالو 
اور دوپرنیکس دو طوسی کے "ا 
وہ منسمون "لو بہت جلد بہت 






سح 


ےن 


هو جای م عرب چیب (ز): جیب الام رز نی اور 





جیب معگوس و اتی کے سات 


متعارف ھوے۔ انھوں نے ان میں پاقی تاعلات ڑا 
لیا ۔ مختلات تفاعلات 2 درسیان روابتد | تلیات) معدوم 


TAI 


۱ 
1 


علم (المساحة) 


(4.4) wı td phys.-med. Sozietğt iı Erlangen 
در وم را‎ +H, Suwr (4) an Û rx 


مقس سوم ٥+٥+٥‏ قاہھھ ا (۲رورع: 


۹ ۱ 
ہیں یا rrr‏ 


(H. SUTER) 


غل لتا بر 
۱ 





ساحت هاه سلوی و 


مجسمی wl (Plane and Solid Geomgtıy)‏ علم نا عربی 


کے, مثلئی تفاعلات کی تکمیل کی اور بالآخر و ایض , 


ایجاد ‏ ٹردہ قواعد کی 
خلت کے (تمام صورتوں ہیں) حل معلوم کرنے میں 


مدد سے مستوی اور نروی 


کامیاب ہو گئے ۔ ائهود نے جو قواهد دریافت ی 


ان میں جار مقداروں کا قانون» مماسول ق مستلد 


مستوی اور ثروی جوب 5 فانون. وخیره شامل 





رب ریائمی دانوں نے عمل جیوساری (متاڈ 

علم انساحة: ساحة الارفی. وشرد ے متعلق 
بلکد 

آانھوں û‏ اصطرلاب اور آلڈ رح Qur)‏ ی سلخت 
اور شتعمال بین درنے کے سلسلے ھی میں ان 
مسائل پر بحث کی ےء اس کے لے اویندمان 
2 


یک 


عموسی طور پر علحدہ ‏ لتابیں تالیف نه دی 


E. Wicdmaan‏ مد شورۂ قیل مس مد 





ثابت هولی . 

Zur Geschichte d. : H. Hankel (} : hla 
لات لاہرزں‎ in Altertum aud Aitrelalter 
سےد بعد سس ہے تا وو ا ریا ماد بت‎ 


ag پار‎ e آءوصات۷ا۴۱۳ ج‎ Aber Gvschithte d. Mth. 





لائپزشہ .۹٠ء‏ و ج ى (فصل متعلقۂ اغراب) ۶ (ء) 


صا مہ۸ Alkhayyant : F.‏ مون0 گل دما رل 


رس روراع؟ (م)۔ 1ا0ا 3500 ۷ : 





Farlesmsen 


d f‏ انم ما یراشف و و 





E, Wiedmann la A1 Û er‏ : مل اط دمہ) د یو ۸۸ا+ظ 


Naturist.‏ ج ےھ هه ماگ 
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اہ ہے چس می 


قدروں کا مقابله ‏ لیا جاتا ہے اور 





مش یا نے جاتے ہیں ۔ اس کا وسیع تر 


سام انیا ی پیمانٹی بر عوتا ے جو ناہی 
کر فال ھی یوما 


طول رثبه. حجم: اوزاد اور اعداد؛ ناعم اپنے خاص 


جاسکنی عبی يا جو نابی جانی 


معنول میں علم الساحة د موشوع هندسه هی اور 


اچسام و عنسی اش کی تعریلیی ؛ نیز ایس فواعد و 





ڈ5 ساخ درا جس سے ا مستوی اور 
مجسی هدس کی مختف اشکال کے طول رتم اور 
کے ؛ لہدا مساحت لا تصمور 


پر حاوی ےھ میڈ 
ا وی ےھ جے ہم وسیع 


نیش ہیں ے یعنی عمےی اور فنی 





ق پیمانش جر طول: 
عرض اور حجم ر لینی هون ) - اپتی محدود معنون 


EE‏ اسطوح ern)‏ ازر سساحة الارض 


با ۔ساحت تطیتی (وجنله0: اس کے سوشوء سے 





موجود تھے۔ اس لے وہ نظری اور عملی پیمائش میں 
نل جالز ۔نجینے هی جر ارسطو کے زان 
نیوں ہیں بیدا عو چکی تھی اور جسے بڑی 
هرو ٠‏ 11 نے ابنی رز 


وتباحت 


اور پربرونھ ی بیان لیا ےھ . 


< 


مساحة کے تدسوری چو تعریفیں عر رل نے کی 


هی ود توعبت اک اعتبار ہے بہت مخلف ھیں۔ بعضن 





عام (المساحة) 


TAY 


علم (المساحق) 


ہے شر تا ا ےسج کچ مہ ہس ہی ےس یی ہے کی ےھ دا ےت ہت وت 


0 5 ۳ 
مصنقین کی تعریف بڑی وع سے مثلا الاسوی نے ' 
قول کے مطابق عمل پیمائش ا معلوم مقدار لو سی , 
معلوم نقدار کے ذریی دریافت ثرنی نو نیت میں || ک 


مقدار کی قد راس سند ارای ا انیز 1 


اور نتیجے ہیں امعلوم 
جو پیمانش کے لیے استمعالں ی 
گئی ھوں ۔ بیشتر مصنفین 
ھی کو اس کا موقشوع سمچیے میں ۔ 
پلا واىله پیمائس (نطبق) اور ابمل مخضوس | 
غابطوں کی بدد ے بالواسطه بیمانش 
پر امناز ٹرتا 


میں دی جاتی ےہ 


ل؛ رقِه اور حجم ٹابتے 





۳ ام 0 
بس واضح طور 


توس صدی عسا ری ۓے آغازے؛ جو عربوں گی خن 
تحرنک کے آغاز کا زبانه هه تفربا ر رورع که 


حکھ عرب ردانی بر زوال آياء انھوں نے اس ام 


مقافت کی ترجمانی اور ابن اھ ت انحا دا جس 


ات حو کے ے۔! 


ےد وه اہدا ی کے 





دوراں غمی غعلم عندہھ پر ان کے ران 7 


ھوتے هی ال تصانت کا صد به ایا له سغیل , 
کے سساح ر 8ں معمار ( سہندس) ىا سباخی 


دو ایے لوازم فراعم کر دبے جائی جو اس ہے 





> سیت 
مخصوص فن یکی لے درگ ارس تو ند ده 
سکں‌۔اں زساثل تو پاختبار الوب ان عبرل سی : 
اسیو کا خا نکیا کے 


(الف) وہ رسائلل جر بڑی حہ نک عمارے آنے 
زمانے کے مجموعدعاے ضوابط امہ ) ہے سل 


جلتے مس حی 


ام لیا یا هی اور جناب و سار تبجیں 


ان میں 29920 
طریقے بان نے لش میں اور دونی مال نہیں دی : 
گئی» تن این الپناه کا رسالم: 

(پ) وہ زسانل جن میں مثائیں دی گئی هن - 
یه پوری طرح حل کی هونی هی . جس ہے حسابو 
شمار کا عمل پوری طرح وانح عو جانا ع (ستلد ۱ 
البغدادی 5 رسالدم؛ 





ان ے هال» 


(ج) وه رسائل جونکمل طور پر حل شده مسائل 
: کے سلسلوں پر مشتمل هیں اور جن دو ایک طح 

" دنب تمرین و مشق سمجھنا چاھے (مثٹلا 
ابو یکر 8 رساله) , 

ان دتابوں کے اسلوب بیان کے متعلق يه یاد 
رےۓے کہ جن معنوں میں ھم ”خوابط علم ریافی** 


Formulue) :‏ زتی زی مممویی دو التعمال کرتے هی 


ان معنوں میں عربںں کے ھاں یه ضوابط نہیں ملنے ۔ 
بالخصوص بلاد مشرق کے عرہوں 


: کے ہاںء ریاضی کے ضابطوں کی زبان موجود نه تهی» 


الب المغرب کے 


عربوں کے هان " نچه عرصے کے 


. بعد اور وہ بھی غالبا صرف الجبر ے کے دائرۂ عمل 


میں ایک فنی زان کی نشوونما عوثی ۔ پیعائش 


کے باعدے عہدے پوری تفصیل ہے لفظوں میں 
لے جانے خی (اور بعض وقت تو متن میں 
اداد ب 


یی لفنٹرں می ہیں لکھے جانے تھے). 
تلم بساحت کی ثتابوںء بالخصوص نسبة 
نخم نصانت, ہیں غام طورہر تمہیدی اموز اور رقبوں؛ 


' حجموں اوران بر واقع اهم خطوط کا طول دریافت 


درے کے نادے درج ھوتے تھے ۔ بعض ثابوں 
حملىی مشقیں بھی ملتی نھیں ۔ 
الف ۔ تمہیدی اہی 
يه عام طور پر منصله ذیل ھیں: 
(,) اسلا مساحة ک تعریف * 
() زس 


خصوییات اور 


ان کی باقاعده نقسیم و ترتهب* 
ربا باتش ک متداول ترین ا لبود کے 
تعریف اور ان کی فپرست. 
ب ۔ حساب کے قاعدے 
(,) ستلنوح بستوی 
(اور ان پر واقع طول) 


(ؤ) ذباریعة الائلاع (سریع؛ مستطیل؛ 
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کی ا 





Ar‏ عام (المساحة) 


سس و 
شیھ بالمعین منحرف [صداچعمهء؛ لiوbصهط۲]»‏ شبه منحرف | غیر اققی مقطوع متشور s(Obliquely cut prism)‏ 


Gerard of Cremona 4خرi ذواربعة الاضلاع , بتداخلة الزاویه , باصطلاح ابو بکر (جس کا‎ ‘TTrapezoid] 


* ([with salient angle} 
(ب) مثلثات (متساوی الاضلاع ء منساوی السائینء‎ 


مختلف الافلاع» قائم الزاویه. حادة الزاویه» ۱ 


منفرجة الزاویه)؛ 
(ج) " شیر الاضلاع (باقاعده. بی فاعده: 


ها و 
متلبل: 


یل 


(lS corpus simile domui #i : 
اسطوانه؛‎ ۱ 


7 اعرام (عمودی اور مائل غرم اعرامء قدلعات 


۱ اعرام)؛ 


- مخروط (عمودی اور سائل مخروط » قطعات 


پیج 4 رر 

مجوفء مدرج ۔ مطبل اور مجوف شکلیں دو ستجانس إ مخروط )؟ 

متحرفون " دو اس طرح ہے ملا در بنتی هی لہ ا دا شرہ اور قطع شرهه تصف ‏ شره؛ قطعهه 
پہلی صورت میں دونوں چھوے منوازی اضلاع اور ٴ قطاع اور طبقه: 


دوسری مورت ہیں دونردن بژه متوازی افلاع ؛ 


ایک دوسرے پر منطبق هون - ان ی متعدد اقسام 
متعین کی گئی ہیں ۔ شکل مدرج ایک هی طول کے 
یہت سے مستطیلون دو جوڑٴ در بنتی ے٠‏ جن ے 
عرض بختف هرن اور جو ایک دوسرے کے 
ساتھ حسابی سلسلے زصمندیومعع تتزاھطاااہ) میں 
بتسلک هود) : 


(د) دائرہ داٹرے کے قطعات (نصف دائره » ! 


قطعه داثره» قطاع دائرہ محیط) اور ان ہے متعلقہ رقے 
(نعلی یا هلالی» بیشوی: لریبا نمایا عدسی با هلیلجی 


شکلیں ۔ علال مختاف نصف فٹروں کے دو ایسے إ 


دائروں کے تطعوں کی تراش سے بتا رش جو هم ئآ 


هرن - پیشوی اور لوبیا ما شکلی دو اسے متجانس 


قطعوں ے بنتی ہیں جو یبضوی صورت ہیں نصف إ 


دائرے سے چھوٹے اورعدسی صورت میں اس ہے بڑے 
ھوں ۔ بیشسوی ٹکل یا قطم ناقص رادب0] 5 رقبه 
بقول سواسوردا دی (, + ب) "7 ے). 
۳ - مچسمات 

(اور بالخصوص ان پر واقع سطحین اور طول) 

ب - سنشور : سعمول قائم (۱ك۱۳۸د) 
اور سائل (ونبونااه) منشور» مرن عمودی' رصندوہ 
مدامع)» مستطیل عمودی؛ پانسه ریعئل) مشٹی منشوں 





7 مننظم دابع اور ٹیم منتظلم semi-)‏ 
(regular‏ اجسام (پانچ افلاطونی اور دو ارشمیلسی 
اجسام کی کچھ تفصیل الکشی کے هان مانی _هی)؛ 

سب دیگر اجسام [اسطوانی طاق cylindrical)‏ 
تہ یعنی ازاج اور طیقان» جن میں فرق صرف 
إ لمبائی کا ہوتا ھھے)ء خا ی گنہد (قبہ)ء سقف نما (ابویکر 


ر کے ہاب corpus sime cab‏ حاقەهاے گل 
é(wreaths)‏ فرعم کل (دوہزل یا خالی اسطوائه)ء 
چبوتره نما اسکل] , 
9 - عملی مشتی 
ید عام طور پر سساح کی تتابو میں دم لنی 


شقیں عیرو اور اقلیدس کے لتیع ‏ میں 





ا کھکرت لو تقیم درنی بت متعلق هی - سوا سوردا 

۸ آپپاژود کی ڈصلانوں: گهائیون اور 
۱ چونبود بر واقع " تیبتون ک باره می» نیز بهاژود 
کی بلندیاں دریافت ٴ درنے ہے متعلق ءتعدد مشقیں 
١‏ دیتا ہے ۔ الحنبل کے هاں دشوار گزار اقطاع ارضی؛ 
ا دنووں کی گہرائی اور درباؤں کے عرض کی 
| بیمائش ہر نچھ مثقیں ھیں۔ ان کے علاوہ کچھ اور 
ا مسائل بھی زیر بحث لا گر ہیں ء دثلا ‏ نسی 
مکان يا چهت کی تعمیر کے لیے پتھروں یا اینٹوں ی 
تعداد کا تخمینه لگااە با کسی دیوار ی بلندی 








.TAr ۰‏ 
__' سس توالت 
٥‏ ر حال ای س انا درست | ترس میت اور البغدادی ا دیا هوا ضابله: 
تورۂ پالا مضنوث ساح ةل نس نا ردپ [ت (نسم)+] 2'ء جس میں د ایک 


ان ور طرح ہے بان هرا کت و وت 





ہے وسسا عی احلافن مرجود 


هھ سا ند موجوده رای ی شنم مد 


رال ۳ 
E‏ 0 اا ق متا ن 
هماری درسی تابرل سی باب ج 


78 8 و جج 7 


عت ری وت 


هی (سلا الجنییی اور اند 





طرف بی خر سی 


میں ا نواس امول ے 


هی سے 
و 


مسجم 


بحت ی نی متا اموه اواو ات 





لے موچ وا جس 
صح سنوی ی ای کک فا ی نات 
ماعدے ھی دے لے ھی)۔ پ رت اتک هی مسل 
نو بیان لا لیا تھے (جسے رسالة اانسوری )۔ 
ی ۱ 1 3 کے 
بہی وجد هو نه عمیں بت سے یات دی لے 
چو نتب غقلنده ہی ہارب اس ہے در هس ےه 
آل ہے لیے حاص مال مان ہے ئا اعدم پا لالح 


جسن اسہاز سود لے . 


لاخ : جامس الجسی ی 


وف گی اک 


ناب می منظم اور عضر غر ننھ اجام سے 
بحت (اس یل بساسیء جو اس نے سیلی ان نان 


نسروں ہرں خھامرون بک نی ہے. نہاںل نک 


یز جوا اس و مد ان کہ اٹ 
سب۲حيح ے لہ اس بتنتار ہے اس و اختلاف 


نر عتارہ کے دسویں دوجے ی مروت هوتا 


نف لسی سطح کے رنے کے ضابطے۔ جو الاموی نے 
دیے یف ے وپ ج د ۷ قالالڑاویہ ذ ہہ خرف 


(۱۵۵2۵) کے لے؛ جس د ایک زاویه قانسه هوه 
یز اقطاح دائرہ کے نے 
میں اس کی اصلاح : 


یرو ۱۱۲۵ کے 


الکرخی ک دیا عوا ضابط 


شاب 
ت 








9 یں تن : 
لے جن لے رجحات : 


عتمہ ايك سس ت۶ 





پا فا حند کی الانلاع کے رد دائرے ٹن فطر ھے؛ 


جس کے ادلاع ت ھی ارر ول و (بہی ضابطد 
دنه( ۰ 6۵۵ نے بھی دیا ے ۔ 
1 


.انیت ترا اسے عغاندووں كی طرف سوب 


کا رق ئغم جہاں تنک همین علم ےہ یه 
هړول کی ریاعی ی سی مطوعه لاب میں 
ہی مدا ویر اور اب البناء 3 مھندے میں 


انجرے ‏ اسعمان ۔ ایم بكر الجر و المقابله کی مدد 
کے رول ہے مسال شرنے کے لے 
ے نے پہلے اور دوسرے درے کی 
عمال الخوارڑی 


احل به بایت 





متتوات ا ال 


کی بیان اردہ چھے 
۔ ابن البتاہ مسشلے کے 
مخف ابدنات ک تحتق نری عوت تحلیل تر لیبی 

. ا اسمتال ثرتا هه‎ (combınabonal analy us) 

حجم نا اندازہ درنے کے وهی طریقے هن جو 
مین ہونانیوں اور مصریوں کے هان ملع هی ار مواد 
وی غ جو ا 
ی بحنسه وهی پوت در لے گے ہیں 
پہنچتے تن طریقد خالصر استترانی 
اور تجربی ‏ (امزنمرحق) سے مثلاً 
7 8 ۴۲ 

الکرخی درے کے حجم کے فابطے د( ل ) 
کے علاوہ. جس کے حعمول کے طراتے ہے متعاق وہ ھم 
لو لجھ نہیں باناء فابطه د"( وم ٢‏ فی دیتا 
ے ۔ ید نابطد وہ وم کے مکعب کے و دو 


سو رول ہیں جو ہکا ےہ 


ن الوام ے ىأخوذ ہے تو اس صورت 


ورنه تائع نک 


(Inductive) 


ایک ایے لرے کے وزن سے مقابله در کے حاصل 


نھ عادو ای مکعب ے بنایا گیا ہو 
اور جس "۵ قطر مکعب کے ضلع کے براہر هو - البغدادی 
ایک ایسے طریقے کا ذ در درتا عے جس میں حجم 
کو انداوہ وزن اور ثثافت انافی سے نا گیا هو۔ 
العنی امیس ے طریقة اغراق (ممنعصه» 
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علم (الساحة ٠‏ 








| 


عرب پیحانشی می بژع عرحی تک استعمال 





وش - تاغر اه نه ان لو معلود عو 
آثه یه نتائج غیر صحیح هی » مگر یه جالتے هونه 
بھی ہدنوں تک وہ ان شوابط "کو عمل می لاس 
ره - ابز مماتی متلت کا رقیه دویافت " کہ عام 
خابش 


او+ب) ں ے اور (و+ب) ج اور 


- پر اور البعدادی ار ات 


۔ (9-ب) 


کے اه 


م (و+ب) اور (ب +بد) پره جو مصربود 


سے عمیں ملا ہ, تقد نرتا ق . 


: مثاا عبدالعزیز وقیه علوم ثرن کے : 


یه قواعد مدتود باقی رش نو اس کی وچه . 


چیا تواید تهی آته عمیی زند لي مس ان ضوایط بر 
خاعے مئید نتانج مرتب هو اور نج یه نه کہ 
آثرنی والی» جنھیں اپنے فن کے سلسلے میں ۳ 
عه ده بزتا ش؛ همیشه ایسی قدرود ع کام نیع تھے 


چن آذ حساپ ‏ لرنا سپل هو انهی اس ک نرورت 


تھ تھی دہ ان کے نائج میں کامل ریانیاتی محت ! 


هو چهونی موبی غلطیوں و نثلر اهاز نیا جات 
تھا کرت و a‏ آله اس ۹ ز وان 
کی بنا 


ره نیز وسمی کے پیش نظر مساحة پبر 


لکھنے وال سارے مصنف ان غوابط کی سحت کے 
علمی عنسی ثبوت دینے سے قاصر عیں جن اخ 
وه ذ لر لرتے ہیں ۔ صرف بہودی نژاد 


ابراعیم سواسوردا میک نےء جیر ی 
ضمار مغربی عربوں میں لیا جا سکتا ےہ !ن کتا یہ 














٣ 


نی دانوں (خصریا افیدەں) e‏ 


حوا ے پائے یں 
غابا ان ہر ایک نئر ڈان می دنی سمجیا جاتا نها 
لیے مساوی مریعوں 
کی اط می سستوی اناد 


لھینچ نر ان کے اندر 
آنے ھوے مربعوں اوراں نے حصوں دو گن لیتا هر 
یا تې نه نی نکن ی یک ساده سی و 
ثر دی جاتی تھی . به عم " لو صحیح ثابت 





نرے 
ا کے لیے حساب درب جا بي اوراس سلس میں ا لر 
نکمل حل 


کھ مثائیں بھی دے دی جاتی تھیں ۔ 
غرب مصنقین کی ایک اور خصومیت یه تھی 


وھ ایسے ضوابط دا رے تھے چو مختلف چبری 
شکلوں ہیں بالکل ایک دوسرے کے مطابق عوتے 


ایک 


قانم الزاوبه مثلت می وتر ق کک شق 
لتے ڈیل کا ضابطه ملنا ے : 
ق = !رو + (ج + ب):1 ]. 
[ و + (ج + ب)(ج-ب):9]. 
= إ3 +(ج + ب): e‏ 


ََ تی 


مثا مخطوطة برلنە عدد 





ودء سی 


کی تخمین 





2 ب'):۱9. 


خابا اس بق و لمیڑ اج صرف ایک متصد نیا 
اور وہ ید ده عفرم اور ناءحفود بدا رو کے درمیان 
ز مطتلف شیتون کی نماء سمکده شزرتان سے تی 


وجوحات ' 





آتا نت آارگر مختف صحح نوابط میں سے 
زا بل نی در کے جو سی خاص 
موقع کے لیے دوسرے غوابط ے زیادہ ۔وزوں هو ۔ 
کے ماحد بونانیون اور هندوود کے 
ہاں ۔لاشی لرنر جاهیس- قواعد کی شکل اور ان کا 
مواد: بالخصوص قديم عرب مصنفین کے هال» تقریا 


اس سلسلے میں عرو 


جرت شند یی 


سارت سارا بونانی هر 
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عام (الساحة) ۸ 


ات (elaborations)‏ خاص طور بر ! 
ہے مأخوذ | 
علم عندسه ہر قلم اٹھانے والے عرب دشنن کے لے 
نموت 5 کام دینی رھیں ۔ ساحة ی بیت ی 
که مقدی ہیں ناپ اور تول کے ب 
بیان 7 فھیتوں کی تقسیم ہے ستعلق مسائل: شك 
متحرف (لز۲::822) کے لیے خابطدء ذواریعة الاضلاع 
یز "بالائی ضلع کا خاص نام (راس العریضكش)ء یه 
اخوذ میں ۔ الخوارسی 





J Hero 
قابل او‎ 


ذ در هی ؛ جو بجر نی 


دنابوں 





(Mvlrolc gy) dji 





سب باتیں عبر هی سے ٠‏ 
مقداره دامرے کہ اند 


الادلاع کے لے ضابطہ و باج د 


کی جوٹی سے وتر ہر عمود) اور وثٹر. 


ذواربعة 





میں 7 کک نی شوسی 








+ اصمطلاحات قوس. 


سہم (توس شکلوں ا 


پر عندی ھنادسوں میں طولوں تػا درح ٹرناء غندی 










مسائل کے لیے الجبره ک استعمال (نساواتۂ عل ا 
ذوالخطائینء تحلیل تر لبی)ە یه نماد باتیں عندووں ۱ 
. ں کے خاص استاد | 
0117 

بر عمیشہ معترف رعےہ] ۔ عملی 


تچی نئے دال 


فب ان که سامتی 


زمانه حال تک عمنی هده | 


نی حالت میں رعاء جس کے | لثر مسال 





دائرڈ علم ‏ کو وسیع را و ار ی ڈیا 


اگرچه عام E‏ پر ان 


پر کی ایت امت 


فا 





نہیں ء 








میں 
جدید اور ا قاعدوں کا اک سلاە بلتا ےہ ۔ 
اس علم دو پر ثروت بٹائے ان کا اضافه 
یه ھے که انهون نی حساب " نتاب اور درس و تدریس 


یا 


کے لئے قاعدے وضع نے اورقدنا کی ورائت لو 
محفوظ ا درلیتے کے بعد اے سغربی دنیا کے سرد اکر 


دیا - اگرچه هیرو کا علم عندےه شمال مغربی یورپ 





1 J (of Pisa ١ 





۰ سولھویں صدی کے تقریبا 


میں سپ یم بپلر روسی مساحون کی ذر 
تھاء لیکن یه بھی دراصل غضریوں ھی کے نیل تھا 
ثرولکه انھوں نے اس مضمون میں. جوابنی ہرانی 
تکل میں جامد ھو چن تهاء ایک نتی روح بهونک 





عربی کی | ل تصانیف مغرب ہیں اطینی تراجم 


ذریعے د.تیاب هوئی - پیزا ک لیوناردو رد۵»عههعا 


۳ 1 


تتاب 00926 ۳۵:0 تن صدیوں 
تک ایک تعیاری کتاب رهی - 
ژیادہ تر سواسوردا Savasorda‏ پر انحصار گیا تھاء 
ا تک غالبا ابوبکر 6 برهون منت تھا 


اس میں لیونارڈو نے 


Liber اور حصوعوصعوھ‎ Liber enbarlorim لكه‎ 


- لمایاں مشابہت پائی جاتی ےڅ‎ un ctiones 


آخر تک عملی هند یی بر 





می» جن ی هیئت 


ان ک 


هرس سلسل نتابی ملتی 
اور ننس مشضمون ہے ظاعر هوتا ش که 

ماح :(اف)عرب مسنفین کے مخطوطات: جن که 
لالینی»بی ترجمه عو چکا 2 )۱( Liber in quo terrarum‏ 
et corporum continenter mensurationes Ababuchri‏ 
(کمان ےہ کہ اس کا مصنف ابویکر [م ۶:.:۰] 
ے؛ دیکنے Dle Mathematiker und : H. Suter‏ 
Abhandig. d. math J Asfroromt Arebher ele.‏ 
۔ءہ۶+د !۷ا٢‏ ج رر ۶۱ عدد م۲۲)» در 
فہرست کتاب خان کیمبرج یونیورسٹی؛ r‏ #7 4 ور 
تا ہے چپ؛ (م) Liber Savdi abuothmt‏ 
غاا زد ابوععمان [م +۰۵ ع] ے؛ دیکھے 


Suter‏ عند ممماء در فہردت ملا کور ورت ہے چپ 


34 
سک 
1 ۶ 


تا ےے زات 


Liber cdermati (r)‏ (مصنف غائبًا 
,ع] ےء دیکهی 066" عدد 
ے:م)؛ در فبرست یذ کور ورق ءء راست تا ء چپ 
(ب) دیکر عربی مخطوطات : () ابن الجیاب (تولح 

اہین سطوح > دفاتره؛ رخت! 01 فا 


عمر الحضرنی ڑدےہ. 


ENT 
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.)mensurement ef eraces‏ مخطولڈ اسکوریال؛ قدیم 


عدد م م وء ورق - الف تا ے۔ ب٤(م)‏ عمادالدین البغدادی 





(م ہب ع؟ دیکھے 8×۳ عدد م۹م) ءٍ تختاب فی علم 
المساحة و قسم المتذابهات السشی بالفوائد السپائیه فی 
التواعد الحسابیڈہ مخطوطلۂ برلن ؛ عدد ہے ۹ ٠٥‏ ورف ے ١‏ الف 
ٹا م الف ؛ (م) این الب 
te‏ عدد و و ) + رسالة فن عنب آلدساحده محطوطه برلن» 
عدد وموه» ورق. ء ب تا ہے ان +(م) محسف نامعلوه ! 
وسالة عل اصول علم المساحة مجردد من الامتلة (مکتورظ 
روم ع) مختوطة برلن؛ عدد دوه ورل ہو ب تا 
فى علم الماح مخ 
پرلن» عدد موه ورق ورب تا وړ ب٣‏ () جمتید 

یکھے ایک 


عدد و م) - مفتأح اح الاب فی علم الحہاب: مخلوطةۂ 





و چپ رد چم بت دیکنی 


4 






وم الف؟ (م) مصلف نابعلو 








أبن مسعود الکشی (م دمم اس ماع 


پرلن» عدد ٣‏ و وہ ورق ۴ ال تام ب:ڑے) یعیشن 





ہے 6۲اه عدد 


ابن ابراهیم الاسوی (نواح , وہ ,سء دیکن 





م ;لتاب فی رع الاسول فی ساحة الاشوال مخطولطہ 


پرلن؛ عدد وہوہء ورق ہے الف تا وے انف (ہ) 
آبن العتبلی (م ۷۳ے دایکھیے Suter‏ عدد {ear‏ 
مخائل الملاحة فى مائل المساحةء مخطوملة پیرس ؛ 


الف تا 


عدد مم» ورق ۱ 


7 
د الف (و) عبداللہ 






Suir 


4 


رة برة المین فی مساحة ۲ کی ا 
۹1 فرق رتا جر و گوتیا عدد ری و وے.٠‏ ۔ 

Der Liber : ۸ (ج) مطبوعات : (ر) این‎ 
Embado rum des Abraham bar chijja Sarasorda 
در‎ iir der Ubersetzung des Plato vor Tivoli 
برالواط .اف ۱۹ فده ج‎ Wissensch 
فی فی‎ + A. Hochheim (r) $214. ۴ 
و تا‎ EAR, الحساب لابی‌یکرالکرنی ہی‎ 
Le messin de Muhammad : A. Marre (¥ ) 


‘Analali di Muthenuticu j2 ‘ben Afouaa al-Khdrczmi 





علم (ہیۂ 


رسا هو ری ۓ؛ وو +O.H.F. Nesselman (r) fat‏ 
1ای اھر 0 E seen der‏ زت خلاصذالحسابءاز بہامالدین 
محمد بن الحسین)ء برلن ۳م۶۱۸؛ Fr. Rosen (e)‏ : 
فلا ط .طداظ ۵۴ ۲۷ط ء418 76 fear, iil‏ )1( 
8 ۔ ؛ ١ہ‏ مھ ط+چا۸ arabischen‏ ہجو اآھ سا 
d. Heidelberger J2‏ 
kad d. ۷۰‏ اتال گزگ 

: ۴, ۸ 





بت زا .97ج2ا 5 


(a) Sis 
Ariikmetik nach den Mafûtih, 
,انم‎ Beitrdge <. Gesch. d. Naturwissenseh, 


Erlangen ir. بات ج‎ 5563۷ Soz, Erlangen 
Uber das Massen nagh ; die (م) دهی‎ ۱۰۸ 
Jbn al-llaitam, Beiitrdçe xvii, SBPM, Suz. 


٩ Erge te Erlangen‏ ور (4) وى ستصف: 


ج 
Uber Vermassung nach Ibn AMfannidrtî, Buitrdge‏ 


Erlargen ‘rr ج‎ xxl, SBM, Soz. ۸ا‎ 


وا 
۱۱۸۲۸ 11 


علم الجیرو المقابله :رد ن. 

علم هت )سا ای دو عل آلب 
(کائنات کی ہیئت کا علم ) اور عا علم الافلا ت ( لرات 
سماوی کا علم) انہنے ہیں - ×× ناموں کے لےء 
جو اس علی اور علم تجوم کے لے 
رك به علم تجوم - علاوه پربن الفارای اور ابن 
''مہناعة النجوم ری علم هیشت 
مسراد لیے ہیں اور !سنا 


ا کو راو 


بشتر ف هی : 


رشد 














com‏ کا 


۰ 


علم (هیشت) 





PAAR 


علم(میات) 





مشتمل ےے جے عم عیثت روی کہ نام سے سوسوم 
درتے ہیں (اس میں سیاروں کے سداروں کا حساب لدبا 
جاتا اور اس سے زیجود ی ترتبسب سی ذم لیا جانا 
ے):''آلات کے نظر ے'' رر 
کے مفہوم میں شہابات (جن میں دم دار تارے. اور 
لول ھوے تارے وغبرہ بھی شاسل غیں) اور اس علم 


بھی اس میں شاسل عیں ۔ 


مطالعد جے هم ابندائی فلکی طبیعیات اور سماوی 
میکانیات (یعنی حرکات اجرام فلکی ک اصل. افلا دب 

کی نوعیت: سناروں کی روتنی‌وغیرہ ‏ ر 
یں ؛ تمام تر طبیعیات اورعا بعدالطبیعیات کے داٹرے 
میں شال 
معلومات ک ماحصل ے جو بذریعة حسابء یا آلات 
رصد کی مدد ہے انان شب و روز کی تعیین کے لیے 
ضروری ھیں؟ اس ہے خاص طور پر سماجد میں 





چ 
نمازون کر اوفات ی تعیین مقصود ہے 
الميقات یا علم الموافبت (ے 


اق آننے 
مقررہ اوقات کا علم) 
اسلام کے قرون اوی من عرب کر لوف عمیر 
غیت 6 انی ل ر لھتے تھے ۔ ہسا اوقات رات کے 
سنر ہیں بدووں کا چاند اور روشن ترین پستاروں کے 
| لوئی اور راهنما نه هیتا نها - وه ان ک بقامات 
طلوع و غروب سے واتف تیے اوران ہے رات کے اوقات 
لر سکے تھے ۔ وہ یکے بعد دیگرےے 
نمودار ھونے والے سناروں کے چھردلوں بی . جنھیں 
منازل القعر شپت ہیں : چاند کے اضافی مغام دو دیکھ 
ا در سالانه فصلود کا تەین ھی ٹر سکتے تھے ۔حضری 
قہائل میں ہے ا لتر یہ سجھتے تھے نه فصل 
موسمٰوں اور جوی پیش کوئیود "۵ نعلق بعنی سنارود 
مک سالانه طلوع یا فضا می منازل کے غروب 


( نوہ ) ہے هر 


کا تفریبی اندازه 


علم یلت تق مطالعه علمی نقطه نظر ہے 


دوسری صدی ھجری / آٹیویں صدی عیسوی 


ک5 جح 7 





ےہ ۔ دوسرے لفظوں میں ید ان تجربی ! 


شروع موا ۔ به ھندووں کی دو 'ثتابوں کے زیر اثر 
تھا : (,) برهم سپیث سدهانن» جوبرهم گیت نو 
م جع سی نگهی نهی اور بعداد ک دربارمی تاید 


: خلامے کی حورت میں دورد 


ال دع میں لائی 


کتی - ات ابراهيم ین حییب الفزاری اور یعفوب بن 


طارق لے عربی میں اہک نمونه سمجت آثر استعمال 


(ہ) آر 


ہا بویٹ کی ' اب (حربرں کی الارجبہد یا 





نہ 


.وع ہیں تالیف ھوئی اوراس سے 


ا 1 
ابوالحسن الاھوازی نے سیا رول ی حرڈت کی جداول 





دیں ۔ يہ ٹتابیں سخنصر ے تونیحی من پر 
ساوی کی بہت 
۱ سی جداول تھیں . جو مفرونه عزارساله ادوار کے 
' مطابق 


ز مشتمل تهین ۰ جس کے بعد حردت 


مرتب نهی ‏ ال 6 بنیادی مفرونه یه نها نه 
تکوین عالم کے وفت حاند ازز ورک ا جب 
ایک ھی درجچۂ طول میں حالت اشران میں تھے اور 
| لا ھوں سال بعد پھر اقتران میں ھوں گے ۔ یه طریق 
! جو السند هند (سسکرت نتاب هیثت سدغانت کی 
| تحرین) کے نام سے موسوم نها. بانچوس صدی هجری/ 

کیا رھویں صدی ع موی کے آغاز تک مسلمان ماھرین 


مدد س 


۱ 
۱ 
۱ هیثت کر ہاں رائج رھا - عندووں کی دتاہوں ھی کی 
| مسلمانوں نے مثثانی جیوب "ی استعمال 
ا 
هندوون کی ثابوں کے ان منتخبات پر بہت 
د پپلوی جداول یکت سو ايار ت تاه 
91 : عربی : زیج الشاہ یا زیچ الشهربار) که 
عربی ترجی کا اضافه عوا - یه ساسانیول ‏ آخری 
زمانڈ حکوبت میں ندون هوئی تهین - نوین صدی 
عیسوی کے سلمانوں میں یه عام طور ہو رائج تھیں؛ 
لیکن دو سو سال بعد ان کا رواج جاتا رها 
بونانی اثر کذ درجه بلحاظ زمانه موخر لیکن 
بلحاظ اعمیت مقدم ہے ۔ اسی سے اسلامی علم عیشت 
میں حرکات سماوی کی عندسی تعبیں رائج هوئی 
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علم (هیتت) 


جو بہونانی فطانت کا خاصہ ہے - "تشاب 
المصسطی کا سب سے پہلا عربی ترجمد, جو 
زیاده قابل اطمنان نه تهاء آلهویی صدی عسوی کے 
اواخر یا نویں صدی کے اوائل میں ہوا ۔ اس کے بعد 
دو ترجے اور ھوے؛ جو اس ہے آ نہیں بہٹر تھے : 
ایک حجاج بن مطر نے ۱۳٢‏ لے بر مہنع ١‏ 
۳۰ مب ۰ جیسا 
پر بیان دیا جاتا ے) ختم 'کہا؛ دوسرا إ 


سین (لہ نه ح۸۲۹/۳ - 
"که عام طور 
احنین بن اسحق نے نویں صدی عیسوی کے وسط کے بعد ۲ 
ياء جس کی تصحیح بعد میں ثابت بن قرہ نے ى ۔ | 
قویں صدی کے تصف اول ھی میں عربوں نے بطلمیوس ' 


A 


1 IG 
زا ہیشت نے یحبی ان‎ 





(رسماماع). کے جغرافے؛ دستی جداول: سیاروں ے 
اکرۂ سنطحھ کا بھی ترچمد 
گیا ۔ اسی زنانے میں اؤن الاسکندری زاں 007 


اصول مغزوضه اور 
مدای کی ستی جداول» سر اور چاند 
کی جسامت اور فاصلوں پر ارسطرے 
کی تصتیفء ‏ اوطولوتس کیبراoاںھ‏ کے دو رالوں ' 
۱ 

اس اور ابستلاژس ۱ 


کے تین 
ایک رسالے کا ترجمے ہوا 


ذوسیوں Theodosîus‏ 
Hy psictes‏ کے 
ہت الب ےہ نھ اسی صدی ہیں ادووس 
mnu‏ کک جداول اور ایک تتاب موسوم بد 


۶ لتاب 


۱ 
المنشورات“ کا بھی عربی میں ترجمه هوا, ا 
جو اجرام ساوی کی جسامت اور فاصلے ہے 





این الغقطی: س ,ے؛ ہے؛ uA ٣‏ 


س .اء ووم 


باهر نویں صدی. کے اوائیل ہیں ہے ا 
صحیح آلات کی بدد ے باقاعله ترصید کا سب ۱ 
| 


اج 
ت 


سے پا ساسلہ جنددی سابور(واقع جنوب مغربی ایران) 
میں شروع هوا - اس مس احمد نہاوندی نے اپنی 
عسوای جداول ازج المتضل المشتیل ی نالیف سی تام 
لیا پم لیف اسلاسی علم عیشت کے درذناں ترین 





| ` Aristarchus 


علم(مثت) 
دور کا آغاز الماسون کے عہد خلافت (+۱م, تا 
۰۴۰۳۴ع) ہیں ہوا ۔ بغداد کے محل شعاسیہ میں جو 
رصد تاه راقع تی اس ہیں خلیفه کے ماھرین علم 
اہی منصور (م نجہ یا {EA‏ 
کے زیر نگرانی نه صرف حرکات سداوی کا باقاعده 
مشاعدهٴ نیا بلکھ المجمط ای کے تسام بنیادی ابتدائی 
اصولوں کی غیر معموف طور پر صحیح تتائجے 
تصدیق بھی کیء؛ مثلا طریق النس ک میلان, 
اعتدالین کا استقبال اور سال شمسی کا .طول 
وغیره - ان مشاهدات کر بعد انهود زر اپنی مصدته 
جذاول مس‌تب لین » جو الزیج الستحن کے نامٍے سوسوم 
ھیں ۔ ان جداول ی تدوین میں ان کے پیش نظر,وه 
ملسا مشاهدات بهی نها جو خلبفه ی ایک اور.رصه که 
پر عمل میں لایا گیا تھا ايه وصدکاہ دسشق کے شال 
میں دو ڈھائی میل دور وہ قاسیان پر واقع تهی - 
لمأسون هی کے عہد میں مسلحت ارضی کے متعلق ایک 
نہایت مشکل اور دقیق عمل انجام دیا گیاء 
جس ہیں تیر (وموادص اور الرقد (جو.بین. الشبرین 
کے میدانوں ہمیں واتع ے) کے درسیانی علائے 
ہیں خط نصف التهار ک قوس کی پیمانش کی گلی ‏ - 


| فتانج کے اوسط سے نصف النہار کے .ایک درجے۔کا 


طول ده عربی میل نکلا اور یا قیمت 


¡ حهرت انگیز طور پر صحیح ثابت هوتی - چونکه عرنی 


میں ق لبائی مرب فث هوتی هم اس لے یھ 


قیمت جرد فك هوگی ۔ یه عدد عرض یله 


۱ گرم اور ٹم شحالی کے دربیان درجم ی اصل لمبانی 


سے صرف تقریبا ء رم فك زاند هه (ان اعداد ی 
پوری تفصیل کے لے دیکھے :اه( :۱۵۵۳۶۵۷۵ ۱۱ 
sdel grado di meridiano- xevonls i gecogrof arobi‏ 
ٹیورن ۱۸۹۳ع)۔ الماموت کے زدانے کے فلی 
حاب دانوں میں محمد بن ۔وسی الخوارزبی کا نام پھی 


ین.' قابل ذ در ےے؛ جس کی مرلبھ, زیچ "کا دو صدیوں تک 
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علم۔(جیئت' 


۳۹۰ 


علم (عیئت) 


۹ یں 


بہت رواج رھاء 

۳ تک موسی بن شا در‎ e. سے‎ Ao, 
تین بیٹوں نے اپتن رسدکه بیی» جو انهود نے بغداد‎ 
میں دریاے دجله کر دنارے باب الطاق پر ابش‎ 


مکان میں قائم کر رکهی تهی» باقاعده مشاهدات 


کے ۔ نویں صدی ھجری کے نصف آخر میں بعض , 


دوسوے هیثت ‏ دانوں نے نہایت عمدہ آلات کی مدد 
ہے شیراز ٹیشاپور اور۔ سرقند میں مشاھدات کو 


چاری . ر نها - مشتهور ما هر فلکیات البتانی 1ك باد] 


نے ے۸ سے پر رو تک دریاے: فرات کے داره ‏ 


الرته ک متام ہر مشاغدات آلبی - ثابت: بن قزة 
2 رم ۰۱/۵۲ ۱ع) نے اپنے پیشرووں کے سشاعدات 
کو سورج کی حرکات کے نظریے کی تصحیح میں 


استعمال کیا ۔۔العافانی اور الئیریزی نے افلااف کا | 


براه راست مطالخه باقاعده جازی ر لها - . ده رف 
EL‏ اجه ھی بعد ایس نے بغداد میں اپنی 
اہم تزین تاب تالیف ک: جس میں مثلثاتی عمل دو 
غیر متوقم حد تک پہنچا دیا گیا ۔ دنویی صدی کے 
نصف ٹانی ہیں سلاطین آل بویه ز اپے ھی محل 
میں ایک رصدکاہ قائم کی ۔ انھوں نے اپنے داد 
جن عیئت دانؤں کو جع کیا ان ہیں عبد الرحٰ 

الصوفی 7 ہاں] (م 2٦‏ / ۹ع“ ابن عم 

رم (An Are‏ وحن بن رستم الکوهی» 
احمد الصاغانی (م و رنه /,ووع) ابو الوقاه 
[رك باد] (م مره / رووع [نیز دیکییی البیرونی : 
مقالید علم |الٰہیئةہ مخطوطہ؛ ورق مہ :]). وغیره 
شامل تھے - غزده (دشرقی افغالستان) البیرونی 
[رك باد] (م مه رم وع) کی پشتر علمی 
سرگومیون کا مر دز وها - جهان تک طبيعی اور 
ریافیاتی علوم کا نعلق عه؛ البیرونی اسلام که سب 
سے زیادہ طباع اور متبحر مفکر تها, 


مصر میں علم ھیئت کی سائنسنی مطالعے کی 


یا 


ابندا فاطمی خلیفه العزیز (ه پم ه/۰ 29 تا ببرحه | 
, ہووءع) کے عہد حکومت میں ھولی ۔ اس نے قاعرہ میں 
ایک ستمپور رسدکه قائم ق» جے خلیفه الحاکم 
1 (درج۵/ جووء تا ,6۱۲۱/۵ نی بھی ایک 
پیش قرار وقف عطا 'کیا۔ یہیں ابن یونس [ركُ بآں] 
(م ۳۹۹د /۹. 


۱ ۶۱.۰ تک اپنے مشاھدات کا ایک باقاعده سلسله 
جاری رئها» جو بعد میں اس کی مشہور جداول 
"آلزیج الا دمی کی با قرار پایا۔ ۔ مصنفین علم عیئثت 
کے یمن میں ابن الھشم [ر پآن] (م .سمه/و۳, رع 
رة .کا ذ تر بھی غنروری مے ۔ و ایک مقبول عام چھوٹے 
| سے نتابجے کا مصنف تھاء جی میں اس نے بدیہی 
۱ طور پر بطلمیوس کے ''مفروضات'“ کی دوسری کتاب که 
| 
7 


سمائل حرکات سماویه کی توضیح مجسم کروں اور 
درے کے قرصوں (متاشیر) کے دو مفروضوں عه 
ی .هه بعنی ایس قطنات کروی ہے جو کرے کہ 
مر کز سے گزرتے ہیں ۔ 

۱ الاندلس میں علم عیئت٠‏ کے مطالعے کا 
ذوق خاص طور پر دسویی صدی کہ وسط ے 
پیدا هوا - قرطبهء اشیبلیه اور طلیطله سک رؤسا نے 
حمن ‏ کی سرہرستی کی اور یه عربون هی کر علم هیشت که 
: طفیل عہ دہ تشتاله کر الفانسو دهم ror)‏ تا 
E‏ حکم ہے پہلے هسپائوی اور پھر لاطینی 
زبان ‏ میں اس پر کتابیں لکھی گییں ۔ اندلیں کے 
ممتاز ترین هیئت دان حسب ذیل تھے : مسلمة 
المجریطی (م موه SOAs‏ 
السمح (م ۰۳۸/۵۷٩‏ ا افلح (م 2 
.م و ا جے قرون وسلی کے“ بوربی 
مٹرجمین لے Geber Filius Ae‏ لکھا ےے. اور 
۱ پالخصوص الزرقال (تراجم-- میں (امطدھتہ۸))ء جو 
| گیارھویں صدی کے نصف آخر میں هوا عہ اور 
جس کا ذ کر آئندہ سطور میں آئےگا۔ اسی طرح هسیانيھ 
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. aren e LAT بعش‎ 


علم (هیشت) : 


ھی کے قالاسفھ نے حرکات سماویه ی بطلمبوس تعببرات | 
کی مخالفت کی - بصر ک مقريي چانپ شمالي افریقه | 
میں کوئی باقاعده رده له تهی» تاهم بعضں 
هیثت دانود کاہ جنیود نم اچهی مشاهدات "لب »کر 
کیا'جاسکتا ے؛ مثلّا ابوعلی المرا دشی (جسس بعضس 
۔مخطوطات میں غلطی. ہے ابو الحسن علی کے ام ہے 
موسوم تیا ے)؛ جس کی تصانیف مرا کش میں 
۰٠ء‏ کے قریب وجود میں آئی, 
شمالی ایران کے سلجوق سلاطین نے اپنے ہاں 
متمدد ھیشت دان جمع ‏ کر لیے - خاص آن کے استعمال 
کے لیے ایک رصدگہ سوجود تھی؛ جو سلطان 
جلال الدین ملک شاه نو ۱۰۶/۳۰ = E.40‏ 
میں إلرے یا نیشاپور میں قائم کی تھی ۔ یہ وهی 
سلطان ہے جس نے سرکاری تقویم میں شمسی سال 
کے طول کی صحیح تخمین پر مہنی ایک نهایت | 
اھم اصلاح نافذ کی تھی اس کے ایک جائغین | 
کے لے مشہور ھیئت دان الخازنی لے ۳ و دلہاء إ 
کہ کچھ ھی بعد اپنی قابلِ قدر جداول مرتب ‏ کیںء ا 
جو الزیج السنجری کے نام سے موسوم ہیں 
بغداد کی تاخت و تاراج اور خلافت عباسیہ دو 
ختم کرنے کے ایک سال بعد ول کے ایلخانی خاندان 
کے خان ھولا کو نے مغربی ایران میں جھیل ارمید کۓ 
قریپ مراغد کے مقام پرے ٥4ھ‏ / ۱۹ء میں ایک 
` عظہم رصدائہ کی تعمیو شروع کی د اس رصد تاه ک سای 
منتخب هیئت دانوں کی ایک جماعت فاضل اجل 
تصیر الدین طوسی کی سر درد گی میں وایسته لهی - 
طوسی لے بارہ سال کی محنت شالہ کے بعد زبان ا 
فاری میں اپنی مشہور جداول شائع کی » جو 
آلزیج آلایلخانی کہ نام سے موسوم هی - قطب الدین 
محمود الشیرازی ( ۰ ۳۱۰/۵۶۱۰ع) بھی 
جو نصیر الدین کا شاگرد تھاء خاص طور پر 
قاہل ذ در ے 





۳۹۱ 


أ .دیا مر 


علم (هیشت) 


. قاهره میں ابن الشاطر 2 sra Pack‏ 
| ۷ ۱۳۸۹/۵۸۸۱ع) نے اچهم مشاهدات کے اس 
ای تیار شرده جداول شام معبر اور تمام شمالی افریقه 
میں بہت مشہور ھوئیں, 

مسلمالوں کا علم ھیلت سعرققد میں اپنے اوح کال 
پر پہچا ۔ ابر تہمور کے ہوتے سلطان الغ :یگ 
غے اس مقام پر ایک بہٹ بڑی رصد کہ قائم کی ء جہاں 
اس ہے اہے زمانے کے ممتاز ترین هیئت دانون » مثلا 
جمشید الکاشی قاضی زادم الروسی؛ عل القوشجی 


| وغیرہ ہو بلا بھیجا اور کی شال تک بذات خود 


مشاهدات ک نگرانی کرتا رها - اەں کی اپنی جداول 


(زیجات) اس کے علمی ذوق و شوق ک شاندار یادکار 


ہیں ۔ نبیر الدین کی طرح الغ پیگ نے صرف حرکات 
سماویھ کی جدولوں کی اصااح ھی نہیں کی بلکد اس 
نے اپنے پیشرووں کی تیار کردہ زیجوں کی بطور خود 
مکمل نظر ثانی بھی کی ؛ جو افلاک کے برام واست 
سشاءمدے پر مہلی تھی ۔ سلطان نے ایک قاتل کے 


هاتهود هلا ث هونی یم چند ماه پہلے اپنی “ٹناب 


کا مقدمه فارسی میں خود لکھا تھا , ۱ 
الغ بیگ کی ذات کے ساتھ ھی تمام اسلامی 
چی فلکیات کی علمی تحتیقات ختم هو ئی اس 
کے بعد میں برف چهولی چهوثی ابتدائی نتابود کر 
مصنف. زیجود اور تقربمون که مولف اور رائج العالم 
آلات رہد کے تشریج نکار ملتے ہیں ۔ باوقار 
ھیئت دان ابود هو گ؛ صرف مسجدون کر موقت 
باقی رہ گئے ۔ 
سلمان عیئثت دانوں نے ہلا انتغنا بطلیسی 
نظام عالم کی بنیادی خصوصیات دو تسلیم کرتے 


| ھوے اپنی جدولوں میں ھمیشہ اسی کا اتباع کیا 


عہ؛ یعنی ہین ائناث که مر کز پر مطلقا بل حر کت 
قائم _ه اور اجرام فلی کی تمام حرکاث مشتدیر اور 
یکساں عوتی عیں اور ان کی ظاهری نامساواتوں کک 


مه | 2 


ا 
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علم (مینت) 


توجه منطقة البروج ع هم مر دز داثرود (مئلم» ۱ 
خارج المر کز دائرون اور افلاک تداویر که اجتعاع ‏ 
سے ک جانی ه- چوتهی صدی عجری عی میں اس 
سوال پر بحت کی گئی تھی ده آیا اپز محور > 
گرد زین کی گردش نا انان ھے ؟ ؟ لیکن بعد ی | 
صدیوں ہیں اس کا مطلفا ساٴدن ھونا ہر جگد تسلیم إ 
در لیا گیا ثرات ساوی (افلا ک) کی نوعیت کا | 
سوال صرف فلاسفه اور غیں استدلال علماے دین ۳ 
زیر بحث رها - ابتدائی صدیود که ھیئت دانوں و , 
اس بحث ہے کوئی سروکار ند ها - وه اپنے علم ۳۴ 
اغراض کے لے انھیں بحض عندی دائرے ۳ 
ا پر هی التفا " ثرتی ره - علم میت ین | 
سم اور شفاف کروں ۵ تصور صرف این الهیثم 
7 جج‌ه/وس. ۱ج که زمانی ہیں داخل هوا -اکرچه | 
خارج المر رکز دائروں اور افلاک تداویر کے مفروضے إ 
سیاروں کی حرکات کا تصور نہایت پیچیدہ بن کیا | 
7 تاہم (بلا انداد رقاص زوواںلدم] و دور بین ) 
مشاعدے پر مبتی مقدمات کے ساتھ اس ی پوری | 
تطبیق عوتی تھی؛ جو ایک ات کی ضروریات کے ؛ 
لے انی تھی اوران کے بجاے ایس مفروضات قبول | 
درنے کی ضرورت نہیں سمجھی جاتی تھی جن ک 
" دونی قابل اطمینان طبیعی توجیه اس وقت تک موجود 
ند تهی - آن کر هال همی شمس مر ئزی نظام ن ,راخ 
نہیں ملتا. جو پیک وقت بطلمیوس ک سند ارسیاو و 


فلسنے اور نچونیوں کے اعتقادات کے خلاف ھوتا ۔ عمیں | 


یه بات فراموش نه " درنی چاهی ئہ ایک صدی سے 
زیام: عرمے تک نظام ثوپرئیکس رداعاه ٩‏ «ععنعومع) 
عمارے نی محض ایک فلسفیانه سقله بنا رها - 
مشاهذی پر مینی علم هیلت که ساته ایس کچھ 
سروور نه تیا اور اس کی بنا پر دولی فیصله ٹن 
پا اھم دلیل اس کی تائید میں پیش نه کی جا 


۳۹۳ 


اک جا 





سکنی تھی۔ : 
ان اس ات 


علم (هیت) 


عرب ھیئت دان اچھی طرح جانتے تھے که 
ایس نش عام نظریے پیش کرنے کے بجاے؛ جن کے لیے 
قدیم نظریوں ھی ک طرح دولی عملى اثبوت پیش نه 
لیا جا سکتا هوه یه زیا ده شروری .هه "له صدیول تکه 
افلآ ف کا باقاعده بشاهده " دیا جائن اور اس طرح 
آلنجسلی می دی هوه اعداد ک تمحیع کی جا سکے۔ 
یه کام انیوں نے نہایت خوش اللوبی سے سر انجام 
دیا اور اس ہیں وہ لبهی بطلمیوس که نام نهاد 
مغالطه آمیز مشاهدات بر منأثر نه ھوے ۔ انھوں نے 
یه معلوم کیا کھ اوج شمس (جے قلدما غیر متحرک 
سمجھتے تھے اور جس کا مشاعدہ انھوں نے اپنے بان 
کے مطابق عمیشه طول بلد کے ایک ھی نقطے سے کا 


| تھا) استقبال اعتدالین کی حر دت کر تابم .هه - الزرقالی 


تو اس حد تک کامیاب ھوا کہ ایں نے اوج شمس کی 
مخصوص خفیف حرکت کا بھی سراغ لگا لیا۔ انھوں نے 
یه بھی دریافت دیا کہ طریق الشمس کا ميلا 
ناقابل تغیر نہیں ء جیسا که یونانیو ںکا فرضی مشاعدات 
۲ ی بناپ پر ادعا تهاء بلکه آهسته آهسته دائا کسی طرف 
مائل ےء جس کی حدود کا اندازہ قدرتی طور پر 
هماری اثهارهوس صدی کی سماوی میکایات ھی سے 
هو سکا هم - سورج اور ایک حد تک چاند کہ متعلق 
ابتدائی سعلومات» شصسی اور" دو دیی سال کی میعاد اور 
استقبال اعتدالین کی تحقیق انھوں نے حیرت انگیز 
مید ن کے سات کی ۔ علاوہ ازیں انھوں نے ستاروں کی 
جدولوں کی بھی اصلاح کی ۔ نصیر الدین الطوسی نے 
بطلمیوں کی هندی اشکال دو پبچیدہ تر بنا آدر نظرية 
سارن دو پایۂ تکمیل تک پہنچانے کی کوشش کی ۔ 
قابل در ته عرب هګت دانوں نے , 
یونائیول کے خلاف زھرہ کے اوج کا وعی طول؛ دھی ٭ 
المر دز اور وهی تعدیل المرکز قرار دیا جو 
کے لے سخصوص نها - اس کا مضبوم. بنیادی. 


طور ہر زھرہ کے مدار کو مدار شمسی ای تدویرائله 


یه بات بھی 


1 


خروج 


سورج 
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علمٰ (حیبت) 
تبدھل کرنا ہےء جس کا مرکز خود سورج تھے ۔ | 
۰ دوست الفان ہیں اس کا مطلب يه هوا له زمره لو | 
سورج کا تابع ساره قرار دیا جچائے ۔ عرہوں یق مرنب ۱ 
کرده کوا لب لپ ابت کی'فہرستوں کی اس لحاظ عم | 
بڑی اہمیت ہے ”کہ وہ محض بطلمیوس کی فپرستون ۱ 
سے ماخوذ نہیں ۔ آخر میں اس بات کا ذ نر بهی | 
ضروری هه که علم مشلتات کر ضابطون کے اطلاق | 
اپنے آلات زصد کے اوصاف او تعداد اور اپنے ۱ 
مشاہدات کے لور و طریق ہیں عریوں "لو اپنے : 
پیشرو یونانیوں پر نمایاں سبقت حاصل سے ۔مشاعدات ا 
کی تعدادء تسلسل اور ضحت کے لخاظ ۔ سے یونانی 
عام هیثت کے-مقابلے میں اسلامی هیئت 





کی برتری 


آشکازا ے . 
کواکب ابه کے اهتزاز (حر دت الاقبال أ 
والادیار)ء ت تعنی ان کی آگے پیچھے حر دت کا مفروضه» 





جے ثابت-بن ارہ نے صحیح تسلیم کیا تھا اور کسی 
قدر مختلف”سورت ہیں الززقال نے بھی اے تبول 
کیا تھاء غلط ہے ۔ لے پیش کرنے کا مقصد یھ 
تا کہ طریق الشمس کے سیلان !اور استقبال 
کے متعلق یونانیوں اور عربوں کے مشاعدات میں 
مطایقت پیدا هوجاش . 

تیسری قمزی عدم مساوات یا اختلاف کا 
اکتشاف غلط طور پر ایوالوفا ہے منسوب لیا جاتا 
ے حالانکد یه پہلے پہل ٹائیکوبراے عط 00ا79 
نم دریافت "نیا تها - بهر حال به پات فراموش نه " 
کرئی چاعے کہ :اس ٭٭اختلاف“ کا "نتقریبًا ت 
بطلمیتوسں ۔ کے 16ر مین اور مسلمان 
"هیثت دائون ق تعدیل الحاضة القمر میں پہلے ہے ! 
-موجود نها . 

سربرآورده ‏ عالم دین» .خسفی اور 
فخر الدین الرازی (م نھ/٘یعء) نے؟ 
سیقعیں پر عبت دانون کے بنیادی مفروضات أ 


۳ 


۲۴ 


ہام نوع 
: بات مشانی (ارتطاطالیس) طبیمیات نک اصولون تک 


علم (هیشت) 
متعلق اپنے گہرے شکو کہ کا اظہار کیا تھاء لیکن 
یہ واقعد ہسپائی کا ھے ”کہ ۔وہاں بعض غلاسفہ نے 
ارسطر ک نام پر حرکات سماویه .ی تطلمیوسی تعبیر 


ز کے خلاف علم بغاوت بلند کیا ۔ ان میں پیش پیش 


ابن باج (محمد بن یحی المصروف جنه الصائغ؛ 

۶ ۱۱۳۹/۸۰۳۳ع) تھاء جے پوربی مصنفین 

A Avenpace‏ ام ہے یاد 'کرتے ہیں ۔' اس نے 

تداویر کو مسترد کر دیا اور دعوٰی کیا “که 

خارج الب رکز دائروں کے ذریعے جملہ اسور کی 
توجیه ی جا بکتی ه - این طفیل (م ررهع/ 

٥‏ 2۱۱۸) ن تداویر اور خارج ال-رکز 
دائروں دونوں کو رد کر دیاء لیکن اس گی 
راے کی کوئی تحریری وضاحت بوجود نہیں ۔ 
ابن رشد (م .ہ۹ ھل۸,ہ۱ ؛ع).نے۔یوڈا کہیں۔جیموووظ 
کے ہم مرائز دروں کے مفرونے کو۔مع ان ۔کیٴ 
مزغوله نما (""لولبی؛ سوذا تسس اک جقعممیم)» 
حیاروی حرکات کے بڑی سد تک ۔پھر زندہ کیا جو 
لمبوتری صت مکل کے مائند طریق الشمس کے سطلیق 
هوتی هين - اسکا نصاب حصه (مس) مشرقی نصف تره 
اور دویسرا نصف حضه (س) مغربي نصف تره مین ولفع 
هوتا ےہ : لیکن اسے اس تظام کی مکمل توفیح ی 
مهات نه سل سک . آخر مین البطزوجی (مدنوهروز۸» 
.هم وع) تن اس غرض ہے که:هر 


مطابق ھو جانے ء ابن رشد ق طرح ند صرف ایس 
کرات کو تلہم درلیا جو زین که سانهء هم مردکز 
ھیں :اور سختلف محوروں پر گردش ڈرتے: هیں۔بللکھ 
اس نے ایک اور عجیب و غریب مفرؤضد۔پیئی:قائلم 
یاه جس میں وہ اخوان الصفا .اور فخرالدین الرلزی 
مه متفق نها - اس ک بموجب اس ت اجرام لی ک 
| مغرب ے.مشرق کی جانب حر کت کے وجود کا الکار 
نبا , یعنی اس کا خیال تھا ٴ ئه سیاروں کی (سشرق 





com‏ جا 


علم (هبشت) 


rw 


ءلم (هتت) 


> سس مت 


کی جانب) 
ہے جں 


براه راست حرکت محض ایک فریب نار | 
ا باعت یه هر که سہاروں کی زاوبائی ' یا فلکیات (جو عربی میں لی اور ناموں ہے معروف. 


سرعت اس سرعت سے کم رش جس ہے کرۂ سماوی : 
زمین کے گرد اپنی یومیہ گردش کی ٹکمیل درناهے ۔ : 


هپائوی فلصنه کے ان مفروشات "کو غیثت دانوں 
نے کبهی تسلیم نمی کیا, 

ماخل : (ر) معط : مه افیا ۵۵ ۲۷6 
‘mayen dge‏ پرس بجع ص ر تا ۲۲۱ مرو تا 
مه (به تاریخ نہیں بلکھ مسلمان مصنفین کی مختلف 
کتابوں کی بری بھلی رباضیانی تحلیل ے؛ جس کا ایک اور 
تقص به ے ”لہ اس میں مصنف نے جا بجا زیر نظر مصنفین 
کے بجاے اپنی تونیحات درج کر دی هن - علم هبگت 
کی دوسری تاریخیں ء جن میں سے ۷۷۵1۴ ک تاریخ بہترین 
ہے سب کی سب فرسودہ اور تاکاقی هی )؛ (۲) راقم مقالد» 
‘Encyclopaedia of Religion ond Ethics : Hastings j3‏ 
بذیل ناد @bBattanî sive : Nallino (+) Star‏ 


' .م جلد یلان ۹۹ہ قا‎ beten Opus astromincunt 


Le liver de la Grande Table : Caussin (e) #1۹.2 


زسم tHakémile observée par....ebn‏ در 


“Notices et extraits des mss. de la Bibl. Nat. 
تا ,مم (زیادہ اھم تاریخی حصوں‎ 
Mémoire sur les : Sêdillot ک ستن اور تیجمه)؛ (م)‎ 


(6۱۸۰۳ع): ۱5 


dis ۵65 


«0 


systime asironomiques de Piolmée tente per les 


astronomioues‏ داد چرس 


Une réforme du : L. Gauthier EAI 
“paul «J4j2 ‘Philorophes arabes du X| IP stècle 
(علم هیثت کر نقطه نتلر سے بالکل‎ ء٠ح‎ 
Vorlesimgen Aber Gesch. d, : Braunınihl (£) 5ف(‎ 
jyi ‘Trigonometrte 


U war e 


وع ر: جم قاہم؛ 
عیئت دانوں ک سوانح عمری اور فپرست "تب پر حواشی 
سے لے دیکھے () ۲ کی گراں قد رکتاب؛ جس کا 
ذکرباڈۂ علم نجوم کے آخر میں کیا گیا ہے . 


(C. A. NALLINO) 


0٦‏ .لت 





(م) علم الھیلة ہا ''علم الادکال (الائل )'“ 


ے) علم کی وہ شاخ ےہ جس میں کائنات کی ندسی 
ساخت سے بحث کی جاتی ے؛ جس کے تحت اجرام 
نلک کی دوری حرکات کے قواعد و ضوابط متضبط کیے۔ 
جانی هیی» ان حرکات کی توضیح کے لے متحرک 
نمونے جواملمج) اختراع کے جاتے ہیں؛ جنھیں 


: جداول من منتقل کر لیا جانا ھے تاکه کوئی 


شارندہ سطح زمین پر کسی جگه ‏ حتی الامکان 
سہولت اور صحت کے ساتھ اجرام فلق کا مشاعدہ 
در که ان کی بقام دو متعیل لر سک نیز اس کی مدد 
سے ایسے آلات "تو ایجاد اور استعمال کیا جانا ے 
جو ھمارے مشاھدات کی زیاده عم زیاده محت ی 
ضمانت دے سکیں . 

تقرییا . ,برع کے بعد مسلمان ماعرین فلکیات 
کے ہاں کائنات کی عندسی ساخت کا جو تصور پایا 
جانا نها وه بپت حد نک بطلمیوس زروواەام) کے اس 
نظریر ع مطابق تھا جواس نے اپنی کتاب آلمجسعی 
(معود4۳) مين پیش کیاء . بعنی زہین آٹھ کروں 
کے ایک سلسل > نقریا مرکز بیی غبر متحرک 
اور ادن ہے اور په کرے اس کا احاللہ کے 
هوه حی - آلیوان کره وابت ہے ببوست .هه (ان 
ثوابت کی فهرست الصوفی[ م ۶۹۸۹/۸۳2٩‏ جع 
علما نے تب در دی .هه ) اور روزانه مشرق چه 


| مقر کی جائب گرد کرتا هه - اس ک ایک 


استقیال اعندالین کے 2 هوې چ ایک اور 


| نظربے ع مطابق (جسے ابت بن قرة اور دوس 


اندلسی هریت دانوده نو پیش کیا) به کرہ انی 
روزانه "لردش ک علاوه ایک ارتعاشی حر کت بهی 
" لرا ے؛ ہے امطلاحا اهتزاز طریق الشس کبپا 


ا جانا تھا۔ زین سے خارج المر کز ہائچ ثواہت کے 
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علم (هیدت) 


۹۰ 


علم (هیلت) 


کرے اس طرح گردش کرتی هی که ال نک سرا کنر | اين شم [رك پانن] (م .مھ / ۹م, ,ع نے اس 


گردش مراکز ہندسی کے مطابق نہیں هوتی » عطا رد کا 
ثمونه تبار کرتر وقت بطور خاص گردانھ میکالیتِ ہد 
کام لیا جاتا عے اور یوں اس کے مدار میں دو حفیض 
پیدا ھوجاتے ہیں ۔ ان کروں کی سطحخ ہر سیاروك کے 
دو دواثر تدویر واقع ہیں۔ شس کے نموئے کی گردش 
صرف خارج المر ٹز دائرے کی صورت میں هوتی .شب 
اس کہ برعکس قمر کے نمونے میں نھ صرف ١‏ گردالھ 
میکائیت؟* ہے کام لیا جاتا ھے جس کے باعث اہ کا 
م رکز تدویر زہین کے مر کز کر گرد گھوم سکنا ےہ 
۔ہلکھ دائرۂ تدویر ہے بهھیء جس میں شمسی اوجی 
حرکت داثرة تدویر کے اوج ہدار سے نہیں بلکھ 
اس خط کے ایک نقطے ہے شمار کی جاتی ہے 
جو گردائه میکانیت “ (erank mechanism)‏ کے 
محیط پر واقع '' ثقطۂ الت °“ (opposite point)‏ 
ہے دائرۂ تدویر میں ہے هو در گزرتا هر - مسلمان 
هیثت دائون ی ببشتر مساعی اس نظام ک پیچید گیوں 
کک وضاحت اور مقادیر ی باریکیول عم بحث "کرثر پر 
مشتمل ‏ رہیںء جن کی رو ہے یہ حرکات فلق .> 
ماعیتی یہ کمیتی نمونے میں منقلب هو جاتا ے۔ 
یہاں اس امر کا بیان بھی مناسب هو که علم 
هیثت پر هندی اورساسانی تتابوله نک تراجم کے باعث 
:(جن کا ذ کر آگے آئے گا) ۔سسلمانوں کے علم غیلت لے 
اجرام فلق کہ غندسی نمونوں کے بجاه حسابی 
منهاجات» بقادیر معلومه اور جداول کو قبول کیا 
(یمقوب ین طارق ک تر ٹیب الافلا ک اس سلسلے میں 
ایک استگنا قرار دی جا سکتی هم ) - اس طرح 
انهون نے مذکورۂ بالا بطلمبوسی نظام افلاک ہیں 
کوئی ترمیم و افانه نپی دیا, 
العجسطی کے مصنف کی نقلید میں. مسلمان 
علماے فلکیات کر هان اس ساره نظام کا تصور 
ایک ایسی ریاضیاتی شکل کا تھا جس کا ضروری نہیں 
که توئی طبیعباتی مثنی بهی هو - ایس همه 


رامت ٹر آگے پڑھایا جی ک آغاز بلمییس کی اپنی 
فرضیات“ (داەم(اە٥و(7ظ)‏ کی کتاب دوم میں ہو چکا 
تھا ۔ ابن الہیئم کے نزدیک المجسطی میں دیے 
ہو فی الوائع طبیعیانی حقائق ہیں ۔ اس نظریے ”دو 
قبول آ درلے والوں کے پیش نر مسل یھ تھا که ان 
نمونوں ”لو ارسطاطالیسی طبیعیات ہے کیسے تطبیق 
دی جائی» جس کی رو سے اجرام سماوی کے لیے صرف 
ایسی غیر معبدل گردش کن ھے جو زمین کے م یکز 
کے ساتھ ساتھ متحد الم رکز ہو ۔ اندلس کے فلاسفہ 
لے؛ جن کے سلسلے کی ابتدا ابن باج (م مه / 
6۱۱۳۶۸ 3 هوئی اور ابن طفیل» ابن رشد 
اور اہن بطروجی [رك بآں] کے ساتھ ساتھ آگے بڑھاء 
اس سے کو نچھ یوں حل کرنے کی کوٹش کی که 
| یا ٹو داثرۂ تدویر کو جزوی طور پر ختم کر دیا جائے 
با مکاثنات کے ائبری اجزا ہے دائرۂ تدویر اور 
خارج المر دز داٹروں کو مکمل طور پر نکال دیا جائے؛ 
یکن اک یہ ترش انیت نر سے بارآور 
ثابت نه هوئی - ساتوین صدی هجری / تیر‌هوس مدی 
عیسوی کر اواخر اور آلهوین صدی هجری / چودهویی 
صدی عیسوی کے اوائل ہیں اس سسثل کوحل کرنے 
کے سلسلے میں ہے مراغہ؛ تہریز اور دمشق میں زیادہ 
حقیقت پسندالہ کوش کی گئی ۔ وھاں مقصود بحض 
یه تھا کہ بطلمیوسی نظام ے غیر ارسطا طالیسی 
غناصر؛ یعنی غیر متبدل اور یکساں گردش کے مر کز 
اور قمر کا ثقطه مخالفہ حذف کر دبے جائیں تا که 
اجرام فلکی کی حرکات کو یکساں گردشوں کے 
اجتماعات هی کے ذریعے ظاہر کیا جا سکے ۔ دبستان 
مراحہ کی کامیابی اور آگے چل کر اس کے پیش کردہ 
حلوں کے اثرات کا ذ کرسطور ذیل میں آئے کا. 
عربوں کو بطلمیوسی فلکیات نے عمیشہ سے 
ءتائر نہیں کیا - زهانة جاهلیت اور پپلی مدای هجری 





ا 1 می ہج 
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علم (ھیات) 
میں عربوں کا علم عیثت بس یہیں تک محدود تھا 
کە وہ اٹھھائیس منازل القمر کے ذریعے اوقات شب اور 
طاوع و فروب شسی (انواع) نم دومود کے بارے 
میں سرسری سا اندازہ لکا سکے اچے - دوسری آور | 
تبسری هجری ميس یمنی خلافت امیه که زوال اور ! 
"خلافت عباسیه کر پپل دید ساله دور میب علم هیفت 

(نبز علم التجوم» جس میں قُلکیات کا علم بهی شادل 

تها ) پر سسکرت» پملوی» پوثانی اورسریاتی زبانود | 
س متعدد تتایں عربی ہیں تزجمد کی کیں۔ اہی دور 
تراجم کر کم و پیش نصف اول میں عرب هیئت دان 
انتخابیت کی طرف یر حد ناثل تهی - انتخاییت ک 
جانب یه رجعان بنضی علاتون. مثلا اندلس؛ میں 


بہت عربه بعد دک بهی پوری شد و مد سے جاری 
- تیسری صدی هجری / نویر صدی عیسوی مبي 
بطلمیوس کر متضبط منبپاجات اور هندسی تحمدیقات | 
ہے متعارف هو جانے کی بعد رصدی ھیثت میں بڑی إ 
نیزی عه ترقی هون لگی» جو کچھ تو اس لیے وجود 
میں آئی تھی "که یونانی» ابرانی اور «ندی نظامود 
کے تناقضات کی تحقیق کی جائ اور آنجه اس لے 
که بطلمیوبی نقادیر مذلومه کی اسلاح هو سکی - 
اسلامی معالک ی » يا بو ہے آله آم از لم 
یوانی فکر ے متائر علما کر هان. رفتد رفته بطلميوسي ! 
نظام ی برتری تسليم ک جانے لگی اور یوں اکٹر 
سلمان باعرین فلکیات کی نظر ہیں المصجی دو 
جائز بأ ناجائز طور پر ایک سلمه حیثيت حاصل هو 
گئی ۔ ۱۹۰۰ء کے لگ بھگ البتانی ک زیچ الصا | 
ک اشاعت کے ساتھ اس عمل کٗ کمیل هر کین اور 
اندلسی علما کی هند نوازی؛ ارسطا طالیسیوں کر 
حملوں اور دبستان مراغہ کی کامیابپوں کے باوجود 
زمانۂ حال میں یورپی علم عیثت کے وجود میں آنے 
تک بطلمیوس هی کا ڈنکا بچتا رھا, 
سلنسکرت ے تم 





تسراجسم : معلوم هوتا رڅ نه ؛ 
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۳۹۹ 


J or | rr)‏ زیج شاه ک اثرات 


ا میں عو سکتی نے ۔ 


علم هبات پر سنمکرت جم دم تین عربی ترجه 
زج الار کند ھے (ازکند ستسکرت لقظ اھر کو“ ی 


تحریف ے) - یه ,دوع تک کچھ ھی بعد 
سندھ ہیں کیا گا تھا (دو اور زیجات. 





نت یعنی 
زیج آلهزور اور ژیج الجامع بھی اسی پر سبتی تھیں۔ یه 


دونوں دوسری صدی ھجری / آٹیویں صدی یسوی 
میں قندعار کہ مقام پر آمرتب ھوئثی تھیں)۔ 
زیج‌الا رکند کے مندرجات زباده تر ت و کھنڈ "کھاڈیکھ 
سے باخوذ تھے "جو بهلماله که برهم گیت "نی 
وووع میں لکھی تھی؛ تاهم اس فی يزد جرد سوم 
ت بھی ملتے میںء 
جس کا تعلق ذھنڈ کھاڈیکہ ھی کی طرح آربه بهث 
(متولد ہےمع) کے دہستان ”آردھ راتریکه“ (ےآدعی 
رات سے تها . 
جمےء میں ایک اور سنسکرت زیچ کا عرنی. 
میں ترجمه هوا - هندوستانی کتابول کی پیروی میں 
یه ایک منظوم "تاب تهی» جس کا نام زیج الهرقن 
رکھا گیا ۔ بهان *" هرقن *" واضح طور پر ”اھ رگنٹر“ 


“کی ایک اور تحریف تفر آنی ه- یه زیج آربه بهث کے 


دبستان "اودیکه“ (-طلوع آفتاب“') یعنی آویەبھٹیە. 


پر مبلی تھیء عبواس نے و مھ میں لکھی تھی۔ 


اعسکرت سے عربی ہیں ھونے والے تراجم 
زیں ے مهاسدهانت کا ترجمه اهم ترین تهاء جس کا 
تعلق دیستان برهمد (براغم پکشه) ہے ہے اہ 
سہاسدھانت بنیادی طور پر وشنو دهزم اتر پران که 
پیتا سهاسدهانت (جو پانجون صدی عسوی که 
نصل اول میں ۔لکھی گئی ) اور براهسمیش مد هانته 
(جو برھم گپٹ نے ہ ۹۲ع ہیں لکھیٴ“تھی) پر مبنی 
۰ تاعم اس کے بَعض ببادیات آر یه بهلیه یب بھی 
ماخوذ ہیںء جن کی شناخت اس کے بچے کھچے اجڑا 
اس ترجے کی تقریب اس وقت 


0 ® 1o1 | EL, o پیدا عوئی جب‎ 





یت آ1 


علم (مینت) 


میں سندھ سے ایک سفارت بغداد میں المتصور کے ٴ 
دربارمیں باریاب ھوئی تھی ۔ کہا جانا هه لھ اس | 
کا مترجم الفزاری تھاء جی کی زیچ السند عندالکییر میں ؛ 
ایرانی اور مندی نظریات خلط مسلط سلئے عیں ۔ اس کے | 
علاوه الفزاری نے زیج --- العرب بهی مرتب ی 
تهی یه اس کی سابق الذ کر کناب بر مبنی _ق ۔اس زیچ 
دو اولیں فلکیاتی جداول قرار دیا جا سکتا ے : جو | 
عربی تقویم تیار درنے میں کام آنے تھے ۔ یھ . 4ےء 
کے لک بیک تالیف هوئی - یعقوب بن طاری ایک اور 
عالم تھا جسے سہاسدھانت ہے مستفید عون کا موقعم 





ملا ۔ اس نے ےےے یا ہےےء میں تر کیب الافلا د 
لکھی ۔ اس کے علاوہ اس کی تالیفات میں ایک اور زیج: 
نیز کتاب العلل بھی شامل ہے ۔ ان سب میں ھندی اور 
ایرانی نظریات تا امتزاج سلتا ہے ۔ الغزاری اور یعقوب 
ابن طارق کی یھ تصانیف سندھند روایت کے لیے بنیاد 
ثایت عوئیں؛ جس کا ذ ٹر آ کے آنر 5. ۱ 
._ وء کے قریب آربه بیٹید کا ایک اور ترجمه ۱ 
زیچ الارجبپر کے نام ہے مسلم ماعرین فاکیات کے هاد 
نظر آتا هش معلوم ہوتا ہے کہ صرف اپوالحسن 
الاعوازی عی لے سمجھ سکتا تھاء الیته ابو .عشر ۱ 
1ر2 باںا (م ۶۳۶۳ / جررع) کو بھی یٹینا اس 
" نتاب سے شتاسائی تهی - بیان یه بات ثابل ذ گر 
ےہ کہ سطور زیر نظر میں اور اسی طرح آٴفے چل در ا 
جن تصائیف کا ذ ٹر آیا هے ان میں سے آنونی بھی 
محلوظ نہیں رھی ۔ یہی وجہ سے کہ ان کے بارے إٔ 
میں جو معلوبات دی گئی ہیں ان پر نظر ثانی کی : 
ضرورت اور اختلاف ی کنجانش باقی ہے ۔ 
پہہا۔وی ہے شراجم : ساسانیوں کی فلکیات اور ' 


علم ‏ جوم دونوں عربی 


تراجم اور اقتباسات 
کے ذریعے ایران میں پہنچے ۔ ان علوم پر ساسانیون کی 
تصائیف یونانی اور عندی نظریات ك ملغوبہ عیں ۔ 
بطلمیوس کی الہج۔ملی کا ایک بپلوی نرجمد تبسری ! 


۲۹ 
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علم (هیشت) 


صدی عیسوی ہیں بھی موجود تھا ۔ ایک اور کتاب» 
جس کا تعلق آریه بھٹ کے دبستان "آرده راتریکی» 
سے ے؛ ×٦‏ میں ےستیاب تھی ۔ اسی طرح 
"براهمپکشد سے متعلق ایک تصنیف غالا اس ے 
بھی قبل ومع ميی موجود تهی - زیک شتر و ایار 


رح زبچ الشاہ) ے؛ جس پر ہہ ہء میں انوشروان 





کہ لے نارثائی کی گنی؛ ماناء الته نی استناده کیا 
(حدود ہے ٹا ۸۱۰ع), لیکن شاید اس کا عربی میں 
تبھی ترجد نہیں هوا ۔ آلے چل کر اس کا ایک 
قا 


رثائی شدہ انسنہ بزد جرد سوم کے عہد میں 
شائ هواء جس ایک شخص التمیمی زر زیچ الماءہ ے 
| سے عربی میں سنتقل کیا ۔ الفزاری نے اس تتاب 
سے (حُصوصًا اس کی تعدیلات ہیازکان ہے)۔ نیز ابو مسر 


۷ 
تس 





نے فاندہ اثیایا - الپیرونی [ركك با کے زہانے میں 
بھی اس کے نسخے مروج و ستعمل تھے 
پتونانی اور سریسانی سے شراجم: فلکبات پر 


ہونانی ہے جو اعم ترین تصتیف عربی مرن ترجمه کي 


گئی وہ بلاشبہد بطلیبوس کی المجسطی تھی ۔ اصل 


وانی لتاب اور اس "د سرياني ترجمه دونون "لو 


عربی سیں منتقل پیا گیا ید کام تیسری بدی 
+ هجری | دوس صدی عیسوی کر ابندانی سالود ہیں 


ادججاج ی عانهود انجام پذیر هوا اور ان علما عم 
تاج 





فلکیاٹ کے لے یہس مؤثر :ا بت عوا جنھیں مأمون الرثشید 
نل اپنے درتار میں جم کر یا تھا ۔۔ بہرحال 
اس لتاب ن متنا رین ترجه ود مه جو اسحق بن 


حدن E‏ ناد نے لیا تھا اور جس کی ثابت بن قرة 
۳ یاں] نۓ تصحیح و اصلاح کی ھی - نیسری صدی 
عجری / نویں دی عیسوی ‏ دوران سیی بطلمیو| که 
""مفرونه** )Hypothese5)‏ اور ليوك ٣5٦00‏ کے سہل 
جداول کے علاوہ فلکیات بر یونانیوں کی نسبةً کم اهم 


تلارشات کے ود مجہوے بھی عربی میں سنتقل ٹر لیے گئے 


جو"" هیثف السفری ' کے نام ہے معروف تهی- آگ چل کر 
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علم (عیدت) 


۳ ۸ 


علم (ھیئت) 





جب یھ طے ھو گیا که اقایدس کی سبادیات بر عبور حاصل ۱ 
کرنے کے بعدھی علم الہیئة کا مطالعد شروع کیا جائے 
تو يھ مجموعے”'هیئة الوسعی* “کے نام سیب یاد کے جائے ٴ 
لگے - اسی طرح اصطرلاب پر متعدد رسانل» جو بونانی 
اور سریانی ماخذ پر مبنی نهم» شائم هو - اس طرح 
غلکیات کا جو علم حامبل عوا وه کم کرت 
اور پہلوی ہے لیر عود تراجم ۷۶ ؛ 
ے گہرا اثر علم المثلثات کی ترقی میں مسلمانون ک 
مساعی میں دیکھا جا سکتا ے ۔ بطلمیوس کے مقابلے : 
میں سسلمانوں کا علم المثلتات ”نہیں 





زبادہ مؤثر ہے 


ٹیونکھ بطلمیوس نے بح هندی اثرات قبول ئے 
تھے؛ جهال صرف چیب؛ جیب تمام اور جیب +عکوس ۱ 


سے کام لیا جاتا ش) اور نوی سدی عجری 
کے 


۱ 
بعد سسلمائوں کے ہاں علم الھیئة کا سر تزی | 
تصور اسی پر مشتمل نها, ۱ 
| 

۱ 

1 

۱ 


بطللمسیوسی «واست ‏ شام سیا 





ان ہس بطلمبوسی نظام کی جیلک نذلر ۱ 
مت جزنیات پر تحقیق نہیں عوسی اس لیے اب یه | 
لہا مکل ہے ده زیچ تنا 
7 ایرانی 


ٹونسا مجموعه لس ائر 


بور حال بے پات دان در 


میں بهی بقادیر معلومه؛ حسابی منپاچات اور دوسری | 
باتیں السندھند اور زیج الشاء ہے مأخوذ ہیں 5 
بجی بن ابی الضصور (نواح ۴ھ / ۸٢۹‏ کی 
زیچ الستحن اور حیش (ضواح م۶ / , ومع) 
متعدد اڑیاج پر بھی اس کا اطلاق ھوتا ے - ابو معشر . 
نے اپنی ز 
ملانے کی :عوری آ دوش کی تا لہ اس کے اس دعوے 
تائید هوسک له یه سب کر سب ماتبل طوفان نوح ۱ 
ہے ایک منفرد الهام کی پاد در هیی. 

البتانی (نواح 9.۰/۲۶ کی زج السابي ۱ 


پآرک 


یج الھزارات میں تہئوں نظاموں ‏ کو باعم 


جو ابن يونس (نواح 


ز جے اس ی مخطوطه 





تی ے انی رہ 


نمام تر بطلمیوسی ہہ ۔ اس میں اس هیلینیق فضا کی 


1 جیلک نمایاں ے» جو علم الهيئة اور علم النجوم ت 


شامی: بالخصوص حرانی؛ دبستانوں کا ا تھی ۔ 
الجتانی کی مقادیر معلومه "لو وشیار بن لان (نواح 
رهب رع) نے استعمال ‏ نیا حالاننکه 
عام النجوم ہیں لوشیار نے ابو معشر ی آعليد ی ے 
اور بعنن او گود کے نزدیک یه اثر اس کی ازیاج میں 
بھی تلاش ٹیا جا سکتا ھے ۔ زیچ الکبیر الحا کمی» 
۵۳۲۰ .۹وع) نے قاعرہ میں 
تاریخی معلومات ک بنا پر اهم 


سمجھی جاتی هه - الییرونی ی تصانیف بھی 


تالبف کی تهی» اپنی 


تاریخی معلومات کا وچھ سے بےحد اهم هس ۔اس 
کی القانین المسعودی ( مھ /,مْ,ضع) سے 


مصنف کی عندی علم الھیٹت ہے دلچسپی کا پتا چلنا 
هم - زیج السنجری الخازنی (نواح م ره ۱۲۰/۵ عا 
نے ایران میں مرتب کی تھی ۔ اس کے ایک خلاصے کا 


û Gregory Chiuniades '‏ یونانی میں ترجبه کیاء 


| 
ہے دستیاب هوا نها - ایو معشر 
نظربنه ادوار ہیں دلچسپی ر ٹھنے که باوجرد التازنی 
کا طربقڈ حساب بطلمیوسی روا؛ بت کے مطابق ھی رھ 


ہار (نولج ans‏ کی 


.۳ع کے قریب 


کے هندی 





لی تا 





اعبل بتن دستیاب ثپی» تاهم اس تا شمار ال و۳ 
میں شونا هه جن Chioniades bî‏ ۵۳6۵0۲۷ نے یز 
میں ترجمه کیا ۔ الفارسی (نواح J qer‏ ِ 








چ الہمتحن المظفری میں اس ہے استفادم 
ٹیا ھے . 

ند عشد رواییت : اس روایت کا آغاز الفزاری 
اور یعتوب بن طارق ی تصتیفات سے ہوتا ے. جن 
مین » چیدا که مذ ثور هو چک ھےء کجو ساسانی اور 
یونانی عناسر تا براهمیکشه اور آریه بهگیه يم ماخوذ 
معلوەات سے استزاج هو جک تھا ۔ بهر حال اس روایت _ 
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علم (جیتب. 


کی سب سے مؤئٹر نمائندگی .ا 





(نواح مره معا کی زیج. السند هید سے عوتی 


۔اس کہ اصل نتن کے صرف حند قطعات عی ! 


محفوظ ره سک مین » لیکن هماره پاس المجریتلی 
ک تصحیح کرده نسض کا ایک لاطینی ترجمه موجود 
المجریطی اي ۵۲۹۰ ...۱ع لگ بھگ 


اس کتاب پر قرطبہ میں ننلرثانی ک تهی - اس کا لاطینی , 
یاتھ کا ایک باشندہ ایڈی لا رڈ[ 2:0 ٥ہ‏ لا بداك۸۵] ز 


ارجم 
( ہر رء) تها - الخوارزیی ک زیچ کی بعض شرح بھی 
ملتی هی » بثلا 


همع اور شرح از ابن السلتی 


شرح از السردر (نولح ۹۱ھ / 
نی (چرتیی صدی عجری/ 
دسویں صدی عبسوی) - موخرالذ در کے صرف لاطینی 
.اور عبرانی تراجم دستیاب یں چو اندلس میں 
کے گئے تھے ۔ اسی طرح الفرغانی [رلك باد] (نواح 
٥٣ھ‏ /,فی۸ع) ک شرح کے چند اجزا بھی محفوظ 


- الخوارزبی نک لن 





کی تصتیب اب 
صورتون ی .حفوظ رهی بش اس ىي تفصیلات 
السند هند کے حق مين اهل اندلس کے زبردست 
رجحان کا پنا چلتا ےے۔ اس 


سے بھی ھوٹی 


کی مزید تانید اس امر 


کے له بلاد مشرق مین سند هند 


روایت ے ایک ستاز نباده ابن الآدمی (نواح | 


قد کے 





۰/۰۸ وع) کی نظم ا 
پنیادی معلوبات کا مأخذ وہ اقتباس ہے جو صاعد 
الاندلسی کی تصنیف ہیں دیا گیا هم ۶۹.۰۰ ک 
بعد السند هند کی تقلید میں دو اور ازیاج کا سراغ بھی 
اہن یونس اور الہبروئی کے دے ھوے حوائیں سے چلا 
ے؛ جن ہیں سے ایک زیچ النہریزی (نواح ےہ۲ھ/ 
و۹ع) نے اور دوسری بنو اماجر(نواح ے۹ ۶۲/. ۹۱ع) 
نے تب کی تھی . 

اندلس میں اس روایت دو المجریطی کے 
شا گرد این السمح (ورمه/ه ۷ ,ع نے جاری ر لها - 
اس کی زیج اجزا ی کل میں دستیاب ے۔ ابن الصفار 


تن 


بارے ہیں عماری إ 


۲ ۹ 





علم (هیشت) 


لخوارزمی [رك باد] | ک زیع بهی غالبا نائع ھو چکی ہے تام تیاس هد 


دہ پیرس کے ایک مخطوطے میں یه شامل هو گی - 


الزرقاله (ابو اسخق ابراھیم بن الزرقالہ) کے '٭جداول 
طلیطنه"" (- الزیج الطلبطلی) آ'ٹو عہد اسلاہی ے 
اندلس کی سمتاز ترین زیج قرار دیا جا سکنا ه. یه 


الخوارزمی اور البستانی کے دیے ھوےمواد کا مز دنب 
ے۔ پندرعویں صدی عیسوی کے آخر ٹک بغربی 
یورپ کے ماعرین فلکیات نے۔سخواہ وہ مسلمان ھوں 
(ہثلا ابن ثمادء ابن البّا وغیرہ) یا یہودی 
(ابرهام ùi‏ عذراء ۱ عیسائی 
(''جداول الفنییه ؟* ables]‏ حمنددهازم۸] آور اس ک بعد 
مرتب ھونے وا ی ازیاج) ۔_ اس ہے اثر قبول کیا۔ 
دبستان سراغه ۽ جیسا له هم دیکھ چکے 
سیں ا ندلس سندھند روا بت ھی کا نہیں بلکھ بطلمہوس ے 
رها ۔ علم سيد 
پر سے بطلمیوسی نظریے کی اصلاح ہرثر 
کی رصدکہ ہیں دیکھے میں 
آتی ےء جس کی بنیاد نصیر طوسی نے 
e re e‏ ر تھی تھی ۔ پھر تپربز اور 
دنق ی اس کے بعد ٹائم 
هوئی : یه کم جاری رها - خود مراغه مين ؛ جہاں 
بنی سا عرین فلکیات اپی مسلمان زنقا ی اعانت نوش 
تھے بطلمیوسی کات پر نظرثانی کے سلسلے 
ی مسئل پر رهی له هر 
پر اس طرح تبدیل لر دی جائے له 
جمله حرکات فانک یکساں طور پر مدور هو جائی - 


ارسطاطالیسی سعترَین کا بھی مر دز ر 
کے نقطةۂ نظر 
ترین تئش مراغه 


الدين 


0س 0+ 





ہیں بیادی توجه 


سیارے کی تدوی 


"روج طوی'ء جس نصیرالدین نے اپجاد کیا تھا 
اور جس ی وضاحت اس نے اپنے تذ ثٹرہ میں کی ے؛ 
اس سئنے نک حل کے لیم بنیادی چپت متعین " لرتی 

آ گر چل در یه حل اس کشا کرد قطب الدین 
الشیرازی نی .مه / برع اور موه .۶۱۳ 
ہیں اور اہن الشاطر ی .و۵ ,دج ۱ع کے لگ بهکه 
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علم (هیشت) 


علم (هیشت) 

















دمشق می پش کو و ا ٹر تدویر 
ہے اعداد و ابعاد اور ان ک ترتہب مخت EET‏ 
یه ایک حقیقت ے کد بالاخر ۱ ھی نے دو 






دشوار تربن سیارون» یعنی عطارد 
میں ایک اطمینان بخش حا 


اور قمر؛ کے بارے 
وی 
ھجری / چودھریں دی غیسوی کے وط میں کہیں 
| کر سەلمان علماے فلکیات نے سیاروں کہ اسے 


کے انحصار یکساں طور پر مدور 


تمونے تیار نے ج 
گردشوں که کے حساب 


ك 


و 


پر تھا ء البتہ انھوں نے اجرام 


پر اور قمر ے نمونے 
اور انقطة مخالف' 





نمونوں ہے 
(9 ۵٥م‏ سے ”گردانہ تیکائیت؛ 
دو حذف کر دیا تھا۔ 


عمدیاں ئزر 


۴ جانے 








Copernicus‏ نے جو نموئے تجوبز لے ان میں نئی 
ہاتیں اہن الشاطر کی ان ساعی کی مرعون منّت تھیں۔ 
دونوں کے بنائے ھوے عطارد اور قمر ۳ بالکل 
ایک جسے عیںء دونوں نے ' زوج طوسی' ہے کام 

دو ااا کیان 
طور پر حذف لیا ےے؛ لهذا ید بات بلاشک و تسه 
دہی جا سکتی هه ده دوپرنیکس ابن الشاطر کر 


کم سے واتف تھاء تاهم ابهی تک اس اسر کی 


لیا هه اور دوئود نی دواتر تدویر" 


تحقیق نہیں هوسی له یه معلومات ‏ دوبر نیکس 
شک : ۰ 

ٹسے پہنچیں ۔ بے صحیح دج له 
Gregory Chines‏ نے تہریسز کی رصت اہ میں 


تحسیل علم ک بعد تقریبا 
وا بس آ کر جن بتعدد عربی ازیاج 
ترجمہ کیا تھاء ان کر قلسی نسخر 
عیسوی کے وسط ٹک اطاليه میں موجود تھے اور ال 


ہے رع میں قسطنطییهد 


ہونالی ہیں 


میں ایسی اشکال موجود ھیں جن میں ازوج طوبیٴ 
دو پیش دیا گیا ہے › لیکن ان ہیں قطب الدی۔ 
. الشیرازی کے کام کی تفصیلات نہیں ملتیں اور ای 


الشاطر کے اثرات قبول درنے کا نو اس اپندائی دور موی 
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آلهرری صدی ز 


بندرعویں صدی 


بن | عام 


| سوال ا ھی پیدا نہیں هرتا - کوپر نیکس تک معلومات 
پہنچنے َ5 کا لازنا“ دوئی اور ذرسه هوک 


۹ 


ژسانداه سا بعد ی رصد دمن ۰ 


مراعه کی 
رصد ډه اور وعاں تیار موز وال زیج؛ بعنی زیچ 
ایلخانی نی بدخر سلمان عناے فلکیات سک لیر 
. تاعم ۳۹ ی نظرد 


قمولے کا کام اد رن می هون 


وال کت 0 و اتان کے اثرات 
صدی عیسوی کے 
بعد معلمانوں کے ہاں نظر نہیں آنے _ مراشه ی سب 
سے کامیاب ثقل وہ رصلائاہ تھی جوم ره بجوع 
¡ میں الغ بیک نے سعرقند میں قاتم کی ۔ یہاں الکشی 
اور قانی زاده کی رھنمائی میں متعدد علماے فلکیات 





وس عدی ھجری / جودھویں 


نے زج سلطانی تیار ی (نواح میم ھ کے مزم ت۶ا 

الکشی نم ایک ابنی زیچ ہیی شا ک. جو زیچ 
خاقانی کے نام ہے معروف ہے - به آیلون ازیاج بنیادی 
| طور پر بطلمیوی 





هی : آ گرجد دوائر تدویر میں اور 
ب کی ساخت ہیں اصلاح کی گئی هه اور 
جمله فلکیاتی جداول میں ملنے وال تقویمی معلومات 
ہیں چیٹی اویفور تقویم کا اخافه در دیا گیا ے ۔ 


جداول 





۱ سلمانود ک آخری اہم رصدکلہ تقی الدین کے 
لیے ۹۸۳| ہے ٠٥ء‏ کے سابین استانبول میں تعمیر 
عولی ۔ سفرقند کی رصدکاہ کی نقل ہیں امیر کے سہاراجا 


جے که ود رع ےمم ے ع تک جو پانچ رصد گاھیں 








ر] ے برر, اجین » د هیی؛ متهرا اور وارانسی 





می تعمیر تی ء وہ بھی قابل ذٴ کر ھیں: ‏ یونکه ان 
۱ و شمار بیی عندی علم المهيتة پر نظر انی کر کے 
اسلاہی بطلمیوسی روایتم ے مطابقت ی 
| سماعی ہیں ھوتا ے؟ تاعم یہ بساعی لاحاصل 
ِ۱ می رہیں ۔ مؤخر زائے کی اسلامی رصد کاھوں سے 
عسب‌ایه سمالک لجه زیاده متأثر هوه» چنانچه یوربی 


| اس 


الپیئة ہیں براغهء سمرقند اور استانبول ک 
ذھوں کے بہت مفید اثرات قبول کیے گئے ھیں۔ 





Mar 















ان ادارون ک متندد آلات اور 
ٹائیکو براے Brahe‏ مش کي رصد کاعوں. واقی 
(E enr) Stjermborg 5 €, s21) Uraniborg‏ میں 
اپنایا گیا ۔ بہر ثیف ھم فلکیاتی رصداڈھوں ی 
ترقی» دبستان مراغه ی سرگرنیان, عنم الشلثات 
اور جداول ک ساخت کے ارتقا اور دوائر تدویر پر 
مسلسل نظرثائی کو علم الہیئة میں مسدانوں 
کے عظیم کارنامے قرار دے سکتے ھیں ۔ 

[بقول لى بان 88 ع1 سلمانود ی حینتی 
تحقیفات کا خلاصه یه ے : (, ) حسابات میں مماسه 
کا استعمال؛ (م) اجرام سماوی کی حرکات کی زیجوں کا 
مرتب ترنا؛ (م) اعوجاج منطقة البروج اور اس 
زاویے کے بتدریج کم ھونے ی نهایت درست تحتیقان؛ 
(م ) استقبال بعدل النپار تا ثهیک معلوم " درنا؛ (ه) 
سب سے پہلے سال کی درست مدت معلوم ‏ درنا: (-) 
چاند کے زیادہ ہے زیاده ارتفاع کا اختلاف دریافت 
کرنا؟ (ے) چائد کے اس تیسرے اختلاف کا معلوم درن 
جو آفتاب کے فاصلے سے 





اختلاف حر لت قبر ‏ دہنے یں اور جس کا ا دتشاف | 


برع سین لیکوبرا اش Tycho Brahe‏ سے مسوب 
نیا جاتا ے (ممط Lı Cirilbation : Gustave Le‏ 
des rabe‏ اردو ترجمه از سید على بلگرامی : 
تمدن عرب» ص ۲ ,هو بیعد) , 
ماخ : مستمانون ک عنم اليلة ک میدان اس قدر 
ومع ے که ای عه متعلقه تصانیف کی ایک جامع 
فهرست مرتب "کرنا محال نظر آتا ے۔ یہاں صرف مستند 
تصائیف حواله اورایسی ٹازہ نری ںآ تب و رسائل کا ذکر 
”لیا جاتا ہہ جن س اس موضوع کے مختلف پہلووں کے 
بارے میں ھمارے علم میں اضافہ ہوا ے ۰ () 
Die Mathematiker umd Astronomen : H. Suter‏ 
‘der Araber und iher Werke‏ 2ر Abhandlungen zur‏ 


‘Geschichte der Mathematischen Wissenchaften 








خصوصیات کو إ 


پیدا هوتا ے اور جے إ 
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علم (هیشت) 


۰ ( بار دی Ann Arbor‏ 
۳ کو اپنی قدامت کے باوجود ماھربن فاکیات اور 


ان کی تسانیف ے 





ج ۰ لالپرگ 


بارے میں اب تک سخند کتاب حوالہ 
دوچھ حاصل ہیلا 


مثالات :( 


س کے علاوه دیکهیی مندرجة ڈذیل 
se, qrr) ıa Isis) «H.P. J. Renaud (r‏ 


ہور ٹاہ ۲ری 8.7570“( 04؛ مطبوعۂذ 


1 نیز متعلته متالات) در (م) Encyclopaedia‏ ۳ 
1ا ۶٥ء‏ مطبوعذ لائیان د () Dictionary of‏ 

.Scientific Biography‏ جو عنقریب شائع هو آنیء 

ازینج کے جابع تذکرے ے لے دیکھے (م 

A4 Survey of Islamic Astronomical : E, S. Kennedy 

Transactions of the American Philoso- y3 ‘Tables 
سلسلة جديده ج بم | ۽؛ فلادلنیا‎ .phical Society 
ع مسلمانو کے علم الہیئة کے بہترین تعارف‎ ۹٥٦ 
îlm al-Falak : C. A. Nallino کے لے دیکھے رے)‎ 
علم الفلک): روا ایور برع اور اس کا‎ = ( 
C.A. Nallino j3 «M. Nallino اطالوی ترجمه از‎ 
ıe qrr las ‘Raccota die scritti editieinediti 
دور تراجم سے متعلق ادیبات‎ U AR: o 
The : D. Pingree (^) کے حوالوں کے لے دیکھے‎ 
NES y2 ‘Fragments of the work of al-Fazari 


۳:۹ 


ج ۲۸ (۱۹۹ع٩‏ (و) اندلس میں اسلابی_ فلکیات اور 
لاطیتی و عبرانی فلکیات پر اس کے اثرات سے ایک سلسلہ 
بتالات میں بح کی گئی ہے جو Neugebauer‏ .0+ 
‘B. Goldstein <J. M.‏ 


Miltas Vallicrosa 


6G. Toomer +P. Kunisch‏ اور دوسرے مصنفبن 


۳1 لکنے هرن ۶ (.) اس طرح +O. Neugebauer‏ 
۴ج216 0 ادر Kunisch‏ .۴ نی بازنايم پر مسلمانول 
کے علم الهیثة کے اثرات کے بارے میں بھی مقالے 
تحریر ‏ لیے ھی مسلمانوں کی رصدگاہوں کی تحقیق کے 


لیے دکہے (ں) اانرھ؟S‏ ۸ : 
موا بیز ىکے از مطبوعات انجمن تاریخی تو رکیە؛ 


The Observatory 


0ج 


علم (المدلتا ت ۱ ۴ 


٢‏ علم (الخاحات) 


ل ہے می سس لس 


پہورعء؛ دیستانل 
مراغه پر تازه ترین تیف ی تلخیص مم متعلقه ماخذ 


کے لے دیکھے (آ) Late Medieval 8 §, Kennedy‏ 


سللے؛ شمان وب انقرہ 


۳٣٣ در وول ےہ (ہہ۹واعا:‎ ‘Planetary Theory 
٣ےہ تا‎ 


Panes)‏ .0 ڑو اداند از ادارہ]) 


® زیج و تفویم + رل به تاریخ ؛ ؛ زمان. 
9 علم التات + منت يا مه (جم : ۽ لغات) 
یا تکون؛ خطوط ستقم ہے گیری ہوئی سطوح 


مستوی (البسانط الَطِمة السمحقیمات 
الخطوط ) کی پہلی نوع ے (دیکهی الخوارژهی : 

مناتےخحء ص ہ,م) ۔ اقلیدس کی سبادی ک تقلید 
کرت هو عرب سہدلسین مثلثات کی تقسیم دو 


طریق سے کرتے هی : (الف ) باعتبار ضای (جع : 


اضلاع ) : () الحثلت الحتساوی الاضلاع؛ (۳) ! 


المثلث المتداوی ال 
الاضلاع؛ (ب) باعتبار ژاویه (جمع : زوایا) : 
البتلت القائم الزاوید, (م) الستلت المتفرج الزاویه 
اور (۳) المثلت الحاد الزاویة. 


مثلئة (ھمیشه تاے تائیث کے ساتھ) علم عیلت | 


ک بیی ایک اصطلام .هه - ننطقة البروج (رلد بآں) 
چار متلتات می منتسم ث - هر ثلث ہیں تین بیج 
ایک دوسرے سے ۰م درجے کے فاصلے پر ایک هی 
سطح مثلث میں وا ہیں ۔ اصطلاحًا ات۳ 





هن - مزبد پرال علم هینت ی ایک اطا کوا نب 
المثلث ے؛ جس 
تکونی جهرسث ھے جس کے مشرق میں فرساوس: 
شمال میں ئوکیة المراة المسلسلق: مغرب ہیں برج 
حوت اور جنوب میں برج حمل واقع ۵ . 

مساحة الخثللات بطور اسطلاح علم لٹ پا 
علم الشلثات رواعمهمه‌م‌ونتت درو کہنے هی - 
علم المتلتات ریانی کا وه شعبه ے جس میں مثلث 
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جن اور (م) المتلث المختاف 


0 


ہے مراد (شما ی) ستاروں کا ود ا 


|| کے ضلعوں اور زاویوں کی باھمی نسیت ے بحٹ 
| ھوتی ہے. 

٦ 

مسلمانوں کا یه ایک بہت بڑا عنمی 





ا رتاه هی دە بقولك ×۷۵ عل دارو وه سطحی و 





دروی مثلثات کے سوجد تھے؛ جن کا یونان ہیں لولی 


وجود تھا ے اس ..لسلے میں البتانی کا نام سر فہرست 


۔ اس کی عظلمت و شہرت تا اصل سیپ یه هی "له 
اس نے علم مثلث کے تنابات کے متعلق اولیں تصورات 
رائج کے؛ جو اب تک زیر استعمال ھیں - وتر قو 
کے حساب کے متعلق بطلمیوس کا قضیة اصلی 

۱ ۔ الیتانی نے 


سے 


ہی نها 
کام لیا ۔ 


۳ اس کے ہے جیوب (5(۱6۵) سے 
اور بماس تمام (Cotangent)‏ انتعمال کرتا نها - 
۱ 
۱ 


اس حاب و شار ہیں وه ساس اہ ج190) 


اس نے جیوب کا نقشه بناپا اور دیگر ٹسبتوں کے ساتھ 

اس کے تعلق کے بارے میں بعض اهم ساوات علوم 

دیں ۔ اسی طرح معاس تمام کے نقشے بھی سب سے 

پہلے اسی نے تیار کے اور انھیں رواج دیا ۔ 

ی بان بونج 16 لکهتا هم "له علم متلت یی سماسه 
" درنا ایک بڑی : 


ج داخل ترقی تھی ے اس عمدہ طریقے 
[ کے جاری هون عحه وه مشکل اور پیچیدہ اشکل جن 
ا میں زاویۂ نامعلوم کے جیب اورسہم هوا کرتے تھے؛ 
متروک هو گئیں ۔ لی بان کی راے میں سسلمانوں نے 
ا علم بثلت ‏ دروی ہیں مثاث حل ا لرلے کی جو انکاله 
| پیش ک ہیں ان ہے یہ علم بالکل بال ل گیا اور یه 
نول آج بھی ستعمل مین - _ اس ے صاف ناھر ے 
نہ یونانی جس نقطے پر پہنچ گۓ تھے عرب اس سے 

: بہت آکے بڑھ گئے۔ 

۱ البتانی کے بعد ابوالونا نے علم المثلثات نو 
| کال ترٴ ٹر دیا ۔ اس نے زاویوں کے جیوب معلوم ری 
۱ 
1 
۱ 
۱ 
أ 





| ج ایک نا دلیه دریافت لیا اور اس کی مدد سے 
| ایک ی لے کر نوے درجے تک کے تمام زاویوں ے 
جیوب ک صحیح صحیح قیعتیں آله درجے اعشاریه تک 


علم (السكافا __ 


تکالی - لالیتی" دنیا "نو اس کي اد 





کوپر نیکس بھی اس ی ناآشنا تها - اس که شاگرد 
راٹیکس نے ایک پیچیدہ تر فارسولا پیش ا ترئے کے بعد 
ابوالوفا کےٴ دلیے کا ا دتشاف لیا ۔ ابوالوفا کے ا در 
کارئاموں ذو اهل مغرب نے کوپر نیکس ے منسوب 
کر دیا, 

ابوالوفا کے نئی ٴفلبات آج بھی رائج اور 
مستعمل ہیں بلکە یه ”کہتا صحیح هوک له نوجوده 
علم مثلثات بژی حد تک انقی پر مبنی هه - یہاں 
ایک اور بات بھی قابل ذاکر ھے ۔ انگربزی ہیں 
re‏ کی اصطلاح دو معنوں میں استعمال ھوتی ہے 
(ر) علم ہندسه میں اس ہے مراد وہ خط ہے جو سی 
دائرے کے محیط کے ساتھ مس درتا ہے؟ (ب) علہ 


مثلثات میں اس مراد وم نسبت ے جو سی 


ہے 


زاویے کے عمود اور قاعدے کر دریان پانی جاتی | 


ے ۔ ایک ھی لنظ لو دو اختلف اصطلاحوں تس 


طور پر استعمال درنا ہے اصولٰی ہے ۔ ابوالوفا اس ع 


ٹوئی خبر له تھی ۔ | 


rer 





مرتکب نہیں هوتا - ای نے علم عندسه میں اس ک : 


لے معاس اور علم مثلثات میں ظل کی اصطلام 
استعمال کی ھے ‏ سزید برآں اس نے علم مشلثات ہیں 
پہلی بار قاطع رامتعک) اور (Cosecant) pli e‏ 
3 کی اصطلاحن داخل, 





کا اور قاطع تمام سم تہ ےت 


ژالیی کی ان چھے نسبتوںہ یعنی جیب. جیب التمام» 
ظلء ظل التمام. قاط اور قاطع التماء کے یاهمی 


علم (الشلثات) 


مرتبٴ ےجو سابقہ نقشوں ہے بہت زیادہ صحیح تھے , 
سی طرح بنی فاطمہ کے عہد میں ابن یونس 
۳ جبوب اور جیوب تمام کے بارے میں نئۓے "کلیے پیش 
کے (دیکھے اہن یونس : زیچ الکہیر العا لمی, ہے 
A  Caussin‏ مع فرانسیسی 
کر دیا ے). 
پهر عمید خوارژم شاهیه مين متصور بن علی 


ترجمه پرب 


پرس ہے شائم 


بن عراق لےء جسس البپرونی ""استاذای"" ے لقب ہے 
یاد لرتا ے؛ دروی مثلث کر متعلق مسثله جیب 


Sine Theorem)‏ ایجاد کیا 
علم المثلثات میں ایک اور سرہ رآوردہ شخصیت 
البیرونی کی ہےء جس کی «شهور تصتف القانون 
السعودی گی تیسری جلد علم المتلث 
اس کے دس ابواب ہیں ۔ پہلے باب میں پتایا گیا 
ہہ دہ ایک خاص نصف قطر کے دائرے کے اندر 
لسی مساوی الاتلاع مثلث » ص‌بع ۰ مخ , وغیرہ 
کا ضلمع دائرے کے نصف قطر کی مقدار میں کیونکر 
نکلا جاتا ے ۔ دوسرے باب ہیں جا 1 ٢‏ جا ۲ 4 جا 
(9 + ب) اور جا (9 ب) کے کے دہے گنر هن - 
تیسرا باب نو ابلاع ی کثیر الاضلاع کے ایک 
ضلع دو نصف قطر کی قدار میں یعلوم کرنے کے 
بارے ہیں ہے ۔ چرتیے باب میں نصف درے کے 
زاویے کی جیب "کو متعدد اعشاریوں تک محبح لے 


سے متعلق ے۔ 


إ کے طریقوں پر بحث ہے ۔ پانچویں باب ہیں پائی“ 


۱ 


تعقات کے بارے میں ئی اور سساواتیں بھی : 


سن سے منسوب عص (نبز دیکهیی مایم در م9 
۰ وم بع). 

اندلس کی اسلامی سلطنت کے 'آخری دور ہیں 
الزرقال نے زاویوں کی سد کورۂ بالا نسہتیں معلوم درنے 
کے بعض ترقی یافنہ آ دلیے معلوم ‏ لیم اور ان کر 
عملی اطلاق نے علم المثلقات کی 


۱ بای کی قیمت میم ره س نکھا یل 


کی قیمت ۔علوم ٴ درنے کے علم المثلثات کے طریقے دیے 
گئے ہیں۔ ان طریقوں کے اطلاق سے البیرونی نے 


ہے (اور ید بات کتتی 


. حبرت انگیز هم ده موجوده زمانر ی مسامد قیمت 


ان نسبتوں کے نقشے : 
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اس سے صرف 2.۰.۱ کم ےے)۔ چھٹۓ اور ساتوت 
ابواب ہیں جیب کی جدونی دي گئی ہیں جو 
پچھل تمام جدولوں پر فوقیت رکھتی هیں ۔ یہاں 


البیرونی ئے اپنے نظریڈ عواسل زFunclioı (Theory of‏ 


سج سے 


علم (السلثات) 


۱ علم (نجوم) 





کی بھی وضاحت کی ہے جس کے ماتحت جھولے چیوے 
فروق سے جیب کی قیعتیں اخذ کی ۳ عیں (ربانیات 


ظل التمام کی جداول دی ہیں اور دونوں کی دربیای | 


قہمتیں نکالنے کے لے انک عموہی 'یے کا استخراج 
دیا ہے (سغریی سصنفین اے بھی سترعویں اچارھویں 
صدی کے یورپی ریاشی دانوں کا تارنامہ خیال کرش 
ہیں) ۔ اسی باب ہیں جسی ‏ ھے (Sine Formula)‏ 
دو نہایت عمد گی ہے ثابت لیا گیا هه - توین اور 





دسویں باب میں جیب اورظل کے متعلق زیادھ پیچیدی: 


قسم کے کلیات ثایت کے گئے ہیں ۔ ال ابواب میں 
دروی مدلثات > مسائل بهی وضاحت سے بیان لر دے 





هی » جن میں سم بعض مسائل خاص الہیرونی کی 
اختراعات هس , 





نصر | 


علم الثلثات کے سسلمان علما میں 





سوسی کو دی طرح نظرانداز: نہیں دا جا سکتا ۔ ‏ 


3 


ہی درجے کی تصنیف هر اس میں سصننف نے اس 
رصوع ون “ایک منظم اور سلیس انداز سے پیش 


دیا ھے, یعنی پہلے سینالاؤس اور بطلمہوس کے 


اسلوپ کے سطابق اور پھر جدید اسالیب ک معایق, ! 


جن کے فواند ی وضاعت لر دی کلي هه - ہی 


قاعدے کو وہ ''عدد یتلم؟' ‏ کہتا ے (اور جس نی 


ارعة الاشلاع کے تعلق بطلمیوں کے ٹشے دوا 


مٹرو پت 


ٹر دا ے) وه نه دہ زاوبوں کے 


جبوب ان کے اضااے ہے متتاسب ھون عر 
کت 7 


اس َڅ رساله ذو اربعة آلاشلاع علمالعثلتات ٹروی پر ٠‏ 


نے ی اس : 


قاعداے' کے سانو وه ساس کے طریقے کا اضافه در ے۔ آ 


علم المثلثات سطحی و ذروی کی تکمیل یافنہ صورت 


چند سطور میں نصیر الدین اپنے ان عرب پیتروؤں کا ' 


کا اظہار پہلے پہل اسی دتاب میں ھوا ۔ ایک جکہ ٠‏ 


نها (ئیز دیکیے ای عقالے می بذیل ریافیات : 
علم الجبر و القابلہ: علم السساحة؛ علم غیت ! 
علم عسه). 

ماحل یں اوا رزمی + ”کاب میات العلومء 
ط 


5 ۷۱۷۵ ری 0 لالت ویر یع (ی عبدالرحن 





فى ۰ الوا دب و الصوزه طبه 100000 ؤ8 (یعنوان 


0 


پیرو برك 


La Civdisation des : Gustave le Bon (r) مب رع؛‎ 


rhe‏ زسرجت ید خی اچ خرب» 


بلکرامی 


وٹ 


۰ رہ Legacy of y3 ‘Cara de Vaux‏ 
ےک 7 ٴ2 
هلوز مطبوعةۂ اوننڑڈذ بونیوپیتی پریس (ضرجملہ 


عپدالیچید سالک ۰ میرات اساتھ لاعور ۔بورعہ 





ص وود بیع ره) حمید غسکری + تاسور مسلم 
عائنس دانء لاعور ۹ی ؛؟ (ہ) «Wily Hainer‏ 3ر 
4 ڈئیٹن باراول, ۰و ببعد (سید امجد الطف» 
رئن ادارتہ نے لکھا)۔ 
(زادارہا 

رو سو تا 

علم ذجوم : سلمانوں کے ہاں اس علم کا 
اطلحی تام علم (یا صناعة) احکام (یا قضایا) النجوم 
ہے با مختصرا اس عام مبناعة الاحکم شبا جاتا هه 
تبرعویں صدی عیسوی اوراس ہے۔ بعد کے بعض عرب 
مصسفین نے اس کے نے علم النجامة ٴا ۔نام بھی 
اتال دا ف اس کے برعکس علم النجوم؛ صناعقة 
النجوم. علم مناعة النجوم. علم التنجیم کے الفاظ 
بلا امتیاز علم احکام نجوم یا علم عیات (فلکیات) يا 


پیک وقت ان دونوں علوم کے لے اتعمال ھوے۔ 


ین - علم نجوم جانس والی "نو احکفی يا منجم "نها 
گیا هه لیکن آخرالذ در نام هیئت دان یا نلک 
(سہندس فلکیات) کے لیے بھی استعمال ھوتا رھا ہ ۔ 
انیسوین دای عبسوی هی میں جا کر منجم اور 


جم 


شش لرتا ه جن ‏ اس علم کی ابجاد سیں حد ! فلی (هیت دان) 7 درمیان ‏ لسی صحیح اسنیاز کا 


۳۳ ۳ کت 


Marfat.com 


پ3 


علق (نجرم ).۰ ۲ 


۳۰ 


علم (نجوم) 


یج یہو رکفو مج ۹ ٩٩ج‏ ج نے 


پتاچاتاے. ... 

اکثر فلسفی».نیز فپارس کتب اور موسوعات 
کے مؤلف علوم کی اس,تقسیم کا لحاظ ر کینے عوے جو 
ارسطو کے پبرووں نے کی ہے علم نجوم دو علوم 
طبیعی کی سات یا نو فروع میں شمار درتے هیں اور 
اہے غلم الطب؛ علم القیافہہ علم الکیمیاء علم تعبیر 
الرؤیاءء وغیرہ کےساتيٴجگە دیغے ہیں۔ اس کے برعکس 
منجمین؛ ھیثت دان اور دوسرے علما (متلا الفارابیء 
اخوان الستا» اور ابن خلدون) بطلمیوس کر تتبم مین 
علم نجوم کو علم هیئت یا فلکیات ھی کی ایک شاخ 
سمجھتے ھیںء؛ جو خود علوم ریاضیة کے چار بڑے 
شعبوں میں ے ایک ہے ۔ باین عمه یه فراموش نه 
ثرنا چاھے له حساب لگانے 3 ریامیاتی اور 


فلکیاتی قاعدست. جن* ی علم نجوم "لو همیشه : 


ضرورت پڑتی ہے٠‏ صرف فلکیات ھی کی ثتابون میں 
پائے جاتے عیں ۔ 
علم نجوم کی بنباد اس اصول پر سے 'دد عالم 


تحت القمر یا ارسطاطالیسی 'عالم الکون و الفساد* 
xa 00020 (‏ میں جتنی تبدیلیان واقع هوتی ‏ 


هین ال سپ "3 اجرام سماوی ک مخصوص لبانع 
اور حرنات سے قریبی تعلق ے ۔ انسان: جو 
عالم اصفر ہونے ک حیثیت سے پورے عالم ا در کے 
ساتھ کہرا نعلق ر لھتا ے؛ بالخصؤص ستاروں کی 


تاثیرات کے اہم ے۔: اس ہیں خواہ عم بیللمیوس کی , 


= 5 7 ۰ 2 3 
پروی میں واضح طور پر اس ععلىی نظریے کو تسلیم 


کرس ند اجرام نی سے نکلی ھوٹی شعاعوں ہے ' 


ایسی قوٹیں با اثرات خارج هوتر هی جو معمول 


(قابل) کی طبیعت دو عامل (فاعل) كي طبیمت | 
کے مطابق بنا دینے کی صلاحیت زر دھتے هون یا | 


زاسخ العقیدہ مسلمانوں کا ہم خیال ہونے کی شرض 
سے اجرام سماوی ٴ دو آئندہ هونے والے واقعات کا اصل 
قاعل نھ مانتے ھوے محض ان واقعات کی نتایاد 





(دلائی) تصور ثری - ستارون کا اثر ان کی انفرادی 
نوعیت پر» نیز زمین یا دوسرے ستاروں کے لحاظ ہے 
ان کے مقام پر منحصر ے؛ لہٰذا عالم کون و فساد 
کے وافعات اور انسائی زندگی کے نشیب و فراز همیشه 
لانعداد اور نہا 


یت متنوع پلکه متناقض سماوی اثرات 
۳۹ ثهایت هی پیچیده اور متغیره امتراج سک تابم ھوتے 
ہیں ۔ ان اثرات کو جاننا اور ان کو ایک دوسرے کے 
ساتھ نظر میں راني "در دیکهنا منجم کا محنت طلب 
۱ کام نے 


نه صرف اجرام فلی بلکه ایسے مقامات بھی جن کا 





سما میں محض نظری وجود سے سی ند سی 
۳ 
| خاص اثر کے حامل سمجھے جاتے ہیں ۔ وہ ان 


ستاروں کے اثر دو بالکل بدل دیتے ہیں جن کے ساتھ 


کسی مین وقت میں ان کا "دونی خاص تعلق ٹائم 
ز هو ۔ علم نجوم میں راس اور ڈتپ؛ یعنی ہدار 


| قمری کے عقدۂ صاعد اور عقدۂ هابط دو عام طور پر 
| مؤٹر تھونے کے لحاظ سے لوا دب ک ممانل بانا جاتا 
| ہے (عتدتین دو جوزھرینء جوزعرتین یا جوزھرات 
بھی دہتے عیں) ۔ صرف تام نہاد قدیم بطلمبوسی 
, علم نجوم کے پیرو اس مماثلت کے قائل نہیں ۔ بارہ 
| بروج السما» فردا فرداء نیز تین تین برج باھمی طور 
پرہ جنھیں بللله کمتش هی اور جو چار متلثات 
جاتے ہیں [یعنی 
مث ٹاری (آتٹی)ء مثلتة ترابی (خاک). متك عوائی 


(ہ ادائەنام٢٢)‏ میں تقیم عو 
| (بادی) اور مثللة سائی (آبی)]؛ اپتاابنا مخصوص اثر 
ر تھے ہیں ۔ درجات کی تقسیم ے لحاظ سے بروج ا 
ذیلی و دسری حصوں تا بھی؛ جن تا بطلمیوس کے 
ھاں بروج کے احتام میں نہیں پتا نہیں چلتاء 
اپنا اپنا جدادانه اثر بانا کیا _ه» مثلا وجوه ادرجان 


درجے -ک) تین مساوی حمی ‏ اور نه بهرات » 


۱ 
٦ 

۱ 

۱ رو موظ یا وعم( یعنی غر برج که (دس دس 
نا سور فان 


4 Noveaariac) il gi 


علم (نجوم) ۳۰ علم (نجوم) 
ا erra‏ 





جئدممنویی ؛ یعنی ہر برج کے تو سساوی حعے , ذریعے تین مساوی حصوں میں تقسیم کیا یا ے ۔ 


کن 4 1 mE‏ 
(جن میں سے هر حمه تین درج بیس دقیتے کا ھوتا ' اس طرح داثرة البروج باره حصون مين ۰ جنهی بارہ 








ے) اور اسی طرح برجوں کے اپنے درچی بھی اذ بوت سماوی ‏ ٹہتے هی » منقسم .هم اور یه وت 
منجمین کے نزدیک اپنے ابنے مخصوص ائثرات کے ٴ نجوم میں ھرقسم کہ حساب کی بتیاد هیں ۔ 


حامل عیں ۔ ک مزید افسام هی : مذ درة اور ؛ سیاروں کی (جن میں شمس و قمر بھی شامل 





مؤنتة مضیثة با منیرة د1ء روشن)» مخللمة : حبی ) باهمی وترعی حیثیت يا ونم انافی بهی بژی 
! اهمیت رٹھتی ے۔ ان میں پانچ اعم حالتیں میں : 
قران يا مقارنه [جب دو سیاره منطقة البروج کے 


(باریک)» تعلونة (رٹکدار)ء قنمة یا مدخنة (دودی» 
0ب نزدیک به بظلمه)» خالیة» آبار ( نتویی )۰ 
کسی ایک حصے میں اس طرح واقع هون که بروج 
کا قطبعن عم نصف دائرہ دوتوں کے تقویعی خط سے 


ٹیر زائدة فى السعادة (خرشی دو بڑعانے والے) 
وغیرہ ۔ علاوہ بریں دائرۃ البروج کے ایسے حصے اور 
نقطے بھی ہیں جن کی شمس: قمر اور بافی پانج سیارود ر د 
کے ساتھ خاص خاص تعلق از ٹھۓ کی با پر بڑی | قران اور ان دونوں ی تسبت سے مقارنه لین هی * 
اہمیت ره لیونکه وه نقط ان کے حدود مز | (شمس و قمر کے قران یا مقارنے لو اجتماع بھی 
(domiciliatdomus) gs Jw ¢ a (Fines‏ اوروبالات | کہتے ہیں)] اور چار انظار ردننممنش با اتصالات 


گزره نو اس حانت ‏ تو تحتانی سیارت کی نسبت ہے 


sprincipatus ¢ exaltations) lil <(detriments)‏ درم ز1ت 1ممص۸)ءیعنی(الف) استقبال یامقاباەز(ومزاندەممہ)ء 
(dijictiones ‘casus) تmlطa® ysl (attitudines‏ . جب دو نیارے [یثلشمس وقمر] انک دوسرے کے 


داثرة الافق اور خط نصف التہار ا بى اس ز متابل هون [ان طرح ده درمیانی فاصله ۔ہ درجے عو 


می بپت نجه دخل ره داثرة البردج ے ان کے ٠‏ جو علق البروج ا نصف ے ۔ اس حالت لو ا تثرت 
قاط نقاطم دو اوتاد اربعه (نلدودد» عتادعه» حعمنهعهع) نور کی وجه بت امتلا بھی کہتے هی]: (ب) تسدیی 


دہتے هبی: پعنی : (,) وتد طالم. داثرة انبروج اک رہ | وانندی: جب ول میں ان کا دربیانی اسد- .هد 
نقطه جر «عین وفت پر افق شرفی -ء طلوع ہو رها | درجر هو[یعنی منطقة الیروج کا چیٹا حصه]؛ (ج) تریع 


هو (r)‏ وتد الارض با انران {tad ralure) s‘angulus terrae)‏ جپ لول فاہلہ .و ہیک عو [یعنی 





سامت imum‏ جہاں دائرة الہروج کا خط مندلقة البروح کے چوتھائی حصه]؟(د) تثلیث (ع ا)۰ جب 
قوس الال الاہنل ہے تفاط ھوتا ے؛ (م) | یھ تفاوت ۲۰ درجے ہو (یعنی منطقة البروج تن ایک 
وتد الغارب با السابع ¢Angelus occidentalis)‏ | تہائی حصد] .اکر لسی سیارے کے گرد اے مر دز 
.)occasus ‘oeccidens‏ دالرة البروج کا وه نقطه | مان درعلی الترتبب ری و اور وم درجے کے نعف 
جو افق غریی میں غالب هو رها هو؟ (م) ! قطر ہے ایک دائرہ ٹھینچا جائے تو اس دائرے اور 
وند ونط الساه يا 2 البروج کے دو نقاط تقاطع لوہ نیز ان کر حیساب 
یا نقطةُ سمر وسط السا جہاں خط نصف السهار(اعلی) لن کے .شات (Irignometriçal)‏ څل نوه معرج ‏ 
ک دائرة الیروج سے ثقاطم ہوتا عے ۔ دائرةۃ الہروج | الشعاع Projecto rior un)‏ 'کہتے ہیں ۔ وہ علدے 
پر ان اوتاد کے عر دربیانی قوس لو دوائرۃ المیل | اخَتام جو بطلمیوسں کے اصول کی سختی ہے بابندی 
(جو معدل النہار کے قطبوں ہے "لذرتے ہیں) کے آأ کرے ہیں ء ان پانچ حالنوں کو معتبر نہیں جاننے ۰ 





(medium caclumn) العاشر‎ 





ے 





1607 2ت 
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عام (نجوع ) 


۳۰ 


علم (نجوم ) 


چس سس سس 


لیکن دوسری متعدد حالتوب کا انافه کرتے 
ہیں جن کے لے اصطلاح الات 


(status planetarunm ùd invicem}‏ کب 


یک 


ان 

علاوہ بریں خاص امور ہیں نصیب کے طالع کا 
تعين بهی قابل ذ لر ےء جے قرون وسطی کے 
مصنفین کی اصطاتح میں سام (ادم؟ واحد: 
سہم) بھی دہتے ہیں ۔ یھ دراصل وہ فرضی طالع هیں 
چن ک شمار داثرة البریج ہیں اصل طالع ہے نچ 
فاصلی پر هوتا ے ۔ بطلمیوس اور اس کر عرب 
پیرو صرف سہم السعادة (ممںارن؟ ورم یونانی ۽ 
)٥ 6 6 ۷‏ عی کو تسلیم آدرتےھیں؛ 
لیکن دوسرے علماے اختام ان کی بہت بڑی 


ےك 


ص 


تعداد سانتے ہیں؛ جو ابوسعشر کی لتاب لیمور | 


۵ میں سناتوے تک چ جاتی عے ۔ تیس دیگر 
سہام ان کے علاوہ ھیں. جن کا ذ ٹر التبسی 
نے نیا ے ۔ 

آخر میں جفرانپائی عنصر نو بھی نظر انداز 
نھ درنا چاھیے ۔ چونکہ روے زسین ک عر اقلیم 
ایک خاص برچ اور ایک خاص سیارے کی ٹائیر کے 
قابم ےء للہذا مختاف ہلکوں کے افراد کے لے افلا ف 
کی حالت سے ایک هی جیسی پیش گوئی نہیں کی 
جاسکی . 

نجوسی کا به "ساز و ساسان" ایک خاص وضع 
قطع کا ہے ۔ اس کا استعمال بھی اس ہے نچھ نم 
پیچیده نہیں ۔ مسلمان منجمین کا فن تین بڑے 
نظاسوں میں محدود قرار دیا جا سکتا ہے :(,) نظام 
مسائل (استفسارات یا سوالات؛ یرنانی ! باع0۳66جغ)» 
جس کی غرض و غایت اسے سوالوں کا جواب دینا ے 
جو روزمرہ زندگی میں پیش آنے والے واقعات کے 
متعلق هول» یعنی جب سال السی غیر حاضر شخص 
کے متعلق. لچه پوچهنا چاه» با ام لسی چور 5 
سراغ لکانا مقصود ہو , یا دسی دهونی هوئی چیز 
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¦ کا پانا مطلوب ھو۔ یھ نجوم کا سب ہے زیادہ آسان 
! اور عام شعبه ھے؛ (۲) نظام اختیارات (ہ 7م نام1ع؟ 
یونانی : اعیععهد)» یعنی ا کسی نم کسی کم ے 
سر انجام دینے کا سعد وقت ۔ اس وقت کی تعیین کے 
لیے ید معلوم لہا جاتا ہے "که چاند اس وق کس 
برح میں ش. جو احتامی هندی طریقون کو ترجیح 
دیتے میں وہ بارہ برجوں کے بجاے چاند کی پر منزلوں 
کا شمار لرتے ہیں (م) نظام سہام الموالید 
(Genethiliological System) :‏ ۲ يا سسلم مين 
کی اصطلاح میں جس نظام کی بنیاد تحاویل 
السنين {Revolutiones Annorum)‏ پر ے؛ یی 
| ال اصطلاحی یا وضعی سالوں یا ان کے حصوں 
پر جو ٹسی فرد کی پیدائشء یا کسی حکوست؛ 
ا فرتے؛ یا مذھب یا دسی شہر کی تاسیس وغیرہ سے 


شروع کر کے اب تک گزر چکے ھوں یا گزرے 
| ھوے سمجیے جائیں ۔ اس نظام کا بنیادی اصول 


| دوسرے نظاسوں سے سختلف ہے اور وہ یه که تهیک 
پیدائش کے وقت ذرۂ سماوی کی خاص صورت حال 
اٹل طور پر نوزائیدہ کی قسمت کی عمیشہ کے لے 
| حد بندی "تر دینی ه اور اس ک بعد اس کی زندگی 
بنیادی طور پر نر سماوی کی آننده پیش آنے رای 
آ تبدیلیوں ہے سناثر نہیں ۔سرتی ۔ یه بطلمیوس کا نظام 


ہے جس میں اختیاراك کا بہت دم لحاظ ر تھا کیا 
| ے اورجو نچ .هه اس کی حیثیت مضمرات کی ے۔ 
اس کے ہاں نظا. مسانل کے لے ایک لفظ تک نہیں 
نیز اس نظام میں دوسرے دو نظاموں کی نسیت فئی 
ادقتیں زبادہ هیں - بسا اوقات ایک دقت یه پیش 
آنی ره "ده کسی ی پیدائش با دسی واقعے کی ابندا 
کے وقت کا صحیح صحیح تعین نہیں ہو سکتا ۔ 
بطلمیوىی نظام تنجم میں جب پیش گوئیاں افراد 
کے متعلق ہوں تو ”نحاویل سنی الموالید' 
رن ۸۷0011118۸1 a {(Revulutiones Annoruın‏ کم لیا 





علم (تجوم ) 


جانا نها - اسی طرح قوسوں؛ فرفود» شہروں؛ 
ویاژل. تحطسالیود» جنگوں اور طفیانیوں وغیرہ 
کے متعلق پیش گوئیاں عوں تو منجمین تحاویل سنی 
العالم زالسدھ یمام کممزاساہی لو استعمال 
ان تینوں نظاموں (مسائل, اختیارات اور 
سہام الموالید) میں بنیادی عمل طالع کی دریافت ٹھی, 
جس ے باقی مائدہ گیارہ بروج سماوی کی ابتداء 
اوائل یا مرا کز ک شمار کیا جاتا تھا۔ سسانل اور 
اختیارات کی صورت میں دریافت طاب اسر کہ لیے 
سوال کے وقت کن طالع یا مطلوبه وقت کا طالع لیا جاتا 
تھاء لیکن تیسرے نظام بعنی سہام الموالید میں 
دسی فرد کی پیدائش یا دسی حکوست ونیره ی 
و وی تیچ له همین 
دی کی بیدالش یا دسی چیز 5 
تاریخ اور ساعت کا علم ے تو اس صورت مین 
ہم اس کا طالع '' لیے متعین کر سکنے ہیں جبک 
'ذرۂ سماوی کی حرکت یوسیه کی وجه 
صورت حال جلد جلد بدل رهی ه؟ پیدانتش 


ابتدا 


گی ابتدا کی صحیح 


ایک 
فوری عمل تو نمی - ا گر تجومی زجکی - موقع+ ہر 
بھی موجود هو تو بھی وہ طالع 
سیام الموالید بين یه ضروری هوا ده پیدائشی > لے 
ترس شودار ودلسهنمی تراشا جاش. یعتی مواسبد 
کے رت طالع کے انتخاب کے لیے مفصل اور سبسوط 
قواعد مرتب ' لیے جائیں۔ اس کے جو طریقے مسلمان 
نجوسیوں ہیں عام طور پر رانچ 
بطلمیؤس کے اختراع 


هرسز اور زرتشت ہے منسوب لیا جانا ے ۔ 


هی وه 


لرده هي + یا ود جنھیں 


کی دریافت کے لیے وقت | 
ٹر سکتا ۔ بنا ہریں نظام ' 
: 


۳۰۸ 





قابل لحاظ هی - خاص امور ک لیے نصیب يا بخت کی 
نعیین سیاروں میں سے (جن میں ہمس ویر سہم 


السعاد: اور طانع بھی سال هی) نسی ایک سیارے 


کک لسی ایسی ونع سے کی جانی تھی جو قرضی طالع 
. کے وقت پانچ اہے ہلثامات ہیں ہے کسی ایک پر 


ہے سماوی إ 


يا تو | 


پیش گوٹیوں ,کے لے جو افراد کے متعلق نھ هو - 


سورج گرهن اور جاند گرهن که طالع ا سہاروں کے 
اهم قرائات مماژجات اور حالات کام دیش تھے . 





وائع ہو جنھیں بطہوس ا رہد Ud‏ 
هی اور عمارے قرون اویل کے منجمین سواضع الہلاج 
(Loci hege)‏ کے تاھ سے سوسوم پر ٭ ھیں - 
ایسے سوقع پر ساره (شسس» قمر. سهم السعادة اور 
طائع) دلیل  (Signiticator ‘indicator lı alphetı)‏ 
يا لاج ( راجت ااه: 5 مان 
لیا جانا تیا اور ای کی نبت ہے توا لب کو 


shillesium 


اور سما کے دوسرے اسے مواضہ لو؛ جن کی نچومیوں 
نظر مس خاص قدر و قیمت عےء دیکھا جاتا تھا ۔ 
ان کی اجتماعی صورت وتوع ے امتحان ہے نوزائیدہ 
نصیب کا علمم هوتا ے - نیس ( جزام ہ٥ق‏ ی٥ہڈوؤ'؛‏ 
زد کے اس طریق سیر لوالب كى 
تشخیمی کے رباغیانی پہلو ک توضیح اس طرح کی 
جا سکنی هه له در سماوی کی حرالت پود 
کی وجه ہے "کویی سیاره با دانرة البروج ‏ لوئی 
تقطه: جس کی لوی خاص تنجیمی اهمیت موه ایک 


ج 


| بعین ساعت نی معلومه مونم دوا دب یا موضم سما کر 


اس داشرے پر جو افق اور نحن الشهار که تقاط 
تقاطع میں ہے کزرتا ہے پہنچ جائے کا اورجس پر 
پہلے ”دلیل' با ''میلاج'' وافع تھا ۔ اس سلسلے می 
اس استوانی زاویه (زاویة 1 ساعت) که جوم دوره طریق 
ہے قرار ہانےء حساب لہا جاتا ىے ۔ جب انسانی 
زندکی سے بحث ھوتو ھر درج استوائیه کا شمار ایک 
نیا جانا ے؛ لیکن عام واقعات کی 
ایک دن ےے ھوتاے۔ 


شسی بال ہے 
: صورت میں هر درے کا ثمار 
' یہاں اس قدر افافه کرنا ضروری سے که تھموں+ 
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منتخب شده دلیل ی نی ک حساب لکیا جا 





شتهرون: اور اد کے متعلق پیش گونیود کے 
لیے دلیل کا انتخاب مختلف طریقوں ہے “ نیا جانا نها 
بطلمیوس کے عرب پیرووں کے ہاں یہ وہ ستارہ هو 5 
جو دائرۂ بروج کے ایسے نقطے پر واقع هو جہاں تمس 





یا قمر کا گرهن وقوع پذیر هوا هو اور جو تسی تنجیمی. : صور الکو دب کے طریقے کا ذ کر کیا جاتا ہے یه 


قدر و قیمت کا حامل هوء لیکن مسلم نجوبیود کی 


| ثثریت قرانات کے نظام کو ترجیح دیتی رش , جے ٦‏ 


انھوں: نے غالبا هندوون سس سیکها تها - وه اپر 


حساب کی بنیاد تینول "دوا دب العلویه (مریخ ؛ منتری : سک 


3 (e) عل‎ 





اور زحل) کے مقارنة پر رکھنے هیں؛ جن سے وہ , 
تسییر کے طریق سے یا دوسرے طریقوں سے اپنی : 


پیش گوئیاں رتب درتے ہیں ۔ مذکورۂ بالا دلیل 


کی تسییر ہے زن د گی کی مدت یعنی طول و قصر عمر ا 
کا تعین ھوتا ہے ۔ زندگی کے دوسرے واقعات کے لیے ٠‏ 


دریاقت طلب واقے 
انتخاب پانچ دوسرے دلائل [یعنی طالع؛ سهم السغادة 
قمر شمں؛ درجة المر] میں ہے هو اا اور 
و کات 
علاوه ازنن یه بهی نتروری .هم کد خاص خاص قوانین 
کے ماتحت دلائل ی حرکات متساویه و ستوالیه (یعنی 
مغرب ہے مشرق ی طرف حرکات) "ئو ازمان ی 


قدروں میں تبدیل کر لیا جائے تاکہ عمر کے 


تنجیمی سالوں یا وضعی شمسی سالوںء سہینوں اور ' 
دنوں کے ارباب کی تشخبص ہو سکے ۔ دلیل کی اس 


حرئت کو یا اس نقطۂ دائرۃ الیروج کو جہاں اس 
دلیل, کی رسائی هو انتا (profectio <alynthie)‏ 
'ادہتے عیں۔ آخری اہم موشوع سنین عمر کے ایسے 
ادوار ھیں جو دسی سیارے کے خاص طور پر زیر ائر 
ما جاتے ہیں - ان ادوار کی اصل در حقیقت وہ 
سمیارےے ہیں جو یونانیوں کے ہاں ارباب وقت 
J {povoxpuropes)‏ صورت میں ملتے ہیں تاعم 
ان می تبدیلیان" در دی جانی هی ؛ جو ا کشر (خصوصا 


کی نوعیت کے لحاظ ہے همارا " 


علم (نجوم) 


ز ایو معشر ے ہاں) بڑی پیچیدہ یں اور جنهن ۱ 
فرداوات (fridurine)‏ کہا جاتا ہے , 
اس ضمن میں دوسرے انوی طریق بھی 


لد ھوتے نھے. جن میں ے یہاں صرف 


استعما 


لوا دب ی ایسی صورتیں یں جن کا طلوع وجوه کر 
کےساتھ هوتا عم - اس طربتی کا سراغ یوسر :م 

کی کلدانی روایت تک جاتا ہے اوراس کی بتیاد ستارۂ ؛ 
کلب الا نیں(وںءزو: قدیم مصریوں کے غاں وزطان8) کے 
مطاع ہر ے ۔ اس طریقےٴ لو صرف مصری سلمان 


ھی استعمال ٹرتے تھے . 
عرب سسلمانوں کے علم احکام النجوم کے ىاخلہ 
مایت هی مختلف النوع ہیں ۔ اس کے یونانی استاد 


تھے : بطلمیوس ( دہ ا٥ائء‏ وبیٹی اس ویلنس ینام 
5ہا۷۵ء _ ذوروتهی ان سڈونی اس Dorothius‏ 
ı Teucer jg Sidonius‏ انٹی او کس Antiochus‏ 
اور ستمدد جعلی تتبانی سانل» یعنی جو نه 
صرف ایسے سخنفین ہی سوب هن جو بالکل هی 
مختاف اصولوں پر کاربند تھے بلک ویٹی اس ویلنس 
Veltius Valens‏ اور ڈروتھی اس Doth‏ جسے 
مصنقین ہے بهی» جو مختاف الضوع عقائد لو 
عف: رک فور کم کی یرد 
پہلوی اور ھندی ثتابیں بھی پیک وقت ام عو کے وم 
ہیں تھی اوراس کے سان سان عراق: سام اورمٹر 
کی سینه به سینه روایات لو بھی اپنا لیا گیا تھا ۔ اس 

لیے یه اسر تعجب 00800+ اس سر 
نجوسیوں کی تعداد بہت لم ے جنهود نے ان 
تسی تل کو اس کی مالس 
صورت میں قبول "لیا هو - دوسرری نجومیود نے › جو 
| دثربت میں هیں: مسائلء اختیارات اور تحاویل 
السٹین ہے تینوں نظاموں دو ایک ساتھ اپنا لیا اور 
ایک نو دوسرے کا تتمهہ یا تصدیق لنندہ سمجھ لیا 


نظاموں میں سے 
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علم (نجوم) 


اور یه بات عامل پر جیوژ دی آنئی له و ای 


ایک نلام اور اس کے مختلف طریقوں کو اپنی 


استعداد» موقع اور اپنے ساٹل کی سماجی حیثت اور 


ضررویات کے بطایق بنتخب ‏ درے ۔ سب ہے زیادہ : اختیار کے ھوے ہیں , 


اور سب ہے عجیب بوتلمونی عميیں ابوبعشر کی 
تصائیف میں ملتی ےء جو حقیثی معنی میں مایت ھی 
متبائن عقائد کا گور کھ دهندا هی . 

بسلمان قوبون ک علم احکام النجوم اور ازسنهة 
یانیه ک نظاسون مين علاود ای ی انتخاییت کے جو 
بات صحیح معنوں میں 
میں اس کا 
عمل سسلمانوں کی د تب عیئت و فلکیات 


ی وه علوم 





۳ 


- په 





میں پوری پوری مطلربہ صححت کے ساتھٴ ٹروی سسائل 


کے ضمن میں ملتے یں ارراسی مقصد کے خرن که إ 


لیے حساب دانوں نے کنیں تعداد میں منصل ربانبائی 
جداول بنائے: ھی ۔ اس لحاظ سے س۔لمانوں کر علم 
نجوم اور اس پونانی اور هندی علم النجوم کر درسان 
هم بین فرق پاتے یں جس میں سوے سوئے حساب 


ھیں اور جس نے ھمیشه رباشیانی عناصر کی پیچیدہ 





الجھنوں ہے گربز کیا , 
علماے شریعت: نقہا اور منکرین تقریہا متنقہ 


طور پر علم النجوم تی مذستدہ ہرے عمیں. اس 


سے ستتتی مثالس (لثلا الکندی؛ اخوان الصفاہ ٠‏ 


اور تخرالدین الراژی) بت نا دی عبن- این ضه 
عملی زندگی سس اس ببزاری ‏ خلاف | دثر مذالیی 
مل جاتی یں ۔ خلفا اور سلااین کے درباروں اور 


عوام میں علم احکام النجوم کا گزشتہ صدی تک غليه ‏ 


رھا تا دہ مغربی تہذیب کے تعارف اور بالخصوص 
توبرنیی نظام نے ای ایک سهلک صدمد پپنچایا - 


جمان جہاں مغربی تہذیب "8 بپت "ثم دخل هوا 


وهان اگرچه علم احکام التجوم ابهي تک زنده | 


ےہ ناهم وہ بڑی حد تک اپنے اس ثاندار علي وقار 





PI. 


تعلق ریاتی 
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علم (نجوم) 


ہے بحروم نتار آتا هه جس که ساته یه قرون وستلی 


۱ ہس حکم فرنا تھا ۔ یمن میں آج بهی شومی فست 


سے ثناة چیس برگزیده تیال تچوبیوں 5 بنه 


علم ازم النجوم کہ وہ سائل جن کا 





عندسه. متلثات. ات کے کے 
علم غیئة با علم الافلا د ی لتاہوں اور ان زیجات 


ہیں سندرج ہیں جو احکام النجوم کے مقاصاد کے لیے 


۱ لکهی اوز مرتب کی گئی ھیں۔ اس کے فیصلوں یا 
احکام ۰ پہلو برتسار رسالوں اور مقالزد 5 


سونوع 
ہے جن کے عدوانات ٴا احاطة تحریر میں لانا ممکن 
نہیں - بافی ماندہ تصائیف میں ے ابو معشر ہے۔ غلط 
طور پر مشموب دو غير اهم رسالوب : ایو معشر ی 
تتاب سوسوم باه roduc‏ کے ایک باب 


(در اد : بمعشرد» ۲ و رع) اور سیارون ک اقتران 
کے نظریے کہ نحت اسلام کے زان ام اور 
مقدرات کے موضوع پر الکندی کے سای (دیکهی 


Morgenlandische j3 ‘ 1fkindi als 4strolog.: O. Loh 
“£1 Ago ji ‘Forschuugen [Fleischer Festschrifi 
ص ہب م تا و . ۳) کے سوا سب کے متون ابھی تک‎ 


| تالیف و تہذیب ے ۔حروم ھیں ۔ ذیل ہیں وہ 


ا میا 


”دناہیں درج کی جانی هیں جن کا قرون وسعتٰی میں 


لاطنی میں ترجمه ھوا اور طبع غوتیں : () بطلیوس : 


(erp) '‏ لعج ک شرح» از علی بن 
. رضوان (Haly Hcben Rodan)‏ اور () تتاب الشمرة 


“Kapréç)‏ پررزءہپں|11ی')؛ جو بطلمیوس کی طرف غلط 
طور پر منسوب ے) کی شرحء از احمد بن پوف 
المعروف بابن ذایة۔ یه دونوں ساتھ ساتھ ویٹس سے 
موم ر اور و ١ہ‏ ع میں شائع ھوئیں ! (م) ابو معشر 
زرا باں] (Albumnasar)‏ کی متعدد تتابیں : (ہ) 
ابو الحسن على بن اہی الرجال Albohaz:ın Hali)‏ 
pki E (filius Abenragel‏ رسال آٹو جلدوں میں؛ 


1 


0 
۱ 
| 
۱ 
۱ ورن رگ‎ iDe Judiciir natiiatum : (Albohali)- 
۱ 
1 
۱ 


علم (تجوم): 
وینس وړم ا٤‏ رو و ۴٣و‏ عه لیز انل ی چند | 


معمولی اصلاحوں کے بهن باسل ټوا ق همع 
(م) القیسی ردادانداہہا۸) کی سهز المطالعه تصیف 


۱ 
۱ 
N) Liber intro ctor)‏ جو نئی مرتہھ طبع هوئی» ۳ أ 
f Johannes de Saxonia‏ شرح کے سانه نیز ۱ 
۷۵ کے حاشبے کے ساتھ ( دوسون ہو 
سابق طباعت بر املا کی اصلاحات کے ساتھ)ڈ (ج) | 
سہل بن بثر راطع کا راله اور (ے) ماشاٴاللہ کا | 
رسائه مد ثورۂ بالا Qudriparti‏ آزر وس و یں 
کی شرحوں کر نتم کے طور پر طبع عوا؛ (م ) ابوبکر 


الحہن بن الخصیب ‘Lib: nativatmı: (Albubather)‏ 
' 
ویس ۹۳م وع ره رع (و) ابوعلی یجبی الخیاط آ 


٦‏ وم فرع (.ب) عسر (بجمد بن عمرابن 
الفرخان الطبری ) De inierogu- J Dv n: tiviatibus‏ 
piss ctinibus‏ ۳ . یع اور جمموزو)ش ویم طز کے 1 
قتے سے طور پر باسل ۱:۳۳ ره رع- بعض ایسی | 
نتابیں بھی ہیں جن کے 


کے صف خیب معروف یا 





غیر یقینی هی _ ۱ 
ماخ : (,) سلمانون کے علم الام النجوه 
کہ ماحذ اور اس کی خصوصیاتہ ان کی معاشرت میں 


۱ 

اس کا حصہ اور اس کے خلاف فاسنیاقه اور فینی ۱ 
بحن و مباحثه کر متعلق مزید تفصہ‌لات کے لے | 
دیکھیے راقمء ۱ 


Jad oof Relition and Ethics‏ ماد Sur‏ (ہ) 
ریاضیاتی تتجیمی منهاجات اور بعض اصطلاحات کی 
وضاحت ‏ کے لے دیکھے 7م م :۸ز مات ۸۰01ا 


۱ جلدء‎ Fr (Nallino j! 4> ‘opus astronomicum 
, میلان ۹۹۷ھ تاےبیرع؟ (می متعدد اصطلاحات‎ 
کے لیے دیکھے مفاتیح العلوم؛ طبع :۷۱ مب‎ 
1 Dictionary of the technical : Sprenger نیز (م)‎ 


 )( 


ted......hy the Afusulcmans‏ و 





۳۱ 


علم (الحرون) 


‘Dii propddeutik der Araher‏ برلن 
٥‏ لیکن ید سب ک سب غپر تسلی بخش 
ہیں : (م) تاریخ اسلام سے قرانات کے تعلق کے 
بارے میں دیکهی الکندی پر طاما .0 کا مذتورن 
الصدرمقاله اورڑے) این خندون ؛ مقدمه (ومرووومپروزورس, 


: Diclerici 


مترجمة دیسلان ۵ ۲ دعب تا موی 
منجمین کی زندگی اور ان کے ذرناموں کے لے 
دیکھے Die mathematiker und Astronomcn: Suter‏ 
4۶۲ر جول؛ لائپزگ ء زہ Gesch,‏ .2 .۱۵099 
رت 1۷7580۸ ۱۳۵۵۱۳۵۱ ۷2:7 ج , > نیز ایک آهم تتمر 
t4 9,7 <Abh. 2. Gesch. d. marth. Wisg, 2 gil0 2‏ 
۳ تام ): مزید برآن علم النجوم پر وہ کتابیں 
جن کا ذکرمشن میں آ گیا هر 
{C. A. NALIINO)‏ 
سیم 
چفر ؛ رك به جنر . 
علم الحروف : جنر (رلد بآد) ک ایک 
شاخ. چس ا شروع ہیں صحیح نہوم محض امود 


سے نال تولا تھاء لیکن بعضں " باطتی فرقول میں 


: اس نی "یک ساحرانه عمل ی شکل اختبار کر لی. اس 


حد یک که این خلدون (یقسه م : یم تا وور و 


۱ فرانسیسی ترجمن. ص ړړ ر تا ..۲ Rosenthal gab‏ 


٦ 


اص ون نا جوم) نی اس سیمیا رمتهسه) ک نام 


دیا ث : جو بالعموم J {while magic) JI jm‏ 
لے 
الجستی اور اسبات بلاتک کر حروف ک سری خواص 


متعصل ے ‏ یه عله حروف هجا نیز اماه 


تین پنیادی عناصر 


پر میلی ے ۔ جفری تعب میں 


| شایل عی : (,( حاب الجمل ۲11010٥7۸۱۸۷)‏ 


با نمی یا بقول ان حخلدون ساب الیم 
4ب تا جوم و فرانسیسی 
ترجیه. ص رمم تا وسم و طب Rosenthal‏ 
ص یم تا پرممں) ؟(م) حروف کے طبعی خواص 
ا علم (علم الخواص)ء مبنی برالکی وروەتەاہ) اور 


رنب مغالور :١‏ 


® 


¥ 


عام (الحروف) 





اس لحاظ سے یه فن 
ن خلدون کے نزدیک 


+ حروف کر نجیم قرانات ۔ 
طلسمات سے متعلق 
8 


یه اسی سے ماخوذ ہے 


اور ابن 


عربی حروف هجا ثوسات سات حرقوں کے چا 


اربعه کے بطابق هی ن پمال همین ود ثقسیم سلتی ؛ 


ہے جو سشرق ہیں مقبول 
ک متبادل مغربی شکلی بهی؛ بثلا آتش : ع هه 
ط. مء ف ش (المغرب : س) اور ذأ اد پروی 
ص (المغرب : ض )» ت: ض (المغرب : ظ)؟ آب :ج٠‏ 


ز ف س(المغرب: ش). ق٠‏ ث اور ظ(المغرب؟ غ): 


خاد دیواج ل ع. ره غ (الفرب :_ش) - : 


صاف ظاعر عے له یہال عربی ابجد 
دو چار جار حرفوں کے حسب ذیل گروغوں میں 
تقسیم کر دیا گیا ۵ : (,) ابجد؛ (ب) هرز 
(م) طیکل: (م) منسع (البفرب :نع )۰ (م) فصتر 
(المغرب + فضفر )؛ () شتشخ (المغرب : سنشع)؛ (ع) 
ذتظغ (المغرب + ذظفشی ) - ان ساتوں گروھوں کہ 

پہلے حروف آنشی هی . دونررت بادی, تیسر ی آبی 
اور جوتهی خای مختصرا یه ابک قسم کی تکسبر 
e tranposition)‏ جو جفر یق نام 
میں بنیادی طور پر عمل پیرا ے ۔ 
حروف قمری اوز 


انواع 
اس سلسلے میں 
حروف شمسی کے 
د لر بھی ضروری ے . 


- 


اق 


حروف کی عددی قیمت یوں معین کی کی ہے ۔ 


الف ہے ط تک اکائیاں (, تا و)) ی سے ص | 


تک دغنیال (ی ظ تک سیکڑے 
(.. تا ..ه) افرخ ...هک ساوی ہے ۔ 
المفرب ہیں جہاں حروف کی ترتیب میں لجن 


ا .۹ف سے 


اختلاقات پائے جائے یں اس کی قیمت 
ھی وہ طی۔ 


م۳ رش ه 


۰ ن کی وع کی ٩.۰‏ اور 


ش کی ...اس نام کا خلاصہ چار حرفی روہ أ 








r ArT J 
گروھوں ہیں تقسيم " دیا جاتا ےھ ء جو بنیادی عتاصر ا‎ 


رھی ےہ اور ساتھ هی ان ز 


ارك بادآ 





دیکهی رسائل اخوان الصفاء پروت ےموئیء ۱ : 
اہ ببعد؟ : گر بط air‏ تاخرہ 
المغرب کے نظام کے لے 


لتاب مذ لوره رج ازرم 


P. Krous 
rrr 
: دیکھے ابن خلدون‎ 
ببعد و فرانسسی ترجمه. ص جم ببعلد و طبع‎ 
ص جم ببعدہ نیز ص مرو حاشیه.‎ Re 
۰ (A.4 

الکمی مت انا کے اس اصول سے شروع 
در کے لھ دسی لفظ کہ مشمولہ حروف کک تجزیے 
ہے اس چیز ی" شبیت و لیفیت معین کی جا سکتی 
" درنا هم (دیکهی 2167205 
لتاب مذ نور) حروف 6 اذب دو مختلف سمتود 


(اول) حروف کو باهم اس طرح 


ز هه جس پر وب لفظ دلالت 


: بی ارتفا پذیر هوا 


ےا سلاا له ایس مخصوص خواص کا دوئی کل حاصل 


هر جانے جن کے بارے میں فرض کیا جانا ےہ که 
وه مطلویه تتیج (یعنی پیش گوئیء فال اور ساحرانه 
| نائیر) تک پہنجا سکتے هی ؛ (دوم) بقصد وعغی ے؛ 


لیکن یہاں بعض ایسے اسا لے جاتے ہیں جن سے 


| 

۱ 

أ عمونا سری خواص منسوب هن - اسی لیر انهی " لسی. 
1 


مقدس تاب (موجودہ صورت میں قرآن مجین) عه 
لیا جانا ے؛ پھر ان اسما دو حروف میں توڑ کر 
! حروف صحیحه پر ایک پجیدہ عمل کا اطلاق ڈیا جاتا 


کی جو عددی؛ وعشی» مقداری. تنجیمی اور 
7 نیمیانی اجزا پر سبتی ھےہ. 
اس طرح حروف اور ان ی عددی قیمتوں کے 


دوبان تعفات 5 ایک سلسله قانم هو جاتا رد۰ جس 


:ا کا اثر ایک گروه حروف ے دوسرے ٹک پہنچتا ےہ 
| متال کے طور پر حروف ب (6)» ک(. )٣‏ اور ر(. : ۰ 


ا کے کروه "دوه جن ہے عدد م کی مختلف حیئیتود 
| کی نمائندگی عوتی ے؛ حروف د (م)؛ م (.م)؛ 
أ ت (,.م) کے اور حروف ح (۸)ہ ف ( ما“ ضف 
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ملم (الحیید) 


۰ (.:م) کے گروھوں ے تقویت پہنچائی جاتی .ه» 
جو سب عدد م کے اضعاف ھیں؟ على هذا گروہ ج 
(م) اوراس کے انعاف ؛ و (ہ) اورط(و) ۔ اعداد کے 
خواص پر دیکھے رسائل اخوآن الصقاء ۱: ہم بعد, 

چار عناصر میں منقسم ھونے کی بنا پر کہانت 
اور سعر میں آتشی حروف ان سب مضرتوں " دو دع 
"کرتے ہیں جن کا تعلق سردی ہے عو اور جہاں 
ضرورت هو وهال گرنی کے اثر ”دو زبادہ کر دیتے 
ہیں٤‏ خواہ یه طبیعی سطح پر هو یا تتجیمی سطح 
پرہ مثلا ٴ لسی جنگ کے دوران میں یہ سمکن رد 





لہ دسی آتشی حروف کی 'ٹیمیائی تر لیب سے مریخ 


کے اثر آدو یلها دیا جائر . 
اسی طرح آیی حروف ‏ دو ان سب خراییوں کی 
پیش گوئی ارر مدافعت کے لے استسال ٹیا جاتا 


بش جن کا تعلق ری سے ھوہ تا بخار کی تا 


rir 


8 
| سا 


علم (الحروف) 


و انگریزی ترجمه» مب ہے ر) ۔ یہی وجہ ےھ 
که بعض غالں صوفیہ نے اس میں پردہ کشائی““ 
(الكشف) کا سراغ لکانے کی کوٹش کی هر 
ود اسلام نی علم جمر (مز؛ (onomatoman‏ اور 
اپ الجمل دمن کے طریقوں ی توسیع و 

. اشاعت کا سب سے بڑا سیب یہی تھا ۔ خیال 

یه تها که حروف کی سری خاصیتوں پر مبلی 

تجربات کے ذریعے اسرار خداوندی کی بمیرت اور 


حقائق ایزدی کا ادراآت حاسل هو سکتا هه - اس 


قسم کہ قیاسات کے لے بیشتر مواد اللہ تعای کے 


اقسامء نیز سردی کے اثر میں اضافہ ‏ کرنے کے لیے ٴ 


جهان اس ی ضرورت هو (طبیعی اور تنجمیی دوتود 


سطحوں پر) - مثال که طور پر ان کی بدولت چاند کے ۱ 


اثرات "تلو غالب بنایا جاسکتا ه - 
حروف کو بھی کام میں لایا جا سکنا عہ ۔ 


ان رسی عنامر _ے علاود عام الحررف بعش فرضی 
روحانی تجربات پر مشتمل ے؛ جن کی سلا ا دوئی 


منعاقی بد 


مصنف الیونی ( م ۷ ۵ ۱۲۲ A‏ - وه ! 


سنگی. قاهره | 


اپنی تتاب لطائف الانارات .(چاپ 


۳۱۵ه) مین اس سضمون پر لکھتا هر : "ایند 


خیال ہرگز نہ درنا چاہیے لد حروف کے بھید | 


کو سطتی دلائل ی مدد ہے دریافت "نیا جا سکتا 
ےے؟ ان تک رسائی صرف بصیرت اور تائید ایزدی 
ھی سے ممکن ہے“ (بحوالڈ اہن خلدون : ”نتاب 


مذ تور م: 


۰ و فرانسیسی ترجمد: ص رور 


اسی طرح دیگر | 





نتانوت اساء الحسنی 


پر مشتمل ےہ ۔ علم الحروف 
پر جو احبرل ا ران ھیں ان تا اللاقی ان اسما پر 
ٹیا جاتا ے اور انھی لشف تک پہنچے کے لیے 


استحمال لپیا جانا ےم 


سے ۔ قرآن جیا کی بعض آیات اور 
بعض دعاؤں (اوراد و احزاب) سے بھی یہی کام لیا 
جاتا رہا عے . 

علم الحروف سے تین نتائج اخذ کے جا سکنر 
ہیں : () جفری تعبیر کی تکمیل کا منبع ان ارواح 
کا اجتماع سے جو ٴٹرہ ھاے سماوی اور ستاروں ی 


: نگران ہیں؟ () حروف کی فطرت اور ان کے سری 
عددی قیعتوں اور عناصر اربعہ ہے تطبیق کے : 


خواص ان اسما میں آ جاتے ہیں جو ان ہیں ہے بنتے 


` ھیں؛ (م) اسی طرح اسما مخلوقات ک روحانی یا 


باطنی خاصیتوں کو ان ک زندگی کے مختلف ادوار 
ہیں ظاھر کرتے ہیں اور اس طرح ان اسرار کی 
پردہ دشائی ‏ در مکتے ھیں: لہذا وہ کامل ارواح کو 
ایک ایسی قوت بہم پہنچاتے میں جس کے ذریے 
وه فعلرت پر اثر انداز هو در اس کے باضی؛ حال اور 
مستقبل. تہنوں زسائوں ہیں اس کرنے پر 
قادر هوسکیی (دیکهيی اين خلدون : "نتاب مذ کوره 
۳ : سر بعد وفرائسیسی ترجہ ص ہر ببعد و 
انگریزی ترجمه» عس رم و بعد), 

اس طرح اپنی غرض و شایت کی پدولت *احروف 


Marfat.com 


علم (الحروف) ٤‏ 
کے علم شریف ““ کو مسلمانوں که طریق پیسشگوئی 


Tir 


علم (سیہیا) 


مال : مذ کورة بالا معتلین که علاوه 


کے 
رک یه 


ہیں ایک بلند مقام حامل عو گیا ہے کیونکہ ' جفره بالخصوص اس ک مآخد- جفرہ حروقء اسماے نی 
روحانیات اور نجوم سے اس کا قریبی تعلق ے (دیکهی ؛ 


خلیف م+: .م) ۔ اس کے شرف کا متبع 


حاجی 


۱ 


جا 


علم ریاضیات ہے اس کے گہرے تعلق "لو بهی قرار | 
دیا جا سکتا ےہ جسے دنیاے قدیم کے علما علم کا 


سب سے بڑا وکن سمجھتے تھے ۔ حروف کے خواص پر 
رسالے (سخطوطۀ کتابخانه بلدیه» استانبول» 
عدد به» ورق ب) ک گمنام مصنف کا قول ہے : 
”اعداد کے راز لو سمجهنا عقل خداوندی که راز 
کی ته تک اور حروف کر راز کو سمجهنا روح القدس 


کی تھ تک پہنچنے ک مترادف هم -ابن کمال پاشا 





(م .۵۹۳ / مہ ع) اپنی تصنیف شرح المئین 
( ختابخانة طوپ تہوسرایء استانبولء مخطوطۂ احمد 


ثالث» عدد و .وم ۳ ورق بوم) مين رقمطراز 


که ان علوم کا مطالعه ادریس (ہ8]7)ء افلاطون 
فیتاغورس. 


A 
چا‎ 


١ا۵[‏ اور ارشمیدس جبے 


ا تھاء بلکھ دو کتابیں 
سے بهی منسوب کی جاتی هس : ایک حروف 
الحروف و استعمالہا 
فی الامیر و الحاجات (مخطوطذ استانبول» "فتاب خانً 
حاح آغاء 


بڑے انسانوں نے 
ارسطو 


:فی 





پر؛ 


ٹتاب المفربین فی اسرار 


ان ون عدد وہ فرق ہو الف تا إ 
جر الت خط تعبق, مزرخه وےراھاےےےٴعء) 
اور دوسری حساب الجسل. پرہ لتاب الاتساع 
یعرف سته الغالب والمغاوب (مخطرطذ رئیس الکتاب 
تصطتی اتندی» استانبول» عدد مد ورق موب 
تا وه به خط نسخ» ,مره | وممرع)- 


ان ثتابوں کا مأخذ نام نہاد ارسطاطالیسی تصنیف 
كتاب السياسة (طیع عبدالرحمن الید وی » در ۳۵5 
nar pofiticarum fslamicartt‏ مض رص ود قاعرہ 
۳ ۱ : »و تا ۱ که نویں اور دسویی 
مقالے میں تلاش درنا چاهیی . 





اور خواص کے بارے میں بکثرت تصائیف موجود هین» 








جن میں سے زیادہ تر غیر مطوعد ہیں اور جس کی 
مفصل فپرست اس »تال میں نہیں دی جا سکتی ۔ 
مخطوطات کی ایک ف 


فہرست کے لے دیکھے (م) فہدا: 
L0 dirin arabe‏ س اسب رک وږو و2 (فال و رل 
کر باب کے آخر مجی ) ؛ نیز (۴) جاندلا6 .1 : لتاب 
المعائی 


النةس» ‘Buch von wesen de.' Seele‏ در 


j bh. CG. W, Got.‏ #14.4“ و ؟ دب تا 
حروف اور اعداد کے متعلق سزبد حوالے تن طلسمات 
اور "مریم سحری' * پر مطالعات مس با جاتی هیی» 


دیکهیی بالخسوص 


Muahanmedanischer Zauberei 


Sieerl und : H. A. Winkler (~) 
‘Churak tere in der 

tSrudicn zur Gusch. und Kullu d. Jbl. Orients در‎ 
Studie uber : W, Ahrons (r) £ qr. ج 2 بران‎ 


sl. J3 tdie“magischen Quadrate" der Araber 


ے ( ۹ : جمی تا .مب؟ (ه) وهی مصف + 


اوق .اه هلوس ‘Die “*Magischen‏ 3ر isl.‏ 
بر (ویورع)ا ےو تاےےر؛ دیکهی نیز (م) .1 
سر (ووورعا: متا ر؛ ڑے) ×مصةدہ۶۸ 5.۷ 
.اد ۶ (ہ) 


Zu den magischen Qurdraten : G. Bergstiiisser 


در ہ (میوبع) : مه تا 
( تکمله مقاله: از «(Ahrens‏ در ۔اوا؛ ۱۳ (ء۶۱۹۲۰): 
سم ہد 
+ تا ه؟ نیز رک بد وثن» در 44ء لائیلن» 
بار اول . 
(FT. Fanb)‏ 


سیمیام : بر وزن کبریا؛ قدیم عربی لفظء 
جو سیما اور ایما» (قرآن مجیده مس [الفتح] : و ب» 
وغیره ؛ البیضاوی» طبع فلائشر ۰۳۳۵۵6 ۱ : ۳۲ 


س مر و ) کے پپلو به پپلو نشان» علاست اور 
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علم (ےیا) 


شعار کے معتوںل ہیں مستعسل ے (لین 50ء 
ص ہےم الف؟ الحاح» بذیل ماده و ., ب» 
بولاق بمب,ه؛ دیوان الحماسه» Freytag gb‏ 
ص و لسان» ص۱:: ,)اجب اس لفظ ے 
فنون سحر کا ٹوئی غن مراد لیا جانے تو اس کا 


ماخذ بالکل جدٴەانہ هوا ۔ اس عنی میں یه لفظ | 


ماخوذ 


سریانی کے واسطے ہے یونانی م میم ے 
ہے ؛ جس کے معنی ہیں ”علانات و صور حروف 
تہجی“' (ڈوزی پیم : تکعلغے ,یر اب 
اور وھاں مذ کور دیگر حوالے 

Syriac‏ بی( ۲ عمو م۱ہہم) ». جملهہ 


: Pasne Smith : 


سریاتی عربی لغات میں سریانی لفظ کا ترجمه 
”علامة“' لکھا ے . سیمیاه ک لفظ بفلاهر ایک خاص 
اصطلاح کے طور پر لیا گیا Payne Smith - A‏ 
نے 9۷5 کا اتباع رتش هوه اس ک بعروف 
اصطلاحی معني *"فراسة الکنی** دبے ہیں ۔ 07ء30 


(kç - yor 1) Dictonnaire Francais arabe نے‎ 


مس بذیل لفظ Chiromaneie‏ اس کے تین عربی ا 


مترادفات دیے ھیںء جن ہیں ے ایک لفظ سیمیاء رش . 
اين العبری eBarsbresu)‏ م ممده ‏ وم بع) 
نے عربی اور سریانی دونوں لفظ ساتھ 


ساتھ استعمال کے هن ( ری .»70 سطبوعة پیرس ¦ 
س ر س ے؟ المختصرء طبع جماد۶ء ص ہمان ! 


ان عبارات کی رو سے اس علم کی ایجاد 
حضرت موسی* کے زبار میں ایک شخص 
انونیوس > ماتهرن هوئی تهی» جے 
Bruns‏ اور Kirsh‏ نے ''یونوہموس“ :۸0105 
لکھا ھے؛ لیکن وه بالکل گسنام شخص 
معلوم هون ھے۔ محیط المحیط (م : ۰ ب) میں 
اس کا ماده ایک عبرانی لفظء بمعنی اللہ کا نام» 
تجویز کیا گیا ےہ اوراس میں شک نہیں که علم 
سیمیاء میں اسماء الحسلی ہے بہت کام لیا گیا ے 


Pye 





بعلم (سیمیا) 


‘Magic «4t Relgion : Douxte)‏ ص ‘rew‏ مصنف نی 
رس ۱.۲ پر یه احتمال بھی ظاھر ٹیا ہے که اس 
لفظ ی سوجوده شکل لفظ لیمیا ہے متائر ے), 
اس لفظ کا اطلاق فراسة الکف کے علاوہہ جو 
| مشکواف ه» سحر کی دو مختاف شاخول پر هوتا رها 
ہے اور عوتاےء لیکن اس بات کی کوئی شہادت 
دستیاب نهی هوئی که این العبری کے ذھن میں 
اگر ان میں سے ٴ کوئی فن تھا تو کون سا تھا 
(,) آج کل اس لفظ کا اطلاق اس علم سحر پر 
ہوتا ے جسے ''سحر طبیعی' کہتے ھیںء لیکن صاف 
ظاهر عم کے اس ہے مراد علم تنویم ( زا ہم 
| هم - این خلدون (سقدسه طیم مهدجه : 
+ ۱۲) نز سحر ی تقسیم کرتے هو و‌سییاه کو اس 
¦ کی تیسری قسم قرار دیا ے اور کہا ےہ که فلاسفه 
| ام شعوذۃ اور شعبدّۃ (شعبد) کہتے هیں (ان لفظوں 
, کے لے دیکھے ٥م‏ عمود و ہ م | الفہ جھاں سؤلف نے 
: ایسے زسانے ہیں جب موجودہ علم تنویم وجود میں بھی 
| نہیں آیا تھاء علم ننویم کا مشہوم ادا کرئے کی بڑی 
قابل قدر کوشش کی ے) ۔ ابن خلدون نے تو صاف 
صاف لکها هی "که یھ عامل کا اپتے معمول کی قوت 
خیالیھ پر تصرف درنے کا نام ے› جس ہے وہ لچھ 
معانی اور اشکال معمول کے خیال کی طرف منتقل در 
دیتا عے اور وہاں ہے وہ اس کے حواس کر ماش 
متشکل ہوتے ہیں اور پھر خارج میں نظر آنے 
: لگنے ھیں حالانکه خارج میں ان کا کوئی وجود 
نہیں هوتا - شثادوں ہے مفصل تذکرے 
کے لیے دیکهیس ))( ‘Arabian Nights : Lane‏ 


۱ 

ا 

| پاب ر (حاشیه ۲/۱۰ : مرو «مله4() و باپ 
ا 1 

۱ 





۲۰( این بطوطه مطبوعهُ پیرس» م ‏ وم ببعد؛ 
‘Doctor und Garkoch ۵ (e)‏ و و بمواضع 
کیره ؛ نیز (م) ما۳۵ ضص ۱.۲ و ۲۶۵ ببعد 
(وه اه "ثیرنج " بھی کہتا ع)؛ (ه) المحیاه ۲ : 


علم (سیمیا) 


پچ رب - (م) طخ ۰ افاق 
وہ حوالے جو وہاں مذ کور ھیں . 

(م) سبییاء کی دوسری نوع کا ذ کر ابن خلدون 
نے بالتفصیل ایک خاص فصل میں دیا ے 
(طبع +Qialrenidre‏ ۳ ۶ ۱۳۶ 
A ۳ De She‏ بعد و بولاق ۰ ےھ 
[طبع درقی]؛ ص ۲م ۲ ببعد و مطبوعۂ بلاق [ج 
تقطیع]؛ ص 


سوجود ز 


پ جج فیا یه فصل طہعاتِ بیروت میں 





زمانے میں اسی نوع لو خاص طور پر سیمیاء " 
تھے ۔ آج کل اس پر ہہت سے رمالے ج 
اور ان کا بکثرت مطالعه ”کیا جاتا ھے ۔ ان ہیں سے 
"کچھ رسائل کے لے رك به سحر؛ لیکن سحر مباح کی 
تمام تصییفات پر اس کا اثر نظر آنا هه - "*زابرجن*؟ 
, [رك بآں] اسی کی ایک خاص طور زر 
۔ این خلدون اسے حروف کی مخفی قوتوں کا علم 
کہنا زیاده پسند ٹرتا عے لیونگاه سیمیا» ابتدا میں 
ایک بہت وسیع اصطلاح تهی» جس ک اطلاق ساره 
علم طلسمات پر هونا تها اور آگے چل "در محدود 
معنوں میں اس کے استعمال کا آغاز غالی صوفیول که 
ایک فرتے نے کیاء جن کا دعوی نها "ده وه اس 
باذی دئیا پر حروف اور ان 





زبتیده و رت 





ہے تر کیب دیے عوے 
ناسوں اور جدولوں کے ذریعے تصرف نکر سکتے ہیں - 
جن صوفیوں نے ١ہے‏ اپنا شغل قرار دیا وہ نظری اور 
وحدت الوجودی تھے اور وه اس عالم طیبعی مین 
تصرف کرنی اور خوارق العادة پر قادر هو کے 
مدعی تھے ۔ وہ کہتے تھے لد وجود کا نزول ایک 
سخصوص سلسلے کے ساتھ ایک هی وحدت عم هوا 
سے (سلسله نوفلاطونیه) - انهود نے اس جدید سیمیاه 


کے لے اپنی جدید اصطلاحات کا ایک نظام قائم لیا | 


اور اس ک مطابق رسالی لکیے ۔ اس نظام کے مطابق 
اسماے الہیھ کا کمال افلا د اور دوا دب کی ارواح 


8 


FI 


پبعد و ترچمة | 


نہیں) - این خلدون (م ۸ مهو )اک 


علم (سیمہا) 


ےب نیز | کے ذریعے ظہور پذیر ھوتا سے اور حروف ک اندرونی 


اور سخفی قوتیں ان اسما ہیں جاری و ساری هوتي 
ہیں جو ان بنائ جاتی هی - پھر اسی طرح به 
قوتیں حوادث اکوان کے تقلّبات میں دائر و سار 
ھوتی یں اور بد ا توان تخلیق کی پہلی اور ابتدائی 
شکل ابداع سے لے در خلق کے مختلف بظاعر میں 
نمودار هوتر هی اور اس ک اسرار کو صاف میاف 
ظاهر کرتر هيی - اس کا مطلب یه معلوم عوتا ۵ 
که حروف کر اندر ایجاد که اسلی اسرار پوشیده هی 
! اور وہ سخفی قوتیں جر هميشه 1 لوان مين جاری و 












ساری رعتی ہیں ان حروف میں جمع ہیں اوراسماے 
الہیھ او ر مات [رلد بال] انیی حروف سے بنتے هی؛ 
ا لپذا عالم عنصبری اور اس تک | آنوان ميي ان اما 
اور کلمات کاء جب انری نثوس ربائیه استعمال کر 
| تعمرف جاری هوتا ۵ - البونی [رك با اين العربی 
| رك باد] اور ان ۔تبمین کا یہی نظریہ ھے ۔ 
ا حروفکی ان مخفی قوتوں کی حقیقت اور منشا ی یابت 
إ اختلاف پایا جاتا ے ۔ بعض کا خیال هم که یه 
قوتیں ان حروف کی طبائع اور اسزجه بيی ودیعت 
کی گئی ہیں اور اس بنا پر وہ عتاصر اریعه که 
لحاظ ہے حروف کی چار قسمیں بقرر کرت هيي ۔ 
بعض ان قوتوں کو حروف کی نسبت عددی کی 
طرف منسوب ‏ کرتے هیںء جس کی بنیاد حساب چمل 
پر نے این خلدون مانتا ه که ماذی دنیا پر اپ 
تسم کا تصرف چل سکنا ه» لیکن یه خدا کا ایک 
فضل ےہ جو وی [رلد بای] کو بطور کرامت [رك 
؛ باں] عطا هوتا .۵ اور جب وه لوگ جن پر یه فضل 
نپی هوا اور تعمق نظر ہے محروم ھیںء ان اسما اور 
کلمات کے ذریعے اسی طرح کا تصرف حاصل کرنے ی 
دوشش درتے هیں توان کا نار ان لوگوں میں 
۱ ھوتاے جو طلسات کے ذریعے سعر کیا کرتے 





هی - فرق صرف یه ه آنه ان لوگوب کو ا 
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٤ 


علم (سممیا) 


Pik 


ساجرود ک سی علمی ترییت حاصل نهپی هوتی - یه , استدلال ‏ دب کیا جاتا هو 


هو سکتا بے ثه نفس انسانی که عزم و همت که زور 
بم الس پر ابنا اثر جما لیا جائے اور یہی عزم ابن 
خلدون کے نزدیک ان تمام اقعال کی (خواه ود جائز 
هوب یا نا جائز) بنیاد هم - یه تاثیر ان لوگون کے 
مقابلے میں جن کا پيشه هي ساحری ےہ ایک حقیر 
شش هه - - ابن خلدون ای بنا 
لوگوں کی اس "کوشش لو له وه »باح اور پا ف سحر 
ایچاد ٹریں اچھی نظر ہے نہیں دیکھتا۔ بایں همه 
يه سوال ھی پیدا نہیں ھوتاٴ دہ البوئی نے اپنے 
ایجاد ئردہ طريقی و اسلامی طربقه قرار دیا هو بعض 
2+ تصلیفات میں اس نوع سحر کی بہت سی 
مثالیں پائی جاتی هی ؛ مثلا دیکهیی "چالیس وزیر'“ ۲ 
متر چم la Croix‏ ۵ دذام۳ :ءا Histoire de la Sultane‏ 
Perse el des iir‏ ایسٹرڈم ہے اع (اس طبع 
میں مفصل تشریح ملتی ھےم) . قلبء جو حروں 
۱ میں کائثات اور علم کائنات کے روابط کو دیکھتا 
بهم» اس ی اس حالت کم بپترین بیان اور همدردانه 
تجڑھے کے لیے دیکھے A-Hallaj : Louis Massignon‏ +< 
س یہہ بعد؛ نیز 6ااou؛‏ صن ہےر بمد۔ 
اهر ه کہ ید اسماے الهیه سے متعلق اہجدی اور 
سحری قسم کے بہودی قبالہ ہے بلتا جلتا خیال 
هم - په پاطل نظریه سکهاتا ه "ده علم الحروف 
باهیت اشیا کے علم کا نام ہے اور اه تعالی زر ان 
حرف هی عی عالم "لو پیدا نیا اور انهی که ذریم 
اس میں تصرف درتا هه؛ چنانچه انسان بھی حروف کا 
مناسب علم حاصل کر کر مادی اشيا سین تصوف 
کر سکتا ره . 
ماخ : متن مین م ذکور هن. 
MACDONALD)‏ ۰ 
2 رمل : لغوی سنی ریت ! اصطلاتا ود 
علسم جس میں سوال ے وقت رمل کی شکلوں ہے 


بڑالوی اور اس جیسے | 


- اس علم میں بروج سماوی 
. کے مطابق بارہ شکلیں میں ۔ اس علم کے ا دٹر 


إ مسائل تخمینی اور تجرے پر مبنی هوتس هن چو 
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مخلی اسر ہیں یقین کہ لے مفید اور ا دقایت کے لیے 
سام نهی هون (دیکھیے صدیق حسن خان . 
ابجد العلوم» بهوپال هو ج, هه ص بویم) ‏ 
اصحاب رہل کا قزل هو لھ بروج سماوی میں 

سے هر برچ ایک حرف معین اور رسل کی شکلوں 
میں سے لسی ایک شکل کا متقاضی ہونا ہے ۔ 
جب کسی امر کے متعلی پوچھا جاتا ھ تو اشکال کے 

معینه اوضاع بروج کے وقوع کے مقٹضی ھونے کر 
علاوه مدلول کے اسباب پر دال هون هی - بروج 
ان احکام مخصوصه پر دلالت تی میں جو ان 
برج کی اوضاع ہے متعلق هوتم ہیں - یه تمام 
اور یقیتی نہیں بلکد تقریبی ھوتے ہیں ۔ اسی لے 
بی ٹریم صلی انته علیه و آلد و سلم ن فربایا هر" ده 
انییا میں ہے ایک نبی لکیریں ˆ ٹھینچا کرتے تھے اور . 
هر چیز ان کے "'نھینچے ھوے خطوط کے مطابق ھونے 
کک بنا پر واقع هوتي - ایک قول یه .هه که یه نبی 
حضرت ادریس عليه السلام ہیں اور علم رسل ان کا 
معجزه هه لیونکه محال ل کے متعلق ہے ورنه صناعت 
اور معجزے میں 'دوئی فرق نه رهتا - بعض مشائخ 
سے سروی ہے له حضرت نبی کریم صلی اللہ صلیہ 
وآلھ وسم ہے چب عرض کیا گیا تو انھوں 
نی فرمایا له یه ان تمام امور میں ہے ہے 
سی حق سبحالہ تعا یل نے ذ کر فرایا شا : 


ص- پک ین بل مزا ہت 
علم ان کنتم صدتین (بم [الاحقاف] : 
یعنی اگر سچے ہو تو اس سے پہلے کی دوئی 
میرے پاس لاؤ یا علم (انبیا میں) ہے کچھ (منقول) 
چلا آنا رف (تو ام پیش ذرو). 
.یه علم چھے پیشمرون ‏ کو بطور معجزه عس 
ES ۳‏ 


علم (رمل) 


”ٹیا گیا 
() حضرت لقمان ۳؛ (م) حضرت اربیا " 
اشعیا ؛ (م) حضرت دائیال۳ - ۱ گر ربل ک لکیرس 
پیغمبروں کی کهینچی هولی لکیروں کے مظابق ہوں 
تو ان پر حکم لکانا جائز .هه (مصباح آلرسل). 
رسل نقطوں اور لکیروں کا علم ے؛ جس ہیں 
بعض معائی کی مدد ہے واقعات آئنده ی تعبیر با ان 


؛ (م) حضرت 


کی اطلاع حاصل کی جاتی ے ے اس علم کا ہدار 
اربعة عناصرہ یعنی باد و خاک اور آب و آتش» پر 
سے ۔ حکما نے اس علم کک نو قسمیں بتائی ہیں ۔ 

ایک ابالغ لڑکے کو پا ک ریت پر کیڑا کیا 


جائے؛ جس پر دسی کا ہاؤں نھ پڑا ھو۔ ریت پر إ 
آية الکرسی اور معوذتین پڑھ کر دم جک | اور : 


سرت 


یہ دعا پڑھی جائے : دهم انی آسنلک بل 
اسم دعاک یھ احد تی خلعک تایب آو 


قاعذا آو راکنا آو ساجذا فی السموت 
یع لی و 


و الارض نی البحر أو فى الج و بین سنی 
و عَرقات و وعغند اعفار و بیعک الحرام 
نی لا نی ماه نی شلات ادل آوفی 

شو النهار SEN‏ دا و و کشت 9 


يق واو 


سی آن 


حاجتی ئی هذه الخطوط 
اٹک على کل شی وه از 
(=اے اا ن تھے سوال کرتا ھوں هر اس نام 
کے ساتھ جس سے تجھے تیری مخلوق میں سے لسی 
نے کھڑے هو کر؛ یا بیٹھ آ درہ یا ر کوع کرنی هود» 
یا سجدے کی حالت میںء آسمانوں اور زسین میںء 
یا سمندر میں ؛ یا خشکی میں اور ۰ اور عرفات کے 
درسیان اور مقام (ابراھیم) اور بیت الله شرف کے 
پاسء فضا میں ؛ یا رات کی تاریکیوں ہیں؛ یا دن کی 
روشنی ہیں پکارا ے؟ تو نے اس کی دعا کو سنا هو اور 
اس کی مصیبت کو دور کیا هو؛ میں سوال کرتا هود 
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: 0 حضرت آدم”؛ (ہ) حضرت ادریس e‏ 








لھ تو مجھے ان خطوط میں اپنی قوت اور طاقت سے 
میری حاجت د تھا دے ۔ بیٹک تو عر چیز پر قادر 
ے)۔ جب یه دعا پڑھ چکے تو ریت پر انگلی سے 
ر نقطے بناتا جاتے ء مگر انھیں کا ند جائے ۔ اگر 
نقطے اجیی طرح نمایاں نھ ھوں تو انھیں براہر 
۱ " درک از سر نو ث شروع کیا جا نے ۔عمل کے لے ریت 
کا پاک هونا اور لژ ک جسم پر زخم کا نشان نھ 
هونا روری _ه - عمل مرد اور عورت دونود کے لیے 
کیا جا سکتا ے ۔ جس دن پانی برس رها هو یا 
| هوا سخت چل رهی هو اس دن عمل نھ کیا جائے۔ 
عمل ‏ کرنے کا وقت صبح ہے ظهر تک هه ؟ عصر تک 
ا نع خا او شام کی نماز تک جائز ے ۔ ریت 
پر لھینچے ھوے خطوط ہے شکلیں مستخرج کی جاتی 
هی » پهر ان پر حکم لیا جاتا ه -انگی عه 
| ریت پر نقطے گنتی کے بغیں سیدھی لکیروں میں 
ڈالے چاھییں تا کھ ان ہے ایک خط کی صورت پیدا 
ھو جائے ۔ اس طرح نقطوں کی چار سطریں بنائی 
جائیں تاکه چار خط پیدا هو جائیں ۔ پھر دو دو 
6 | نقطے اس طرح دیں که ان خطوط کے آخر میں جفت 
یا طاق نقطے رہ جائیں ۔ ان ہے ایک ایک شکل 
پیدا هوگی - اس عمل کو چار بار کرئے ہے 
چار شکلی پیدا هون گی ۔ ان شکلوں کو ابھات 
(--مائیں) کہتے هين- آن چار شکلول کے بعد ایک 
ایک شکل ینائی جائے - اس طرح چارشکلیں هو جائیں 
گی ۔ انھیں بنات ( بیٹیاں) کہتے عیں ۔ پھر دو دو 
شکلوں ہے ایک ایک شکل حاصل کی جائے۔ اس طرح 
آٹھ شکلوں ہے چار دوسری شکلیں پیدا هو جائیں گی ۔ 
کل بارہ شکلیں عوں گی ۔ پھر چار شکلوں که 
نجموی ے ایک ایک اور شکل حاصل ھوگی ۔ 
کل پندرہ شکلیں هو جائیی گی - پهر پندرهوس شکل 
اور امھات کی پہلی شکل کے مجموعے سے سولھویں 
شکل حاصل هوگی - هر شکل کا ایک ستقل نام 








علم (ربل) 


اور هر شکل کا ایک مستقل متداول .هه , 

علم رسل کی تاریخ : یە ایک بڑا شریف 
علم ہے ۔ شرفا کی توجہ اٹھ جائے کی وجہ ے جہلا 
اس علم ی طرف رجوع ‏ کرنے لگے اور انھوں نے اسے 
حصول دنیا کا ایک ذریعهھ بنا لیا۔ 

اس علم کی صحت کے بارے میں حضرت عبداللہ 
این عباس عم مروی ہے "له انهون نے حضرت نبی 
کریم صلل اله عليه وآله و سم نم عرضی ی + 
”یا وسول اٹ ! سبی زر ایک شخص کو ریت پر خط 
کھینچتے دیکھا۔ لوگ اہے جھٹلاتے تھے _“' آپ* 
نے فرسایا : یه علم ایک پیغمبر دو الہام هوا تها - 
جو کوئی ان کے عمل کے مطابق اس علم پر عمل 
کرے کاہ سوجب ثواب ے''۔ بعض کا قول ے 
ده یه علم حضرت دانیال عليه السّلام کا اور بعض 
کے نزدیک یه سات پیفبرود» یعنی حضرت آدم» 
حضرت شیث؛ حضرت ادریس؛ حضرت ارمیاء حضرت 
اشعیاء حضرت لقن اور حضرت دائیال علیہم السلام 
کا معجزہ ےہ , 

علم رمل کک کتاہوں ہیں ستفرق روابتیں یوں 
بھی ملتی هن ده جی وقت حضرت آدم علید السلام 
کی اولاد اطراف عالم میں پھیل گئی اور مدت 
تک ان کے متعلق آئوئی خیر نه آئی تو حضرت 
آدم" بهت پریشان هو.ه - اللہ تعا ٰی نے حضرت جبریل 
علیه السلام کی وساطت مس ان "کو یه علم سکهایا 
تا که وہ اپنے بیٹوں کے حالات یه واقف هون - 
بعد ازاں یھ علم دنیا نے اٹھ گیا ۔ مدت دراز کے 
بعد اللہ تعالی نے حضرت دانیال عليه السلام کو یه 
علم بطور معجزہ عطا فرمایا ۔ انھوں نے چار انگلود. 
سے چار نقطوں کا نشان اس طرح بنایاع ] ا ] (عض 
رکه نزدیک ایک ھی نقطه چار گوشون والا تھا [8])- 
ان میی عم هر نقطه ایک عنصر پر دلالت "کرتا هه 
یعنی نقطه اول آنش؛ نقطهٌ دوم باد؛ قط سوم آب 


۳۹۹ 





علم (رسل) 


اورثقطة چهارم خاک - گویا اس علم کا مدار اریعه 
عناصر پر هه - از دوه مزاج هر عنصر ی دو 
طبیعتی هوتی هی : (,) آتش کی گرم اور خشک؛ 


| () باد ی گرم اور تر؛ (م) آب کی سرد اور تر؟ (م) 


خا ک ای سرد اور خشک - آتش و باد زنده اور مذ کر 
ہیں اور آب و خاک سردہ اور سؤنث ہیں ۔ ارح 
عناصر کے اعداد په ھیں 
آب س مه ها مت د ړ. 

رسل کی اصطلاح میں فرد کے معنی نتطے کے 
میں ۔ دو فردوں کے لیے جو خط پیدا ھوتا ے اے 
زوج لپ ھی 

ماحد : () نمی الآرټء بذیل ماک () 
فرهنگ آنتد راج» بڈذیل مادہ!  )0(‏ فرعنگ آمنيده 
بدیل ماد [(م) محمد عطا لاہوری : ۰ مصداق الرمل 
(نارسی). مطبوعذُ لولکشور؛ لکهن »عم وع؛ (م) محمد 
اصر شیرازی تحمود الوسل (فارمی)» مطبوعة نولکشوره 
عم 2۶۱ (ج) دهی مصف ؛ ناصر الرمل (فارسی)» مطیوعن 
نولکشور. لکھنؤ ۸۸4 (م) سید روئن علی : 
سرا الرمل (فارسی)؛ مطبوعة نولکشوره لکهنژ وم رع]. 

(غادم جیلانی مخدوم [و تنخیص از ادارہ]) 
[تصلیقه : رمل کر لفوی معنی هین ریگ 

لان بذیل ساذم» لیکن چونکه اس علم ک ابتدا 
حضرت آدم " يا حضرت دانیال" نے ریگ پر نقطے 
ڈالئے سے کی تھی اس لے بطور تسمیه حال باسم محل» 
سل کہا گیا ۔ رسل کے علم کا مقصد معرفت 
استکشاف مغیبات ے (بعنی اس علم کے ذریعے غائپ 
کی باتوں کا علم حاصل ھوتا ھے اور اس غرض 
کے لیے سولہ اثکال وضع کی گئی ہیں جو اس علم 
کی کتابون میں مذکور ہیں) ۔ خیال کیا جاتا 
نف که اس ے وانع حضرت ‏ دائیال" تھے 
(کشات امطلاحات الفتون» بذیل مادم اور بعض کے ۰ 
نزدیک خود حضرت آدم" (عبدالفنی شیروانی : 


: آتش ے ما باد م 
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علم (رسل) : ۳۰ 


انوارالرمل [فارسی]؛ سطبوعہ ولکشور ۱۳ھ ص 
م)۔ یه حکایت بھی آنی ہے ده آدم علیه السلام کو , 
اس علم کی ضرورت اس لے پڑی ‏ لہ جب ان کہ إ 
فرزند زیادہ هو گے اور اطراف عالم میں پھیل 
گئے تو انھیں اپنی اولاد کے بارے ہیں فکر مندی : 
رھنے لگی ۔ پس انھوں نے ان کے حالات غائہانه 
معلوم کرنے کے لے یھ علم وضع لیاء 

رسل کی وجۂ تسمیه یه بهی بتائی جاتی .ه له 
آدم علیه السلام دو ایک مرتبه یه خواهش | 
ھوئی ده انهی ایسا علم حاصل هو جائ جس سے 
غائب کی باتی سلوم هو جائی . جبریل* 
آلنار دریا بیٹھے تھے ۔ آدم عليه السلام کی اس 
خواهش کو پورا کرنے کے لے انھوں نے اپنی چار 
انگلیاں ریت میں ڈبو دیںء اس طریقے ہے : 


اس کا علم حاصل هو ثر آدم عليه السلام ۓ 
بهی اسی طرح سامت چار انگلیان ریت میں ڈبو دیں ۔ 
اس طرح یھ شکل وجود ہیں آئی : 


اس کا نام جماعت رکھا گیا ۔ باقی سب 
شکلیں اسی ہے نکلتی هي . 

بھی کہا جاتا ے که جبریل علیه السلام 
نے صرف ایک انگلی ریت میں ڈبوئی تھی ۔ اس ہے | 
نقطے کی شکل ظہور میں آئی اور وه شکل مربع 
(8) تهی - اس ہے آدم عليه السلام نے | 
جماعتہ کی شکل (بصورت بالا) وضع کی - جماعت کو 
ام الاشکال اسی لے کہتے ہیں دہ اس ہے باقی 
شکلوں کا ظهور هوا, جنهی موالید اور عناصر اربعه 
(آتش و باد و آپ و خاٴك) کا درجہ حاصل هه ان 
میا سے هر عنصر کا ایک جرعر هه اور دو مزاج؛ 





کنا سا سا 


علم (رسل) 


مثلا آتش کا ایک جوهر .هه اور کرم و خشک اس عر 
دو مزاج میں ۔ ان کے ایک خاص طریقے ہے 
باهم رپ و جمع کرتے ہے جو اعداد بتے عیں وہ 
واضع عدم آدم ٭ کے نام کہ میں اسی لیے دہا 
گیا هه له الیمل عدد اسم الواغم (آنوار الرسلء 
ص م) - دہتے عیں که آدم عليه السلام سے یه علم 


| حضرت ادریس" تک پپنجا اور ان سم حضرت دانیال* 


کو ملاء جنھیں اس میں معجزےکی حد تک اختصاص 
حاصل ہو گیا - اسی لیے بعض بیانات کی رو ہے خود 
انھیں دو وام کہا جاتا ه اور اس پاره می 
بپت سی حکایتی مشپور هي (انوار الرسل» ص م) ۔ 
دانیال" سس یه علم اربیا" اور آگ لقمان * اور ان 
عه داود علیه السلام تک پہنچا۔ 

علم رسل کا سوضوع نقطہ ہے ۔ اس میں بحت 


: عوارض ذائیه (یعنی فرد اور زیج) سے ہوتی ہے ۔ 


اس علم کا معمول بیوت (جمع بیت - خانه) اور اشکال 
هی - اهل هیثت کے نزدیک مر دز کونقطه کپتے 
ہیں ۔ ”بھی ک و کب ( - ستار) کو بھی نقطہ کہا 
جاتا ھہ؛ لیکن قن رسل میں نقطے ہے مراد عنصر 
سے ۔ اس علم کی بنیاد عناصر کے ائداز پر چار نقطوں 
پر رکھی گئی ہے ۔ اسی اصول پر اشکال ‏ کو اری؛ 
ھوائیء آبی اور خاکی کہا جاتا ھے ۔ ایک نقطه فرد 
کہلاتا ے ۔ جب ایک مرتے میں دو تقطے جع 
ھو جائیں ان کو زوج کہا جاتا ہے ۔ 

باقی امور و مسائل اوپر کے مقالے میں 
آ گے هیں ۔ یہاں یه ذ کر کرنا ضروری هھ که یھ 
علم مفید تو بقینا نهی» لیکن اس کا انتساب اییا 
ے کیا گیا ے۔ اس بنا پر اگر اس کا غلط استعمال 
نھ کیا جائے تو تخمینی علم ی حد تک مفید سمجھا 
گیا ے؛ تاھم ایس دینی علم کا درجه نپی دیا 
جا سکتا بلکہ غلط لوگوں کے ھاتھ میں اگر آ جائے 


| تو ایے علم ڈوم بھی کہا جا سکتا ہے کیونکه 
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۳۳۱ 


علم (طبیعیات) 


ےکچ جس ممِمشس یسید جچے یچ سد رت 


بقول امام غزالی" جب کوئی علم خداوند تمالی 
کی ذات و صنات کے بارے میں شک پیدا کره یا 
یود بھی انسان کو توہم پرست بنا دے اور وہ 
اپنے عقائد یا دنیوی فیصلوں کی بنیاد ایس علم پر 
رکھے جو بہر حال ظنی و تخمینی ہے تو اس ہے 
تتائج کے لیے صحیح ٴاسباب کے اختیار درنے میں 
ضعف پیدا هوسکتا ے۔ یہی حال اس علم کاے جو 
اعداد ی ت رکیپ و ثالیف پر قائم ھے؛ یا جو حروف 
اور خطوط که اسرار مخغی پر مبنی اور ظنی ھے؛ 
چانچھ اس سے وهی ضعف در عتیده اور وهم پرستی 
ظہور میں آسکتی ے جو حضرت امام کی راے میں 
علوم مذموم کا نتیجہ ہے , 

بلا شبهه قدیم زماز کی طرح دور جدید میں 
بھی علوم رسزیه (ی 8:٥‏ ۶ للتہ0) اور طلسمات 
و نیرنجات کا ذوق انسانوں کے کسی نە کسی طبقے میں 
پایا جائاۓے ‘The Ancient Wisdom : Geofîrey Ashe)‏ 
لنڈن ے۹ ضس ۲()ء؛ لیکن ان علوم کو قطعی 
نہیں سمجھا جا سکتا۔ جدید ترین دور ہیں مغرب 
میں سائنسیت کی خشکی (اور بعض صورتوں میں 
تخریب) ک باعث شدید رد عمل هوا ره اور لوگ 
اس کی کڑی اور سنگلاخ وعیت سم پریشان هو کر 
تخییلی علوم (یا فدون) کی طرف آ ره هبی : بگر یه 
رد عمل ائنا هی اضطراری اور انتبا پسندانه هه جتنا 
اهل سائنس کاء جو داخلی و باطتی هر حقیقت کے 
منکر ہیں 


(سید عدا ) 
9 علم ٥‏ وسیقی : رك به فن : موبیقی . 
9۵ علم حساب العقد : رل به حساب المتد . 
3 علم حساب الغبار : رك به حساب الغبار . 


| بقدیه, بطبوعه بیروت» ص 





طبیعیات 


تمهید : سلمان فلاسقه اور کما کے یپان ۵ 
علوم حکمیہ کی چارقسمیں میں : () علم ریاضی؛ 
() علم منطق؛ (م) علم طبیعی؟ (م) علم الٰہی _ علوم 
طبیعی کی انهون نے سات فروع یبان کی ہیں + 
() علم المبادی ؛ یعنی ان چیزون کی معرفت جن 
سے کونی جنم جدا نہیں هوتا اور وه عیولی » 
صورت» زمان» مکان اور حرکت ہیں ؟ (م) علم السماء 
والعالم اوراس کے موجودات؛ (م) علم الکون و الضاد* 
(م) علم الحوادث الجو؟ (م) علم النباتات ؛ () 
علم الحیوان» جس میں علم طب بهی شامل ۓے 
(دیکھے صدیق خسن خان : آبجدالعلومه بهوپال . 
۰ ص o‏ 

مسلمانوں میں علوم عقلیه ک اشاعت خلافت : 
عباسیة کے اوائل ہے ہونے لگی تھی ۔ خلافت اموید 
میں عیسائی اور یہودی طہیب خلفا کے مقرب بارکلہ 
تھے ۔ جب خلفاے عباسيه کا دور شروع ھوا تو 
اذ کی تعداد اور قدردانی میں اضافہ ہو گیا ۔ 
خلفا کے دل میں تجوم کا شوق بھی انھیں می کی 
وجه یم پیدا هوا - علاوه ازین عیسائی پادریون اور 
قسیسوں ہے حکماے یونان کے تذ کرے سن سن کر 
عام پڑے لکھے مسلمانوں کو بھی ان کے علوم ہے 
آکاھی ھونے لگی ۔ ابو جعفر المنصور کی فرمائش پر 
قیصر روم نے اقلیدس اور طبیعیات ی جو کتایں 
بهیجی تھیں ان کا ترجمه هوا تو سسلمانوں کے 
اشتیاق علمی کو مزید تازیانه لگا (ابن خلدون : 
بقل ۰م) ۔ ھارون الرشید 
کے زمانے میں ترجے کے کام کو اور بهی وسعت اور 
ترقی ملی . 

ترجی که علاوه عباسی دور میں فلسفه و 
حکمت کی تعلیم کا بهی آغاز هوا اور یوحدا بن 





غلم (طبیمیات) 
ماسویہ کے حلقً درس میں بکثرت لوک شریک 
موز لگے؛ جن میں اطباء متکلمیی اور فلاسفه 
سبھی شامل تھے (القفطى : : اخبار آخبار الحکماه» مطبوعة 
رکه ص وم - یوحنا کے علاوہ اسی زمائے 
میں یحیی بن خالد برسکی نے بھی ایک علمی مجلس 
قائم ی تهی اور اس میں دقیق فلسفیانه مسائل پر 
بحث ھوتی تھی (السعودی ۽ مروج م الذهب» بحوالة 
عبدالسلام ندوی : حکماے اسلامء رد ہے٤‏ ۱ع). 
هارون الرشید کے بعد سامون الرشید 
تے یونانی علوم و فنون ی طرف سزید توجه ک - 
اس نے قیصر روم کو خط لکھا اور ال علم کی 
ایک جماعت کے ھاتھوں منتخب کتابیں منگوائیں۔ 
جب یه لوگ کتابیں لے کر آئے تو ان کا ترجمه 
کرنے کا حکم دیا اس دور کے مترجمین میں حنین بن 
اسخق» یعقوب بن اسطق الکندی» ابت بن قرة الحرانی 
اور عمر ین فرخان الطبری بالخصوص قابل ذ كر 
هی (ابن ابی اصیبعه : طبقات الاطباءء مطبوعة. قا هره؛ 
: عم این صاعد الاندلسی : طبقات"الاسم» 
مطبوعة بیروت» ص برح» وم) - المأمون کے بعد 
وائق باللھ اور اس کے بعد مت وکل بالل کے عہد میں 
بھی به کام جاری رھا۔ چوتهی صدی هجری تک 
ارسطو کی بنطق اور طبیعیات ی کتابود کے ترجمے 
هوه اور ان ک شروح لکهی گنس . 
تراجم ی شرت تعداد کو دیکهتش هوه 
بوربی مصنفین نے فلاسفة اسلام پر مخت تنقید ی 
ےھ که انھوں نے کوئی نثی چیز بیش نہیں کی 








بلکه ساری عمر ارسطو کی پیروی اور اس کی تصائیف ! 
کی شرح واختصار میں صرف ٹر دی ؛ لیکن اس ا 
الزام کی خود یورپ کے بعض فضلا نے تردید کک | 


هم - مشپور جرمن ریاضی دان ویدیان ۷6۵00 
نے لکھا ہے : اس میں دوئی شک نہیں که عربودن 
نے بعض نظاریات یولائیوں نے لیے تھے لیکن انهود 


3٤‏ ٹس ات 


Prr 





ملم (طیعیات 


نے ان نظریات کو اچھی طرح سمجھ اور پرکھ 
کر ان کا انطباق مختلف ادوار کے کثیر حالات پر 
کیا ۔ پھر انھوں نے جدید نظریات اور اچیوتی 
مباحث پیدا کے ۔ اس طرح ان کی علمی خدمات 
یوٹن اور دوسرے علما کی مساعی ے کم نہیں 
(قدری حافظ طوتان : آلسلوم عندالعرب» 
ص ۲۲), 

حکماے اسلام کے سوانح و تراجم کے 
مطالعے ہے یه حقیقت بهی وافح هوتي .هه که وه 
یونان کے علوم عقليد کو خلاف دین» حرف آخر 
یا جامد چیز نہیں جانتے تھے ۔ وہ خود اپنی ذاتی 
راے رکھتے تھےء غور و فکر کرت تهر» تجربه و 
مشاهده عم کام لیے تھے ان علوم میں ئی 


| چیزیں پیدا کرتے تھے اور دوسرے کے اقوال پر 


تنقید کرتے تھے ۔ محنت و استقلالء عداقت و 
دیانت اور اخلاص و تقوی آن: کا شعار تھا - ان 
کا عقیده تها که جب تک کوئی عالم ان صفات 
عالیہ ہے متصف نہیں موگ اس کی تحقیق کے 
نتائج ثبراور آنہ عوں گے ۔ تعلیم و تعلم اور 
اناده و استفادد ے لیے وه اتصام ترکستان سے 
الیغرب تک اور الاندلی یب حجاؤ تک سرگرم 
سفر رعا کرتے تھے ۔ علوم حکمیہ میں ان کے 
نظریات و نتائج حیرت انگیز میں اور ان میں سے 
بعض حکما مستقل دہستان ھاے فکر کے بانی عیں۔ 
[ان حکما کا تذکرہ اور علوم طبیعی میں ان کی 
تصائیف کا تعارف آگے آتا ے ]. 

)( :: ۵۹۱ ماع : (,) براکلمان : تکنله» ج‎ 
: سارٹن‎ 
+ Guillaum s Arnold (r) مطبوعة بالٹی مور ؛‎ 
۲۳۹ ص‎ qr, iil « The Legacy of Islam 


“Introduction {0 the History of Science 


تا جرہ؛ (م) ایم ایم شریف : ڳه :5ا 4 


‘Wiestaden ہوےء؛ مطبوعة‎ ¢ ‘Muslin Philosophy 
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علم (طبیعیات) 
Browne (<) oj ghlgaڊ «Eney, Brit. (o)‏ .۱۶.0 
Sera Û rr q ¢ w A Literary History of Persia‏ )4( 
زبید ‏ احمد : و The Coanirikbution of Indo-Pakistar‏ 
u Arable Literature‏ ےr‏ ا تا ۳۹ ؟ (م) سید حسین 
iڏصر; Seience and Civilization in Islam‏ < صي ہ۱۳ 
قا ەم؛؟ (4) اين النديم : کتاب الفهرست» مطبوعة 
لائپزگ و قاهره؛ (. ,) القفطی ؛ اخبار العلماه و آخبار 
الجکماء مطبوعۂ لائپزگ و قاھرہ؛ (,م) الخوانساری : 
روضات الجتاتء تهران رم ره؛ (جم حاجی خلیفه : 
کشف الظوتء مطبوعۂ لائپ زگ و استانبول ؟(ء «) التهانوی: 
کشاف اصطااحات آلقتوت» مطبوعۂ کلکته؛ (م) 
صدیق حسن آبجد العلوم بهوپال هو برد ص هو (ه ۱ 
لطفی جمعه :ٍ تاریخ فلاسفة الاملام» قاهره ‏ وه ع! )¬( 
قدری حافظ طوتان : آلعلوم عندالعرب» قاهره ,دوع ؛ 
(ء) وهی مصتف : تراث العرب العلمي في الریاضیات و 
التلک» قاهره عوو برع (مم) این خلدون : مقدند» 
روت ۰ ۱۹۰ع؛ (و ی) الزرکلی : آلاعلام؛ قاحره دور 
4 .م دج ات ا 2 تاریخ عاوم عتلی در فنون 
اسلامیء تہران ۴۲ وش؟ (۲) رحن على : تد کر 
علماے هند لکھنٹو مرو رع؛ (م) عبدالسلام ندوی : 
آمام رازی» اعظم کزم ۰ (۲۳) وهی مصنف : 
حکماه اسلام» دوچلد اعظم گڑھ مور وو ء٤‏ 
نیز دیکهی مختلف کتاب خانول کی فہرستیں ۔ 
۱ ( نذیر حسین) 
® علم طبیعیات : اسلامی دورمیی‌جت‌سائنس‌دان 
گزرے ھیں ان ک اکثریت عیئت دانوں اور ریاضی 
کے ماعرین پر مشتمل سے ۔ اس کا سبہب یہ ے کہ 
ماس ی یپی دو شاخیںء یعنی میٹ اور 
ریاضی؛ اس زہانے میں سب ے زیادہ مشہور تھیں ۔ 
طبیعیات اور بالخصوص بیکانیات کی سائنس نے 
اس وقت 'تک کوئی خاص ترقی نہیں کی تھی 


rrr 





علم (طبیعیات) 


اس لیے جس طرح صقليه کے قدیم سائس‌دان ارشیدس 
کے سوا یوٹاتی دور میں کوئی نامور ماهر میکانیات 
نہیں کزراء اسی طرح پویه اسلامی دور میں 
جن سائٹس دانوں نے میکانیات کو اپنی تحقیقات 
کا محور قرار دیا ان کی تعداد بھی کچھ 
زیادہ نہیں'۔ بایں همه علوم طبیعیه مین مسلماتون 
نے جو اضائے کے وہ انتہائی گراں قدر ھیں اور 
یه بات یقن ک ساتو کپی جا سکتی ےے که 
وه ان علوم پر» جهان تک که وه زمانة با قیل 
اسلام میں ارتقا پذیر هو چکی تهیر» پوری طرح عبور 
رکھتے تھے , 

یونانی علوم کی تحصیل کا رجحان المأمون 
(ہ تا ۔+۸ع) کے عہد میں در کمال تک 
پہنچ گیا تھاء جس نے بغداد میں ترجیے کا 
ایک باقاعده مرکز قائم کیا - اس دارالترجمه ے 
ایک ممتاز فلسفی اور طبیب حنین بن اسحق 
(.م تا عزمع) کر "آنکه ے متعلق رسائل 
عشرہ“ کو غالبا بصریات کے سوضو ع پر پہلی باقاعدہ 
درسی کتاب کہا جا سکتا ے . 

میکالیات کے سلسلے میں سب ہے پھلا نام 
احمد بن موسی بن ثشاکر کا ملتا ےء جس نے 
نویں صدی کے نصف آخر میں ایسی ایسی کلیں اور 
مشینیں ایجاد کیں جنھیں دیکھ کر عقل دنگ ره 
جاتی عم - اس کی تصنیف کتاب الحیل (, ببرع) 
بیکانیات پر دنیا کی اولین کتاب قرار دی جا سکتی هه 
اور یہ آج بھی محفوظ ے ۔ یھ ایک سو میکانکی 


, آلات پر حاوی ےے؛ جن میں سے تقریبا یس عملا 


کارآند ہیں ۔ ان میں گرم اور سرد پانی کے 
ظروف اور معین سطح کے کنووں کا حال بھی 
درج ے ۔ علاوہ ازیں بعض سائسی کهلونود کا 
بھی ذکر هه مثلا پانی بیش که برتن 


۳ ۳ 
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علم (طیعیات) 


جن سے آلات موسیقی کی آواز آنی تھی ۔ آ گے 
چل کر عملىی فتون نے عراق اور مصر میں 
بالخصوص سرعت ہے ترقی؛ کی جہاں آب رسانی؛ 
آب پاشی اور رسل ورسائل کے ذرائم وجود مج 
لائے گئے ۔ ”آلیات'' کے نظری علم سے اعل علم 
کو بے حد شغف پیدا ھوا؟ چنانچه متعدد کتابیں 
بالا پردن آب؟* رهه ترازو اور ساعت آی پر 

نویں صدی کا مشہور عالم ابو یوسف یعقوب 
ابن اسطق الکندی [رلٌ بآد] صحیح معنون میں 
پپلا مسلمان سائس دان فلسفی تها - وه ارسطاطالیسی 
علوم کا ایک ذهین طالب علم تها اور اس عه 
کوئی ہم کتابی مسوب هی » جن میں ے 
کم از کم پندره علم المناظر پر»ه بهت سی وزن 
مخصوص» بد و چزره علم البصر اور انحراف نور پر 
اور آٹھ موسیقی پر تھیں ۔ بدقسمتی ہے اس کی زیادہ تر 
سائسی کتابی ناپید هوک هیی؛ تاهم اس ی کتاب 
*علم البصبر؟" کا لاطیتی ترجمه محفوظ ره - اس 
میں الکندی نے اقلیدس کے نظریات کی روشنی 
میں ھندسی اور فعلیاتی بصریات پر اپتی قابل قدر 
تحقیقات پیش کی ہیں ۔ ازمن وسطٰی میں اس کا 
ترجمھ ہو چکا تھا ۔ شرق و مغرب ے علما نےء 
جس میں راجر بیکن بالخصوص قابل ذکر ے؛ 
اس بس بت استقاده لیا , 

الکندی ھی نے سب ہے پہلے موسیقی پر 
سائنسی لقطۂ نظر ہے بحت کی ے - اس نے بتایا 
کہ ہر نغمہ مختلف آسروں کے استزاج ہے پیدا 
هوتا ے ۔ جب کسی سر کی آواز پیدا کی جائے 
تو ہوا میں لہریں پیدا ھوتی ہیں اور یھ لہریں کان 
سے ٹکراتی ہیں تو آواز کا احساس ہوتا ھے - ھر سر 
کہ لیے ایک سیکنڈ میں پیدا ھوئے وا ی لہروں 
کی تعداد مقرر ۓ؛ جے اس سر کی تکرار 


اد ای ام 
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علم (طبیعیات) 
زرمممدوەقی) 'کہتے ہیں ۔ ای تکرار سے سر کا 
درجه (ط؛زم) متحین ھوتا ھے - جس سر ک تکرارہ 
یعنی فی سیکنڈ پیدا ھونے وا یل لہروں کی تعداد» 
زیاده هوتی ےے اس کا ذرجه اونچا هونا ے اور 
وہ آواز تیز ھوتی ہے ۔اس کے برعکس جس سر 
کی تکرار کم عوتی هےء امن کا دوجہ نیچا ھوتا ھےە 
اور وہ آواز بھاری ھوتی ه - الکندی نی نه صرف 


! موسیقی کے سروں کی تکرار معلوم کرنے کا طریقد 


ایچاد کیا بلکه اس طریقی کو عمل میں لا کر سر 
ک تکرار معلوم کی اور اس کا درجه تعین کیا۔ 

دسویں اور گارھویں صدی عیسوی کا زمانه 
علمی اعتبار ہے مسلمانوں کا عہد زریں ہے ۔ اس 
وقت تک مسلمان علما کے ھاں یوتانی علوم مستحکم 
بنیادوں پر قائم هو چکے تھے اور ان میں ایرانی اور 
هندی فکر و تجربه 5 بہت یڑا عنصر بهی شامل هو 
چکا تھا ۔ ان کی تصائیف عالمانه تو ھوتی تھیں» مگر 
ان میں جدت نمایاں نہیں ھوتی تھی ۔ اب انھوں نے 
خود اپنے وسائل پر تکیه کرنا اور داحلی طور پر 
ترقی کرنا سیکھ لیا اور علوم طبیعی مسیحیوں اور 
سبائیوں کے هاته عه مسلمان اهل علم کی طرف 
بسرعت منتقل هوتی گش . 

الرازی (م ۹۳ع) کو طب اور کیمیا کی دنیا 
میں بڑا مقام حاصل ےہ لیکن اس ے الّہیاتہ فلسقه» 
ریاضیات؛ میثت اور طبیعیات پر بهی کتایی تکهی - 
بوخرالذ کر شعیی میں اس نے ماد مکان» زمان» 
تغذيه» نشو و نماء تحجره مناظر و مراپاء علم الیهر 
اور کیمیا پر بهی سیر حاصل بحث کق. 

اخوان الصفا (حدود . هع) کا داثرة المعایف 
باون رسائل بر مشتمل .ه ۔ ان میں ہے سترہ رسالے 
علم طبیعی سے متعلق ہیں اور ان میں تشکیل 
معدتیات» زلازل» مد و جز مناظر و مرایا اور عتاصر 
اور اجرام سماوی ے ان کے تعلق کا بیان ےھ 





علم (طبیمیات) 


(دیکھے حلاصت له نی مار ربائل اون 
الصفا:ء طبع دتریسی؛ ۱۸۸۰ع6)ء 

الغارابی (م ٥وع)‏ نے الہ صرف فشفہ و 
منطق؛ موسیقی اور سیاست مدن پر اہم کتاییں لکھیں 
تقسیم اور طبقه بندی پر ایک 
تصتیف احصاء العلوم و مراتیا (قاهره ۳۷۰ ه) بهی 
اس ک پادکار ے ۔ اس کا لاطینی ترجمه بهی شائع 
هو چکا ع میلر! بمو ,ء) . 

السعودی (م ے٥۹ع)‏ نے ایک زلزر کے 
احوال میں بحر مردار کے پانی کے علاوہ اولیں 
پن چکیوں کا ذکر کیا ہے؛ جو شاید مسلمانوں ھی 
ک ایجاد تهس , 

بوعلی میتا (م ء۳.ع) کا شمار عالم اسلام 
کہ عظیم ترین علما و محتقین میں ہوتا ے ۔ یورپ 
کی طب پر اس کا اثر بےانداز ے؛ ناهم یه بھی 
کہا جاتا عے کہ وہ اتنا بڑا طبیب نه تھا جتنا 
پا کمال قلسقی اور ماهر طبیعیات تها ۔ اس کے نزدیک 
علم طبیعیات حکمت نظری .هه اور اس کا موضوع 
موجودات اور موهومات هی - اس مين اجسامء ان ی 
حرکت اور سکون کا مطالعه کیا جاتا ھے اور طبیعی 








اجسام کے لاحقات یه هی : .حرکت اتصال» اتصال» ‏ 


قوتء حخُلاء لائایقہ نور اور حرارت - اس نے علم 
طییعیات که ان موضوعات کا ماهرانه مطالعه کیا اور 
ایت کبا که روشتی ی رفتار خواه "کتنی بهی هوه 
همیشه محدود هوتی .ع - اس که هال وزن مخصوص 
کی بحث بھی ملتی ے ۔ ابن سینا نے نظرية اعداد پر 
بھی قلم اٹھایا ۔ فاصلوں کی صحیح پیمائش کے لیے 
اس نے ایک ایسا آله ایجاد کیا جس میں وعی اصول 
کارفرما تها جس پر همارا موجودہ کسر پیما (وعزت:ہ۷) 
کام کرتا ہے (الشفاء قاهره ۹٥۴‏ ع تسع رسائل»؛ 
حیدر آباد (دکن) ۸و کشف الود 


۰۸0 ۱ 
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علم (طبیعیات) 
اسی عہد کے دوسرے بڑے عالم البیرونی 
(م رم E (e‏ طبیعیات میں سب سے بڑا کارنامه په 
ره که اس نے آٹھ قیمتی پتھروں اور دھاتوں کا وزن 
مخصوص تتریبً پوری صحت کے ساتھ ستعین کیا 
(کتاب الجماغر قی معرفة انجواعر: لیم کرٹکوں 
41( - اس نی تحقیق ہے بتایا کھ روشنی کی 
رفتا ر آدازک بقابل ميي دو درج تیز ے - اس نے 
سمندر کے پانی کے نمکین ھونے کی توجیہ پیش کی ۔ 
فواروگ» قدرتی چشمون اور مصنوعی زیر زمین کنووں 
(ماله۷ عمدااعم) عم پانی کے خود بخود ابهر آنر کی 
اس نم جو توجهیات بیان ی هی انھیں موجوده 
ماسکونیات (Hydrostasties)‏ ی ابتدا قرار دیا جا 
سکتا ے . 

سلمانوں کے سب ہے بڑے عالم طبیعیات 
اور دنیا بهر کے ماهرین بصریات کے پیش رو 
ابن الپیشم (م ۳ع.ع) کا تعلق بھی اسی دور سے 
ھے - ھندسی اور فعلیاتی بصریات میں اس کی تحقیقات 
یورپ کی تحریک احیاے علوم کے زنانے تک حرف آخر 
سمجھی جاتی رھیں ۔ بصر اور افعال چشم کے سلسلے 
میں اس کے نظریات قدما کے تصورات سے بہت آگے 
تھے ۔ اس کی بہترین تصتیف کتاب المتاظر ے؛ 
جس کی اصل اب نایاب ےء لیکن اس کا ترجمہ 
٥٦‏ جی:ا7 ا۵ء جو پارهوین صدی عیسوی ہیں 


هوا تهاء محفوظ ے ۔ اس میں اہن الہیٹم نے افلیدس 


اور بطلمیوس کے اس نظریے کی تردید ی که روشنی 
دیکھنے وا ی آنکھ ہر پڑتی ہے تو آنکھ میں ہے نظر 
کی کرنیں نکلنے لگتی ہیں ۔اور یہ کرنیں جس 
شے پر پڑتی عیں وہ شے آنکھ کو نظر آنے لگتی ھے ۔ 
این الہیشم نے اس نظریے کو غلط ٹھیراتے ھوے 
بتایا که آنکھ ہے نکلئے وا ی نظر کی کرنوں کا 
کسوئی وجود نہیں ۔ حقیقت یہ ہے جب روشنی 
کسی حسم پر پڑتی هے تو اس کی کچھ شعاعیں 


ات ا خر ٦‏ ۱ ا 
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علم (طیعیات) 


اس جسم کی مختلف سطحوں سے پلٹ کر فضا 
ہیں پھیل جاتی ہیں ۔ ان میں سے بعض شماعیں 
دیکھے والے کی آنکھ میں داخل هو جاتی ھیں؛ 
جن کے باعث وہ شے آنکھ کو نظر آنے لگتی ہے ۔ 
این الپیثم کا یه نظریه آج بھی تسلیم کیا جاتا ھے . 

کتاب المناظر طبیعیات کی مشہور شاخ 
''روشنی“' پر دنیا کی پہلی جامع کتاب ہے ۔ روشتی 
کی ماھیت پر بحث کرتے هوه ابن الپیثم امس 
توانائی کی ایک قسم قرار دیتا ہے؛ جو حرارت 
کی توانائی کر مشابد اھ ۔ اس نے روشنی کک شعاع 
کی نہایت صحیح تعریف پیش کی ء یعنی یه روشنی کا 
ایسا راستھ ے جو ایک لط کی صورت میں 
هو اس نے بتایا که روشنی کی شعاع ایک 
واسطے (صرنقعص) میں عمیشه بخط مستقیم چلتی 
سے اور یه روشنی کی ذاٹی خاصیت ھے؛ جس کا 
کسی واسطے پر انحصار نہیں ۔ اس نے ”سوئی 
حبھید کیمرے“ )Pr 01e Cama)‏ کا اصول د ریافت 
کیا - ایس وه ثقباله کپتا هی ۔ اس نے تجرنے ہے 
ثایت کیا که اگر کسی منور جسم ے آز وال 
شعاعوں کو ایک باریک چھید (= ثقب)یم گزرتے 
دیا جائے تو اس ک دوسری طرف رکھے هوه 
پرده پر اس متور جسم کا ایک الثا عکس نمایان 
هو جاتا هم - موجوده زان میں روشنی کے انعکاس 
کے دو مسلمه قوانین ی دریافت اور تجري .که 
ذریے ان کا ثبوت بہم پہنچانے کا سپرا بھی 
این الثم که سر بهه» یعنی () غعاع واقع 
(جہ !ان مز؛ عمودی خط ٥(‏ ما آمهمهه) اور شماع 
منمکس. (زوء فعاه0هت)» تینوں ایک سطح مين 
ہاثے جاتے یں ؛ (م) زاری رترع رد”ہ۸ن ما اہ ٭لومم) 
اور زاوی انماس (صمناء:8ء: ٥۶‏ ٭اومع باهم مساوی 
هوتےهیں ۔ ابن المھیئم روشنی کے انعطاف (دمونو٥ئ٥:)‏ 
سے بھی بخوبی وائف تھا › یعنی جب روشنی ک 


کرو ےت 


۳" 





علم (طییتاب) 


شعاع ایک واسطے ہے دوسرے واسطے میں (مثاّد 
عوا ہے ہانی میں) داخل عوتی ےھ تو وہ ابش 
پہلے راستے سے ایک طرف کو پھر جاتی ھے۔ 
کروی (نیٹیٹو)؛ مقعر (سووں) اور مکقی 
(علاصطوعمح) آئینوں کے بارے میں تحقیقات اس کا ایک 
اور شاندار کارنامد هي ۔ کتاب المناظر کا غالبا 
سب ے اعم باب آنکھ پر ےء جس میں آنکھ کر 
مختلف حصوں کی تشریح کی گئی هه - به تشریح 
موجوده زمانر ی تحقیق ک مطابق بالکل صحیح 


اور مکمل ہے۔ 


ابن الپیٹم نے نور و آئینةہ کے مبحث پر بہت 
سی چھوٹی چھوٹی کتاہیں بھی لکھی میں۔ ان میں ے 
ایک النور ہے ۔ وہ نور کو ایک قسم ی آگ 
سمجھتا ے؛ جو فضا کی حدود پر منعکس هوتی 
هراس ان منظر شفق"" پر بهی ایک کتاب 
تکهی تھی جس کا اب صرف لالینی ترجمه هی 
دستیاب ھے ۔اس میں اس نر بتایا .که کر هوائی 
بلندی میں تقریبا دس میل ہے ۔ اس کے دیگر رسائل 
میں قوس قزح اور مدور اور ھذلولی آئینوں پر بحث 
کی گئی ے۔ ان رسائل کے علاوہ اظلال اور کسوف و 
خسوف کے متعلق کتابیں بھی نہایت مشکل ریاغیاتی 
نوعیت کی ھیں ‏ ان میں وه اساسی مطالعه بهی شامل 
ہے جو المرایا المحرقہ کے نام سے موسوم ہے ۔ اس میں 
اس نے انعطاف کو ناپنے کی ایک ایسی وحدت 
پیدا کی ے جو یونائیوں ک دریافت ے بہت برتر 
ره - اس کی کتابوں میں تسیک و تکبیرء تقلیب 
تمثال اور تشکیل الوان کے متعلق نہایت دقیق و 
عمیق اور صحیح ترین تصورات موجود هی 
کیونکه ان ک بنیاد تجربات ہر ے ‏ اس نے گرهن 


| کے دوران میں ایک کهژک کے کواڑ میں چھوٹا 


سا سوراخ بنا کر اس کے مقابل کی دیوار پر سورج 
کے یم قمری عکس کو دیکھا۔ یھ کویا کیمرا 
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۱3 


اظلم (ظعرات) 


نظلہہ زوجەەمںہ ٭مھسی کا پپلا مشاهده تها, 
الخزالی (م 0 ع) کا شمارعالم اسلام که 
. انتہائی سربر آوردہ فقہاء فلاسفه اور متکلمین میں هوتا 
ےھ ۔ انھوں نے اپنی کتاب مقاصد الفلاسفة میں 
فلسقه ی چار اتسام قرار دی هی : ریاغیات؛ 
متطقیات» طبیعیات اور الپیات: - طبیعیات پر بحث 
کرتے هوه انهون نی حرکتء مکانء بسائط اور 
امتزاج و ترکیب کر مسائل پر گفتگو ک اور 
ادراکت ظاهره» مثلا لس سعء بصر اور رویت 
۔ وغیرہ کی حقیقت پر روشتی دای ے. ‏ 
۱ ابوالبرکات ایغدادی (م ۱۰۳,ع) ک 
کتاب المعتبر (حیدر آباد د کن ۱۹۳۸ ع) می منطق» 
- طبیعیات» نفسیات اورمابعد الطبیعیات کے موضوعات پر 
مباحث ملتے هیں ۔ وہ ابن سینا کے نظریات کا محالف 
. تھا۔ اس نے بتایا که مسائل طبیعيه کی بنیاد وهم و قیاس 
اور کورانه تقلید پر نپی بلکه مشاهده و تجربه پر 
عہ ۔ اسی کتاب میں ح رکیات (ممزهدهرظ) > 
بتیادی قانون کی طرف بهی اشاره پایا جاتا ه که 
ایک مسلسل قوت محرکه سے اضافه پذیر ح رکٹ 
۱ وم یمم ٤‏ 
یونانی مقناطیسی کشش سے واقف تھے ۔ 
. چینی بھی اس ے آگلہ تھے که اگر مقناطیس کو 
لٹا دیا جائے تو وه ایک مخصوص سمت اختمار کر 
لیا ےء لیکن مقناطیس کی اس خاصیت سے عملی 
.فائدہ اول اول مسلمائوں ھی نے قطب نما کی صورت 
میں اٹھایاء جس سے فن جہازرانی میں انقلاب آ گیا ۔ 
اس کا ذکر سب سے پہلے محمد العوفی کی جوامع 
میں ملتا ہے . 
مسلمان سائنس دانوں کو ارشیدس کی کتب 
میکانیات (Hydrostaties) ٽlaigle gs (Mechanics)‏ 
سے بڑی دلچسہی تھی ۔ سند ابن علی) البیرونی؛ 


۳ 





پت ا 7 أ 1 ۳4 


: هلم .(طبيعيات) 


عمر الخیامء مظفر الاسنزاری اور :دیگر علما نے 
طبیعیات کی ان فروع بر کچھ نہ کچھ کلم کیا 
اور متعدد مادوں کی کثانت متعین هوئی - اس 
سلسلے میں اھم ترین کتاب عیدالرحمن الغازن کی 
سیزان الحکیة ہے جس کا شعار قرون وسطٰی کے 
شاسمکاروں میں کیا جا سکتا .هم - میزان الحکمة 
(ب::وع) ميی الخازن نف بڑے ماعرانه انداز 
سے میکانیات» ماسکونیات اور طبیعیات پر بحث کی ۔ 
اس نے البیرونی کے دیے هوره اصولون پر مائعات کے 
دزن مخصوصه چوادم دونمموی) کا جدول تیار کا 
اور تجاذب زم نائ:۷٥ع)‏ ک نظریی کا تفصیلی مطالعه 
پیش کیا ۔ اس نم ابت کیا که هوا کا بھی وزن 
ھوتا ۓء مائعات ی طرح اس میں بھی اوہر اٹھاے 
ی توت هوتی .هم» اجسام کا هوا می وزن گھٹ 
جاتا هه اوز جتنا ورن کم هوتا ,هه اس ميی کنافت 


هوا داخل هو جاتی .ه ۔اس نے اس مسئلے پر بھی 


روشنی ژٌالی که پانی جتنا مرکز ارضی کر قریب 
هو اتنی هی اس کی کثافت زیاده هو گی ۔ آگے 
چل کر روجر بیکن نے اس سفروضی کو پایڈ ثبوت 
تک پپنچایا - سلمانول کا ایک اور پسندیده 
موضوع نظام اوزان و یمائش خصوصا ترازوود کا 
علم بھی تھا ۔ الخازن نے رومی ترازو کے سلسلے میں 
ثابت بن قرہ کی تحقیقات کو آگے بژهایا اور نه 
صرف قیمتی پٹھروں کا صحیح وزن کرنے کے لے ایک 
ترازو ایجاد کی بلکە پانی اور ھوا میں چیزوں کا وزن 
کرنے کے لے بھی ایک میزان تیار ی» جس که 
پانچ پلڑے تھے کثافت شوعی اور مائعات ک5 
درجةٌ حرارت معلوم کرئے کے لیے اس نے 
(aerometer) logy Iya‏ ہے کام لیا تھا ۔ ویدمان ے 
میزان الحکمة کریعض ابواب کا جرمن مي ترجمه که 
ے (براکلدمان: نکمله» : ۹.۲ قدري حانظ 
طوقان : تراث العرب العلمیء ص (ree Ure,‏ 
کی 
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علم (طبیعیات) 


۳۲۸ 


علم (طیمیات) 





اس زمانر کہ کچھ مخطوطاتء جس . میں 
ے بعض باتصویر بھی میں ؛ ایسی ماسکوئی خود کار 
کلوں کے بارے میں ملتے ھیں جو پانی» پارت؛ 
اوزان یا جلتی هوئی شمعود عه حرکت کرتی هی - 
عراق میں الجزری نے بھی میکانیات اور کاڈ کوں سے 
متعلق ایک اعلی درجے کی کتاب لکھی تھی( ۹ء ۴ غ)۔ 
اسی دور میں رضوان ایرانی نے اپنے والد محمد 
این علی ہے بناے ھوئے آبی کلاک کا حال | 
لکها م , ۽ ع)ء جو دسشق میں نصب تھا ۔ ان سپ 
مصنفین نے ارشہیدس؛ بالینوس اور طیسی بیوس إ 
کے حوالے دیے اور تمام میکانکی تفضیلات کو نمایت | 
صحت کے ساتھ بیان کیا. 

طبیعیاتی سمائل مين بعض غیںماعر لوگ بھی 
شغف کا اظہار کرتے تھے مثلّ اندلس کے تادور فلسنی 
این رسته (م ۱۹۹ ع) ئے ارسطو کی طبیعیات“ کی 
شرح لکھی؛ جس کے عبرالی اور لاطینی تراجم 
آج بھی ملتے ہیں ۔ اسی طرح قاهره که قاضی 
شہاب الدین القرافی (هم(,ع) نر علمی ہے زیادہ 
تخیلی رنگ میں پچاس بصریاتی مسائل نے بحث 
کی متلا جب تلوار اور بلیاں پائی کے اندر 
هوتی تو حمدار کیوں ننلر آنی هی ؛ یا جب 
ستارہ سہیل افق ہے قریب ہوتا هه تو پژا کیون 
نظر آتا ے؛ یا موتیا بند کے مریضوں کو آنکھوں 
کے سامئے داغ دھے کیوں نظر آتے ہیں ۔ 

امام رازی (م ۲ع)ک مباحث ‏ شرقیه 
(حید رآباد د کن ‏ مم | ع)طبیعیات والہیات کے موضوع 
پر مفصل لتاب ہے ۔ حصه طبیعیات +یں انھوں نے 
حر لته زسان» اجسام؛ ارواحء عقل وغیرہ پر بعث إ 
کرتے ھوے سکماے متقدمین کے اقوال پیش کے اور | 
ان کے بارے میں شک وک و اعتراضات اور ان کے 
جوابات قلمبند کی . ۱ 

تصیر الدین طومی (۳ء ۷ ۱ع) کی تحریر المناظر . 








٦‏ > تيب ھ 


بصریات پر قابل ذکر کتاب ے؛ جس میں ابن الپیٹم 
کے اس نظریے کی تائید ملتی ھے کھ شئی مرئی 
سے جو شعاعیں نکلتی ہیں ان کی مدد سے هم 
شی مذاکور کو دیکهتر هی مباحث نی آنمکس 
الشعاعات والانعطافات میں؛ جس کا ویدمان نے جرمن 
میں ترجمد کر دیا ےہ طوسی نے دعاعوں کے 
انعکاس و انمطاف سے بحث کی ے۔ 
الطوسی ن؛ جو قطب الدین 
الشیرازی (م ‏ ج۱ع) کا ذھین ترین شاگرد تھاء 
نہایة الادراک فی درایة الافلاک لکھیء؛ جو 
الشیرازی کی علم النجوم پر مشہور تصیف تذکرہ 
کی ارتقائی صورت ے۔ اس میں ھندسی مسائل پر 
بھی بڑے قیعتی مباح ملنے ہیں ء مثلّا رویت کی 
خاصیت اور قوس قزح کی تشکیل - وه پهلا 
سائس دان نها جس نے قوس قزح کی تشکیل 
کا ایک صحیح اور واضح حل پیش کیا ۔ اس نے 
بتایا کہ ابتدائی قوس اضا میں آویزاں چهوش 
چیوٹے مدور آبی قطرات میں سورج کی شعاعوں کے ٭ 
دو انعطافات اور ایک داخلی انعکاس ے بنتی ے افر 
دوسری قوس دو انعطانات اور دو داخلی انعکاسات عم . 
الغیرازی کے ایک اور ستاز شاگرد 
کمال الدین الفارسی (م ۱۳۲۰ع) نے تنقیح المناظر 
کے نام ہے ابن الہیئم کی کتاب المناظر کی شرح 
لکھیء جو دائرة المعارفء حمدرآباد دکن ے شائع 
ھو چک ہے (۸ ٠۹۲‏ ۔ .۹۳۰ ۱ع)۔اس میں کی 
دلچبب سسائل سے بحث کی گئی ےء مثلا روشنی 
کا انمکاس کیسے موتا ےء آنکھ کی ساخت کیا 
ے» سورج اور چاند افق ہر بڑے کیوں نظر آتے 
ہیں › تارے جھلملاتے کیوں دکھائی دیتے ھیں؛ 
وغیرہ۔ اس کا لاطینی میں ترجمہ ہو چکا ھے, 
مشپور ستشرق لی بان کو اعتراف .۵ که 
. عربود کو جر ثقیل کا عملی علم اعل درجے کا تھا ۔ 





نورالدین 
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ملم: (طبيميات) 


۳۹ 


من (آلکییع 
اس زمانے کے جو آلاتا محفوظ رہ گئے ہیں۔ ان ہے 


اور مصنفین قدیم کے بیانات ہے ان ی صناعی رک 
اعلی درجی کا اندازه هوتا هم ۔ گھڑیوں میں لنگر 
کے موجد بھی عرب هی تور . 

علم طبیعیات کے سلسلے میں جو میراث مسلمانوں 
سے مغرب کو پہنچی اس کے بارے میں میکس 
بیتر هاف کا یه بیان قابل توجه هی  :‏ گزشته زمانے پر 
نظر ڈالنے سے معلوم ھوتا ہے که اسلامی طب اور 
طہیعیات نے آفتاب یونان کو اس وقت منعکس کیا 
جب وه غروب هو چکا تها اور خود ماهتاب کی 
طرح ضوفشاں ھوے جس سے یورپ کی قرون وسطی کی 
تاریک راتیں منور ھوگئیں۔ بعض درخشاں ستاروں 
نے بھی اپنی روشنی پھیلائی ۔ یه چاند ستارے نشاأۃ 
ثاتیه کے روز روشن میں ءاند پ ڑگئے؛ لیکن چونکه 
اس عظیم تحریک کی هدایت و رعنمائی میں ان کا 
بھی حصه ےء اس لے یە دعوٰی کیا جا سکتا ۓ 
که ان ک تابانی اب تک همارم شامل حال چلی 
آرهی ےک 

ماخ : () جارج سارٹن : م() ۱۰ جمزاھ“۷۷۰۸مز 
te qr Î 1 qr 4 «tle r ‘History of Science‏ 

م ہے 
(۲) 44 لائینن (یز 9 ۰ اردی)» بمواضع کنیره؛ (م) 
Max Meyerhof‏ 
s T. Arnold gh ‘The Legacy of Islam‏ 
‘A, Guilaum‏ "'آوکنڑڈ ۰ (م) لی بان 
(مترجم سید علی یلگرامی ) : تندن عرب: ص ۹ بعد؛ 
tery of Muslin Philosophy (»)‏ طبع ایم - اهم 
غریفء ج ۰ پاپ ہ؛ (ہ) حمید عسکری؛ ثامور 
مسلم سالدات لاھور مہو رعء نیز وہ مآخذ جوا تمہیرا 


میں دیج کے جا چکے میں, 


ya ‘Science and Medicine : 


(ید امجد الطاف) 
9 الکیمیا: تمپید: جدید علم لیمیا میں 
قدرنی طور پر بائی جانی والی اشیا ی تحلیل ماهیت 





Marfat.com 


سے وہ عناصر معلوم هو جاتے هیں و ان میں 
شامل ہیں اور تحلیل کمیت ہے ان عتناصر کا 
تتاسب معلوم وتا ے ۔ ان عناصر سے خود وہ 
اشیا اور بےشمار دوسری اشیا عمل تالیف ہے 
بنائی جا سکتی میں ۔ یه ایس نظری امور پر غور 
کا نتیجه ے جومشاهدات پر مبنی هیی - ان امور 
کی بنا پر عناصر ایک دوسرے ے ساتھ ت رکیب 
پا سکتے ہیں اور واقعات کی رو ہے ان کی تکوین, 
حتی کہ جوھروں کی ساحت کی بھی تعقیقات کی 
جا سکتی ہے ۔ یه خالص علمی تحقیق اس جستجو 
کی طرف ھماری رہنمائی کرتی ےہ جس کی بدولت 
هم فنی (تکنیق) ذرائع ہے کام لے کر تہ صرف 
عملی اھمیت کی اشیا حاصل ‏ ثر سکتم ہیں بلکہ ان 
کے معائل نئی نئی اشیا بھی تیار "کر سکتے ہیں ۔ 

اس کے برعکس قديم علم کيا (alchemy)‏ 
نان اسے نظریوں سے جو قیاسا وضم کے گے میں 
اور منفرد واتعات سے؛ جن کی تعبیر | کنر غلط 
ھہوتی. ہے ابتدا کی جاتی هی - اس میں کوشش 
به هوتی .ه که بیش قیمت دهاتیی اور جواهرات 
تیار کے جائی اور وه یوب که با تو قدرتی طور 
هر دستیاب هون والی چیزوں کو مناسب طریق ہے 
باھم ملایا جائے اور یا ان پر کسی تسیر کا 
عمل کیا جائے ۔ اگر کیمیا کا مطالعه شروع میں 
علمی ارتقا کے لیے علم نجوم (زچہاہ٤؛:ھ)‏ کے 
مطالعے سے کم مفید ثابت ھوا تو اس کی وجه یه 
تھی که علم نجوم ميی علم که ایک بہت ترقی 
یافتہ شعبے کے حاصل شده نتائج یی کام لیا جاتا 
تھا اور اس علم میں هون وا ی تحقیقات کی بدولت 
علم نجوم میں بھی ترقی ہوتی گئی۔۔ دوسری 
طرف کیعیا کے لیے ایسی کوئی سہولت میسر 
نھ تھی ۔ یہاں محض مطالی اور تجرے ہے 
منہاجات کی اصلاح و ترقی هو سک اور قدرتی طور 
ERE‏ 


علم (الکیدما) 


پر پانی جانی وا ی اشیا اور ان سے حاصل شدہ 
چیزود ی بتملق زیاده یکمل معلویات حاصل 
هوئی اور بعد ازان ان هی بعلوبات ہے علمی 
استفادہ کیا گیا۔ یه جدید علم کیمیا کا نقطه آغاز 
تھاء پالخصوص اٹیا کو ایک دوسری سے جدا 
"کون که تحلیلی طریقے عام طور پر راچ ھوے. 

عربی میں کیمیا در اصل کوئی مجرد تصور 
ھی نہیں بلکھ اس سے بادی شے ىراد ےء یعنی 
به وه ذریعه هے جس ے فلزات کا استحاله ظہور 

میں آتا ش؛ اس لین ات تساه ما 
دیا جاتا سے - عام طور پر په لفظ کم ات“ يا 
"کم ات" ٴ (س سیام) سے مشتق تصور لیا جات 
ۓےے Agyplen : E Wiedmann)‏ »و عو ؛ ھائڈل برگ 
,ہورع صض م ,( - ‘Antikc Technik) H. Diels Jaa‏ 
لائپزگ . ٩۳‏ عه بار دوم؛ ص ۳۳ ,) یه لفغ وش 
(ے پگهلی هوئی دھات)_ سے مأخوذ 2 
مفاتیج مفاتیح العلوم (ص ہہم) کے مطابق يه کمی 
(- چهیانا) سے - الصندی کا 3 ے 
کہ یہ عبرانی ہے لیا گیا ے اور کیہ“ 
ی“ کا مرکب سے ۔ وه کہتا هی که اس 
لفظ کے معنی به ہیں کہ یھ علم خدا ہے حاصل 
هوا ے. 

لہذا لیمیا کے یه معنی و 
ود 277۲ "دوش ا : 
السعادة» کیییاه الغذاء» لیمیاء 


مشتق ده 


مهلا تیاه 
القلوب ہیں اس 
ہے اوہ ذریعہ مراد ےہ جس سے دولت یا نفع 
حاصل ہو یا دلوں پر اثر ھو سکے (حاجی حلیفه» 


طبع فلوگل› ہ : ۸٥‏ ) ۔ اس مفہوم میں یه لفظ عرب ۱ 


صوفيه کی متعدد تصائیف کے عنوانات ہیں بلتا ے . 
الکیمیا خود صنعة الكيميا» منعة الا سیر 
علم الصناعةء الحکية. يا مختصرا " لیمیا یا الصنمة 
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Mr 0 


rr.‏ علم (الکیم) 


کے ناموں سے موسوم عے - ان ے علاوہ علم الحجر 
یا علم المفتاح بھی اس کے نام هس ۔ علم الہیزان 
یا علم الموازین کے نام بھی اس کے لے استعمال 

کے جاتے ھیں؟ چنانچھ جایر بن حیان [ركٗ بآں کی 
ایک "کتاب» جو بہت متداول نے اور اس علم ی 
اولین کتب میں شامل ے؛ کتاب الموازین کے نام 
- الجلدک (م تواح 6۱۳۰۰ نی بھی 
جو سربرآوردہ کیمیا دانوں کے آخری طبقے میں سے 
تھاء علم المیزان پر ایک کتاب لکھی تھی (فہرست 
مخطوطات عرییه» برلن» عدد هم رم) - کیمیا کا یه 
نام (علم المیزان)» جیسا "که خیال هو سکتا _هی» اس 
لیے نہیں رکھا گیا " که اس میں ترازو استعمال کی 
جاتی ےء بلکھ اس وج ہے رکھا گیا مہ که اس 
علم کے سائل مين عالم سفلی کے صحیح پیمانوں 
اور تتاسبات» عناصر کے خواص کے باھمی تعلقات اور 


سے موسوم لے 





| عالم عفلی کے عالم علوی کے سانی تعلقات پر 


غور و بحت کی جاتی ے ۔ حسب داخواہ نتائج 
صرف اسی صورت میں حاصل هو سکن ہیں جیکھ 
صحیح توازن قائم کر دیا جائے (فہرست برل؛ عدد 
ترام)۔ جس طرح جسم اسی صورت میں چاق و 
چوبند هوتا ے جب اس کی کیفیات اور اخلاط کا 
باھمی تناسب اعتدال پر هوء اسی طرح بیش قیمت 
دهاتول کا بھی حال سے ۔ کیمياکر کو * کیوامی" 


02 ئیعاوی“ٴ م وو بی ا دیکھے ڈوزی : تکملم)» 


'' یمان ی( بن القفطی :تاریخ تیاب مها 
ص ہ۸۸ س ۰ ) اور "صنموی * (نپرست؛ ص ۳۰۱ 
اور !۱۷ کسیری ''(آئین ١‏ کبری مشن ص «م س جر) 
بھی کہتے ھیں. 

الکیماوی اوران تصنیفات :جس طرح 


1 قرون وسطی میں الکیمیا کے متعلق معلومات ک تلاش 


احنوخ ٥٥50ء‏ هومر رون11 اور یونانی اساطیر وغیرہ 
ق کی تهی» اسی طرح مسلم مصنفین کا حیال 





ہم 


لم (الکیی) 


تھا که ذا نے حضرت آدم" کو یه علم سکهایا 
اور پهر انهون نے اپنے یش حضرت شیث" کنو 
حضرت ایراهیم " » حضرت ادریس" (یہاں اخنوخ) ؛ 
حضرت داود" » حضرت سلیمان [اور حضرت موس ؟] 
بھی اس علم سے آشنا تھے - قارون نے حضرت موس ی * 
یے یه علم سیکها تها - بیان کیا جاتا هم که 
آنحضرت صلی اللہ عليه و آله وسلم اور حضرت على 
بھی الکمیا سے واقف تھے Beitr. 2. : E. Wiedmann)‏ 
‘Gesch. der Naturwissenschafien‏ ج .(r‏ 
عرب الکیماوی اکثر ان تصائیف پر انحصار 
کرتے تھے جو یوائی مصنفین سے مسوب تھیں اور 
جیسا که عام طور پر هوتا ھے ان میں ے بہت سی 
جملی یا فرضی تھیں ۔ اس 
«Ostanes ai lbwl «Hermes T risncgistos mangi‏ 
زوسیموس وام‌اوم2؛ قراتیس ۵۰»» دیس وکرتیس 
۰۲۵0۵۵۵ قلوپطرا Cleopatra‏ ماریسا ‘Maria‏ 


ایلونیوس الطیاتی (:جوو؟ ۵ ونناده‌زمم۰)۸۰ رسطاطالیس؛ | 


لیز فیثاغورس» ارشمیدس» اقلیدس, بطلمیوس وغیره 
قایل ذکر هس ¬ û M. Steinchneider‏ 26 
۱ 6۱۸۹2 : ده میں ان کی ایک فپرست شائم ی 
هم - برتیلو 800002106 نے عربی کے بعض عتون شائع 
کے ہیں جو اسی قسم کے مصنقین ہے منسوب ھیں 
(دیکھے مجلة مذ کور) - ان نگارشات کا علم غالب 
ایک حد تک اهل سوریا کے ذریس پهیلا - 
قی الحقیقت اس امر کا تحریری ثبوت موجود ےہ "که 
حالد بن یزید (دیکهیم سطور آئنده) کا استاد 
ماریانوس Marianus‏ ی تھا اور اصطفان القدیم 


لے اس کے لے تراجم تیا ر کیے تھے۔ 
عربی دنب بے سد الکیماویوں 
اور ان ی تصیفات کا ذکر آتا ے؛ لیکن ان کی 


فہرست اتنی طوبل نہیں جتنی عثیت دانوں اور 
منجموں کی ےے جنھوں نے ان ے بالکل مختلف 


rr! 





لم ڑالاکی) 
اور علمی نوعیت کا کام کیا اور اس وجه .. سے 
عام طور پر ان که تراجم مرتب ھوے۔ ال میں 
سے اکثر کے نام غالبا الفہرست ‏ میں درج ہیں 
(ص رمم) - بقول سٹیپلٹن o‏ etاsap»‏ ایک اور 
فہرست الکائی نی تیار ک تھی ۔ الا کفالی نس چند 
تصنیقات کے اقتہاسات دی یں اور ان پر تبصرہ بھی 
کیا ے - پرتیلو 3870414 (۳: ۱م بیعد) نے محمد 
ابن احمد المصمودی : کتاب الوافی قی تدبیر الکاقی 
سے متعدد اشخاص اور کتابون کے نام لیے ھی ۔ 
الجلدک نے اپنی کتاب المصباح نی علم المفتاح 
(مخطوطة لائیان» عدد هجو) که دیباچے میں صرف 
ان مصنفین کا ذکر کیا ے جو اس کے نزدیک 
انتهائی اهمیت کے حامل تھے ۔ اسی طرح حاجی 
حلیقه نے کشف الظتون الظنون میں الکیمیا پر جو فصل 
لکھی سے اس میں بھی بہت ہے حوالے مل هن - 
بھرحال اپنی ”لتاب کے آخٰر میں (طبع فلوگل» 
نے ان ھی تصانیف کا حواله دیا 





:م( اسز 
ے جو اس کےہ زمانے میں زیاده متداول تھیں - 
یه امر قابل ذ کر عے کہ ان میں ابن سینا کی کتاب 
مرآة اتاپ بھی عامل ہے ۔ 

اب ھم سشہور ترین مسلمان کیماویوں ی 
فہرست پیش کریں گے جن کے ساتھ ان کی زیادہ 
اھم تصنیفات کا نام بھی درج هوکا: ۱ 

حالد پن یزید (م یرھ|ام,ےع) ایک اموی 
شپزاده» جس عم فردوس الحکمة منسوب کی جاتی 
ره (براکمان» | : ے اوتکمله» ,و بیر]» نیز 
دیکهی سطور ذیل ) . 

جاپر بن حیان رك بآں]ء یه وہ گیبر عناق 
نہیں جس نے لاطینی میں لتاہں لکھی ہیں۔ 
(ان دونوں میں تمیز کرنے کے لے برتیلو نے ایک 
کو جابر عاط۹ز اور دوسرے کو جعراەت لکھا ے) 
جاہر بہت سی تتابوں کا مصاف سے ۔ ان میں نے 


۷۸۶ com 


علم (الکییا) 


بعض کو برتیلو نے شائع کیا بے (کتاب مذکو؛ 
چ ٣)۔‏ بعض لوگوں کے نزدیک وہ ایک افسانوی 
شخصیت ےء تاھم رس Ruska‏ .[ نے ثابت کیا 
ره که اس ایک فرضی شخص قرار دینا صحیح 
نہیں (یراکلمان : مم بیعد [و تکمله ۱ 
نیز دیکھے سطور ذیل ). 

[جاپر بن حیان کر زمانی میس کیمیا کی ساری 
کائنات مسپوسی تک محدود تھی - جابر اگرچه اس 
کا قائل تھا کد کم قیمت دھاتوں کو سونے میں 
تبدیل کیا جاسکتا ےء لیکن اس کی.تحقیقات کا 
دائرہ اس سے کہیں زیادہ وسیع تھا ۔ وہ کیییا کے تمام 
تجرباتی عملون» مثلا تحلیل» تقطیر» "کشید» تصعید 
012۱1٥0)‏ الطاہ؛ جس ہے اشپا کا جوهر تیار ثیا جاتا 
تها)» تبلیر («0ناهعاااداوری» جس کے ذریعے اشیا کی 
قلمن بنائی. جاتی تهیی) اور تکلیس (جس کے ذریعے 
دهات کا کشته ايار هوتا ے )ء وغیرہ سے بخوبی 


‘era : 


واتف نها اور اپنے کیمیاوی . تجریون میں ان سے | نے 


بکثرت کام لیتا نها - اس لحاظ ہے وه تجربانی 
کیما کا بانی تها وہ خود لکھتا ہے : کییا 
میں سب سے ضروری شے تجریہ ےہ - جو شخص 
اپ علم ی بنیاد تجریر پر نہیں رکهتا وه هميشه 
ثه وکر کهاتا ه - صرف اسی علم کو صحیح جانتا 


چاھے جو تجربے ےہ ثابت ہو جائے''۔ جابر نے | 
اپنی کتابوں میں فولاد بنانےء چمڑا رنگنےء دھاتوں ! 


کہ سرکبات بنانےء دھاتوں کو مصفا کرنےء 
موم جام بنانےء لوے کو زنگ ہے بچانے کے لے 
اس پر وارنش کرنے؛ بالوں کو سیاہ کرنے کے لیے 
خضاب تیار کرنم اس قسم کی بیسیوں مفید اشیا 
بنائے کے طریقے بیان کے میں۔ يه صنعتی لیمیا 


اس کے اعلٰی علم اور ہےمٹل فتی مہارت کا ثہوت ' 


ےہ ۔ جابر نے سفیلم (م ام2 ٥ات‏ ۵معا)ء ستکھیا 
arene)‏ اور لحل {antimony‏ کو ان کے 
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علم (اکہ) 


سلفائد sulphide‏ سے حاصل کرتے کے طریقے بتائے ۔ 
وہ تیزاب لیموںء تیزاب س رکه اور تیزاب طرطیر 
(٥نەۂ‏ ءضداعەق)؛ جیسے نباتاتی تیزابوں ے واقف 
تھاء لیکن اس کا سب ہے اهم کارنامه تین 
معدتی تیزابون کی دریافت ہے جے اس نے 
قرع انیق (قرنیق) کی مدد ے تیار کا : (,) 
پهتکژی» هیراکسس اور قلمی شوره ‏ شورے 
کا تیزاب؛ (ہ) بهلکژی اور هیر کسیس عم 

کا تیزاب؛ سے وہ عیراکسیس کا تیل کہتا تھا؛ 
(م) پھٹکڑیء میراکسیس,ء قلمی شورے اور نوشادر 
سے ''ماءالملوک''ء جو آج بھی اپنے لاطینی ترجے 
او 1ا ۸9 کی صورت میں مستعمل ہے ۔ بلاشیپھ 
جابر بن حیان اپنے عہد کا فقیدالمثال کیمیا دان 
تھا جس کا انی آئندہ چھے صدیوں تک پیدا 
نه هوسک] , 

_ ابن الوحشیہ رك بان (عدود ,مع» جی 
الفلاحة التبطیه ک علاوه. جو بعض دلچسي 
معلومات اور بہت کچھ اناپ شناپ پر مشتحل عم 
اور جو اصل میں غالبا ابوطالب الّیات کی تصتیف 
ےہ الکیمیا پر بھی کتابیں لکھی ہیں ۔ ان کتابوں 


| سے منجمله اوز لوگوں کے شسرالدین الدمشقی 


نے اپنی تخبتالدهر می استفاده کیا (برا کلمان» 
۽ : ۲م م) [و تکمله, : ےمم نخبة نخبة آلذهر» مس هه ےہ 
ہے؛ ١ ٦ ۹٥‏ جہاں ابن الوحشیه کی اسرارالشمس 
اور الفلاحة النبلیة کے حوالے ھی ]. 

[یعقوب بن اسخق الکندی(م ےہ۸ع) : مشہور 
نلسغیء پہلا شخس تھاجس نے جابر بن حیان اور 
دوسرے کعیاویوں کے اس تظربے کی پرزور تردید کی 
که کسی کیمیائی عمل ے کم قمیت دھاتوں کو 
سونے میں تبدیل کیا جا سکتا هه - اس نے 
کیا گری ”دو ایک باطل علم اور کییا گرو کو 


! شعہدے باز قرار دیا]. 


Mar fat.com 


علم (الکییا) 


ابویکر محمد بن زکریا الرازی (ترون وسطی 
کا ‘Rhazss‏ حدود ۸ ٢ھ‏ /۹,۰ع) : مشهور طبیب» 
جس ئے الکیسیا پر کتاہوں ے عادوہ کتاب الأسرار 
بھی لکھی (برا تامانِ؛ ر : جج م) ۔ اسے سسکا نے 


سرالاسرار ( کتاب الیسر الصناعة) کے نام ے مرتب 


کر کے شائع کر دیا ےے (برلن ے۹۳ ء) ۔ الرازی ' 


نے اپنی زندگی کا آغاز کیمیا گری سے لیا ۔ اس 
سلسلے میں اسے دواژن اور دوا سازی ب سے دلچسپی 
پیدا هوئی اور بالاخر وه ایک شہرۂ آفاق طبیب بنا ۔ 
ہایں همه دهاتون کو سوز میں تبدیل کرنر کی لت 
قہ گئی ۔ کو اس سے سوا تو نه بن سکا لیکن اس 
نے ایسے انکشافات کیے کہ آج اسے جابر بن حیان 
کے بعد اسلامی دور کا دوسرا بڑا کیمیا دان سمجھا 
جاتا ے ۔ کیمیا TT‏ 

سے ۔ اس نے عام کیعیا گروں کی روش ہے ھٹ کر 
ایک حقیقی سانسدان کی طرح اپنے تمام کیمیائی 
عملوں اور آلات کی عام فہم زبان میں تشریح یتپ 
کیمیا گر مادوں کو جسم؛ روح اور جوھر ہیں 
تقسیم کرتے تھے؛ لیکن الرازی نے سائنسی نقطۂ نظر 
سے ایس غلط ٹھیراتے هوه انهی جمادات» نباتات 
اور حیوانات میں تقسیم کیا اور یود ناسیانی 
(عاممعء0) و غیر نامیاتی (عندع»120) کیمیا 
9 راسته "کهول دیا . 

ابن انیل التمیمی ( آٹھویں یا دسویں صدیٰ 
عیسوی) نے سفتاح ج الحكمة انعظلٰی لکھی تھی 
(دیکهی محطوطه لائیذن» عدد م۳ براکامان 
Cay ri:‏ [و تکمله, ۱۹:۱" 

الفارابی [م ۰۳۳۹ / ۹۰۰ع]ء: مشہور فلسفی» 
جس نے فن الفنون؛ یعتی الاکسیں؛ کے ضروری ھونے 
پر ایک کناب [ئی مقالةً وجوب صناعة الکیمیا] لکھی 
تھی (برا کلنان» ۱ بیع [و تکمله» 


ree: 


کی ترقی 


rrr 





علم (الكيميا 


یل ی اس المجریطی )م ۹۸ھ | 
il‏ ریاضی دان اور عثیت دان کی حیثیت مر 
بھی مشہور ہے ۔ وہ طبقات العلماء کا مصنف تھا 
رو کا E‏ 
[رتبة الحکیم اور غایة الحکیم اس کی دو تصانیف 
علم یمیا پر ہیں - مؤحرالڈ کر کتاب کو ۸)6 نے 
۰۳ء میں شائع کیا۔ عوم پارڈ نے اس پر سیرحاصل 
تبصرہ کیا Ç ‘Nature) A‏ 


[rı‏ ای 


۰ ۲ء۹ ع)]. 

[ابن سینا (م ے٣‏ ۔ ١‏ ) : مشپور فلسفی» طبیب 
اور عالم» جس نے اپنی کتاب آلشفاء مجی اپنر 
معاصرین اور متقدمین کی عام راے ہے اختلاف کرتے 
ہھوے لکھا ےہ که کسی اور دھات کو ہونے میں 
تبدیل کرنا اسکن ے اور جو لوگ یھ دعوی کرتے 
هیں وہ یا تو شعیدہ باز ھیں یا اگر فی‌الواتع کوئی 
ایسی چیز بنا لیتے ھیں جن پر سونی کا گمان هوسک» 
تو وہ سونا نہیں بلکھ سونے کے عائند کوئی شے 
موتی سے ۔ ایسے قدیم زمانے میں ایسے صحیح 
حیالات کا اظهار بو علی سینا کی صحت فکر کی 
دلیل ے]. 
+ ابوالحکیم محمد بن عبدالملکف الصالحی 
الخوارزمی الکائی (حدود مه | م۰۳ ع) نے 
عین الصنعة و عون الصناع لکھی ۔ (دیکھیے سٹیہلٹن 
دمللدم‌دا٩‏ .5 1ا و آزو مھ ۔ئ؛ کتاب نذکور) ۔ 
[الکائی کا نام اعلی درجم ک کیمیائی تحقیقات کے 
ساسلے میں جابر بن حیان کے بعد سب سے زیادہ 
سمتاز ھے ۔ اس کی مذکورۂ بالا تصنیف صدیوں تکه 
اس مضمون میں مستند مانی جاتی ری ], 

مویدالدین الطغرائی (حدود و ۳/۵۰ ۱۲رع : 
مشہور وزیر اور شاعر؛ جس کا ابن خلدون نی اکثر 
ذکر کیا ہے (دیکھے ماخة) ۔ وہ کتاب الانوارو 
السفاتیح» مفاتیح الرحمة اور انوار انوار الحکمة (مخطوطة 
پرس» عدد م,م۲) کا مصنف تها - غالبا 


Mat com 


علم (الکییا) 


الجوهر المنیر فى صنعة ال سير (بخطوطة برلنء 
عدد رد.6 بھی اسی نے لکھی تھی - بقول 
گنڈے مالیسگر o9 ‘Gildemeister‏ مغرب کا آریتفیوس 
Artiphius‏ تھا (برا کلمان» ۽ : ۲ ببعد) آو تکمله» 
و ۳۳۹ ۰-- 
ابوالصٰن بن مولٰی بن ارفع راس [الانصاری 
الجیانی] (م ۹۳ھ / ۹ر ۱ع؟) خذور الذڈھب کا 
مصنف تھا جس کی بہت سی شرحیں لکھی گئیں 
(یراکلمات: ‏ : +و۔)[وتکمله ر: ۰۸٤]ء‏ 
ابوالقاسم محمد بن احعد العراقی السیماوی 
.م۱ع؟):المکنسب فی زراعة الھب 
الجلدکی نے اس کی شرح لکقی 
دوم بعد) [و تکمله رک 


(حدود . ۰/۵۰ 
اسی کی تصلیف ہے ۔ 
تھی (یرافلمانء ۱ : 
٤۹ء‏ 

على بن آیدمر بن على 
ممم ع) کی تصائیف اور شرحیں زبانۂ مابعد میں 
بہت ستعمل تھیںء جیسا ته بےشمار مخطوطات ہے؛ 
جو آج تک موجود هیںء ظاھر ھوتا ھے ۔ یه سب 


الجلدی (حدود 


متصوفانہه انداز میں لکھی گئیں (براٴکلمانہ ہ :۰ 


(ira 

ابوالاصبع بن تام العراقى (م ٣٦ےه‏ / 
. مر ع) : (دیکهی برا کلمان؛ , : )٥۲‏ [و تکمله» 
lerr: ¢‏ 

بدقسمتی ے الکیماویوں کے متعلق ابھی تک 
کوئی ایسی ماھرانه "کتاب ثالیف نہیں ھوئی؛ 
جسی زوثر ءعاں5 .ا نے عرب علماے ریاضی وھیئثت 
کے متعاق مرتب کی ہے ۔ جو لوگ طبیب بھی تھے 
ان کے بارے میں بہت نچھ معلومات وبشفلث 
ٴ4 اور لی کلاز ٴف ۵ا16 کی عرب اطبا اور 
عرپ ادویه سے متعلق تصانیف سے ہل جاتی ھیں ۔ 
عربود ک الکیمیا ی ابتدائی تاریخ مين زسکا ک یه 
تحقیق بہت اهمیت رکهتی ے که خالد بن یزید 


0 ۹۰ھ 


ص۳ 





ابن معاويه اور حضرت جعفر صادق؟ کے قصے؛ تم" 
از کم الکیماویوں کی حیثیت سے ان کی ۔ رگرمیوں 
اور آخرالةٌ ٹر کے جاہر بن حیان کا استاد ہونے کی حد 
تک محض افسانے ھیں۔ اس کے برعکس جابر بن 
حیان» جیساکه روزیروز عیان هوتا جا رها هه 
دراصل عرب الکیمیا کا بانی نها اور الرازی اس کا 
سب سے بڑا جانشین تھا (رکا Kuska‏ و هرم یارڈ 
.(Holmyard‏ 

الکیماویوں کے نظریے : اسطو ی 
پروی میں (دیکھے مثلا بین ا تجری کا تہایت واضح 
بیان؛ + مم تا پم و ترجمه» :مړ تا 
î‏ نیز اخوان الصفاء کی تحریریںء مو مذکور) 
دھاتوں کی پیدائش ایک حد تک انداز ذیل کے 


من » ۱ 


مطابق تصور ی جاتی تھی . 

سورج وغیره کی گرس کے زیر اثر اجزاے 
آیی: پاني ہے اٹھ کرء جو تر اور هلکا ے؛ آسان 
کی طرف جاتے ھیں؛ جوسرد اورترے - جب وه 
ہوا کے ساتهه جو گرم اور خُشک اےء ملتے 
هیں تو اس آمیزے کو بخار کہتے میں۔ 
اجزانه خاک زسین ع,» جو گرم اور خشک سك 
اوپر اٹھتے ہیں اور هوا کے ساتھ مل کر دخان 
کہلاتے ہیں؛ ؛ لپذا بنارات اور دخان مبی باهم 
چار ابتدائی خواص (سرد» گرم؛ خشک اور تر) 
پائے جاتے ہیں سطح زمین کے اوھر ان کی آمیزش 
ہے بادلء ھواء بارش» برف وغیره بنتی .هه اور سطح 
زین کے نیچے اس سے زلزلے؛ چشم اور کانی 
ون میں آتی هی - بخار رهب کے جسم 
کے اور دخان 2 
ان کی کیفیت اور کمیت کے اعتبار سے مختاف 
اجسام بلتے هی» جن میں جواھرات بھی شامل 
ہیں ۔ کئی الکیماویوں کے نزدیک مجامع الکواکب 
بھی اس تخلیق میں حصہ لیت ہیں ۔ اگر آمیزرے 
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مس [ 


ا 


عام (الکینیا) 


rra 


علم (الکیمیا) 





میں بخار کا غلبه هو اور مکمل آمیزش اور نضچ 


تمام کے بعد سورج ک کرمی سے سکڑاؤ پیدا هو | 


توسیماب بن جاتا ه - اگر بخار اور دخان دونوں 
تقریباءمساوی مقدار بيی موجود هون تو لزوجت 


وال چرب اور تر چیز بن جاتی ہے - خمیر هوتی | 


وقت اس میں اجزاے هوائی مل جاتے ہیں اور 
سردی ہے اس میں سکڑاؤ پیدا ھوتا عے - یه مواد 
اشتعال پذیر ۔ اگر دخان اور چرب پن کا 
تهوژا سا غلبه هو تو گدمک بنتی ه» جوسرخ» 
زرد کبود یا سفید هوتی .۵ - دوسری صورتول میں 
زرنیخ اور تفط حاصل هوتا هی - اس طرح جو اشیا 
پنتی هی وہ سیعاب اور گندھک هی - سیماب سات 
اجساد (دهاتون) ک ماد ( - آم الاجساد) بهی 


تعبیر ی جاتی هی 4 چنانچه جابر مشرقی اور 
جنوبی سیعاب کی تمیز درنا ۵ (برتیلو : کتاب 
مذ دورء ۳ : ۰ )* لیکن انْ اصطلاحون کا اصل 
مطلب اس کے ببان ہے واضح نپین هوتا. 

جن آرا کا خاکه یپان پیش کیا گیا شم وه 
جزنیات میں ایک دوسری ہے بہت دچھ مختاف 
ی » لیکن اصولی طور پر سب سسلم فضلا نے 
دسی اھم تبدیلی کے بفیر انهی تسلیم کر لبا- 
مثال کے طور پر الا نفانی نے الکیمیا کی تعریف مختصرا 
یول بیان ی ے : "الکیمیا کا نظریه وہ علم ۓ 
جس کے ذریعے ہم معدنیات سے ان کے اوصاف 
سلب در کے ان میں ایسے اوصاف پیدا کرنے کی 
ا دوششن ‏ درتے ہیں جو ان میں موجود نہ ھوں“ 


کہلانتا ے اور گندھک ان کے پاپ (- اپو الاجساد) ! (دیکھیے Journ. flr Prakt. y3 «E. Wiedmann‏ 


کے نام سے بھی موسوم ےہ ۔جسد کی نوعیت 
کا فرق اس کے اجزاے تر کیبی کی پاک ایر 
صغائی کن کمی بیشی؛ آمیزے کی تیاری کے 
خاص طریقی اور اجزا کے ایک دوسرے کو مختاف 
طریقوں ہے متائر کرنے پر منحصر ےء مثلا مواد 
کی حرارت میں فرق آ سکتا ے؛ سردی وغیرہ بھی 
اس مي حائل هو سکتی عم - یه اجزا اپني 
خالص‌ترین شکل اور موزون تناسب ک ساته او 
تو سونے میں پاش جاتے ہیں اور اس کہ بعد 
چاندی. میں۔ دوسری دھاتوں میں یه وصف "کم 
هوتا جاتا ه - اسي لے یہ دھاتیں اھل صنعت 
( کیماویود) کے ہاں بیمار سونا 
کہلاتی ہیں ٠‏ 
نقرۂ مجذوم اور پارے یا سیماب لو 
سجها جاتا ے . 

بپز یف اھل صنعت جب گندھک اور 
پارے کا ذ ٹر کرتے ہیں تو ان کی مراد ا ر ان 


اور بیمار چاندی 
اصاص (سیسه 
نفره مفلوح 


اشیا سے نہیں ھوتی جو عام طور پر ال نامود سے 


یا قلعی) آدو 
| تھے ۔ ان میں ہے خاص طور پر قابل ذکر از خود تولد 





esira Sua} r سلسله‎ Chemie 
_ عرب فضلا دو گروعوں میں منقسم تچی - انا‎ 

ہیں ہے ایک گروہ دھاتوں کے قلب ماہیت کے امکان 
کا قائل تھا اوز دوسرا اس ہے متکر - اول‌الذ کر کی 
راے تھی که دهاتی اور دهاتون ی طرح سعدنی اشیا 
صرف اپنے فروعی اوصاف میں ایک دوسری ہے مختاف 
میں ء یعنی وہ ایک ھی نوع ہے متعلق ھیں ؟ لہذا 
دشواریوں کے باوجود یه عین‌سسکن ہے کھ انسان ایسے 
وسائ کو جو ایے میسر هیں؛ استعمال کر کے ان میں 
سطلوبه تہدیلیاں پیدا کر دے ۔ الفارابی اور [ابن سینا 
کے سوا] مذ کور بالا الکیماوی اسی مسلک کے ادرو 
تھے۔ الکیمیا کا سن نابت کرنے کے لیے بےشمارمظاھر 
قدرت؛ جن کا مشاحدہ ہو چکا تھاء پیش کے جاتے 


کی وہ مزعومہ صررتیں تھیں جنھیں ھمیشہ بیان کیا 
جانا نها اور جن کے مطابق مختلف قسم کی بےجان 
اشیا ہے جاندار پیدا ھوتے هیی (دیکهی ۷210 .ظ: 


Natur y3 » وززور 0 پر‎ sSpontanta 


۳ 
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۳۳۹ 


علم (الکیییا) 
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وہ۳) ۔ مصر میں مرغیوں کے انڈوں کا سنیکوں 

(«مادهنههن) ک اندر سیا جاناء یا سوڈے اور ربت 
سے شیشه بناناء پتهر کا حل هونا (غالبا سرت 

نی (دیکیی 66۲ ,0ء در رما 4E) 419 Der‏ 
٩‏ ۶ ۱۳۰ جو البلاذری کی ایک عبارت نقل 
کرتا ےہ )ء تائے اور پتھر کےٴ کوئلے کے ساتھ جلانے 
ھوے توتیا ہے کانسی بناناه تحویل شدہ جست کا 
آکساٹڈ تیار کرناء مختلف اشیا ملا کر شیشے کو 
رنگناء یھ سب ان سظار کی زندہ مثالیں ہیں ۔ ان 
طریقوں ہے اکثر ایسے اجسام بن جاتے ھیں جو اصل 
اشیا کے ساتھ کچھ بھی مشابہت نہیں رکھتے۔ 
یمیا کے خلاف راے ر دھنے والوں کا موفف ید هر 
کھ دعاتیں اپنے لاڑنی حُواص ہیں ایک دوسری ہے 
مختاف ہیں؛ یعنی ایک ھی نوع میں شامل نہیں۔ 
کسی دھات کے قلب ماھیت کا ثصور کر لینا نظری 
طور پر تو سمکن ےء لیکن بنیادی اور عملی وجوہ سے 
اس پر عمل نہیں کیا جا سکنا - ابن سینا (حاجی 
خلیفه : کتاب م ذکور) نم اس نک متعلق یه استدلال 
پیش کیا ے : "گر چاندی کو سور وفیره که 
رنگ ے اس طور پر رنگ دینا ممکن بهی هو که 
رنگ دار جسم ہے کچھ نکال لیا جائے یا اس میں 
کچھ ملا دیا جائے تو بھی میں اس ے یه 
نہیں سمجھ سکتا ند دهانون کے قلب ساهیت 
کا امکان ہے کیونکھ جو باتیں مشاھدے ہیں آنی 
هن وه غالبا ان ہنیادی اوہاف کے سطاہق نہیں عوتیں 
جن ے لسی جسم کی نوعیت کا فیصلہ کیا جانا ھے 
بلکه و اعراض و لوازم ھیں جو محض کسی جسم کو 
متمائز کرنے کے لیے ضروری ھیں ء لیکن چونکه بنیادی 
اوصاف (” فصول“ ) معلوم نہیں ھوتےء اس لے ھم 
نه تو ان کو تلاش کر سکتر هی» نه پدا 


(ایجاد“) کر سکے هیی» نه ٹا (افناء“) 


ET 





کن هیی - دوحره معئنین اس بات پر زوردیے 
تھے کے الکیماویوں کو ابتی تحقیق کے لے جتتا 
وقت مل سکتا ے وہ بہت تھوڑا ‏ ےکیوتکه زمین 
سک اندر حرارت فاعله عم ایک مدت مدید تک عناصر 
وغیرہ پکتے رهم هیی اور ان بر بیض اوقات خاص. 
خاص مجامع الکوا کب کا بھی اٴر پڑتا رھتاے تاآنکه 
وہ بیش قیمت دهاتون بی آبدیل هو جات هن 
(دیکهی_الجاحظ جبر نی الکییا بر بقی ایکه 
کتاب لکهی نعی؛ Journ. für Prakt. Chentie‏ موضع 
مذکوره ص ۳ ). 

الکیمیا کر مشهور سخالنین می الکندی کا شمار 
بھی ھوتا هه - محمد بن زتریا الرازی تم بھی اس 
پر ناروا سختی سے حملے لے ھی E. Wiedman)‏ : 
“Beitr. zur Gesch. der Naxzurissenschryfte:t‏ ۹۹ 


چودھویں صدی عیسوی اوراس کے زمانڈ ما بعد میں 


بهی» جب کہ اسلامی علوم و فنون میں بہت کچھ 


اٹحطاط پیدا هو چک تھا اور تتيجة تنقید و تبصره بهی 
"کمزور پڑ گیا تھاء الکیمیا پر شدید حملے ھوتے 
رھتے تھے۔ اس کا اظہار الدسشتی (عے ہے <ا/ے ٣٣‏ ۱ع) : 
تذبة الدھر (طبع Mehe‏ › متن» ص ړه و ترجمهه 
تین م) کی ایک فصل سے ظاهر ۵ - اس نر الکیمیا 
کے ابطال ہیں کچھ وقت صرف کیا تھا ۔ الکیمیا کے 
سرگرم حامی الجلدی نے اپنی شرح المکتب میں 
بعنوان ذیل ایک باب کا اشافه ضروری سمجها و 
' اس بات ک امکان پر که ود عرض جو نوع کو لاحق 
هو گیا ےء رفع هوسکی تا که جسده فن -ک ذربی» 
پھر اپنی مخصوص نوع اختیار کر لے؛ نیز يه که 
فن اور اس پر عمل اور اس کے امکان کا یفینی ثبوت 
سمکن ے اور آخر الامر اس شخص کی تکذیب کے بارے 
ہیں جو اس فن کی هنسی اژاتا ےہ اور ایب لغو قرار 
دیتا هد" (فپرست مخطوطات لائیشل» م : م.) - 
جلیل القدر مژرخ ابن خلدون (کتاب مذکور) تےٴ 


Marfat.com 


علم (الکیمیا) 


بھی الکیمیا اور اس کے نمائندوں کو مدف بنایا ۓے 
(دیکھے Beitr. zur Gesch. der Natur- + Wiedmann‏ 
ارصیلءہءجصن”ء جز اول) ۔ 

الکیمیا سے کسی قمم کا سرو کار رکھنے سے 
اتکار زیادہ تر الکیماویوں ک ہے در پے ناکامیوں کی 
بنا پر تھاء جن کی وجه ہے انھیں تحقیر وتضحیک کی 
نظر ہے دیکها جاتا تھا اور الکیمیا کے مضرت رسان 
مطالعے پر سخت حملے کے جاتے تھے۔ ابن خلدون کا 
قول ہے کہ عام طور پر نادار لوگ هی الکیمیا کا 
مطالعد کرتے تھے۔ ابن سیناء جسے کسیر ہے وجود سے 
انکارتهاء بہت مالدار تھا اور الثارابی» جو "کسیر کا 
قاثل تهاء بہت بر گشته بخت انسان تها اور ایس اکثر 
پیٹ بهر کهانا بهی میسر نه هونا تها- بقول 
عبداللطیف : یھ سچ ہے که بپت سس لوگوں کو 
این سینا کی تصانیف نے تباه کر دیا اور بہت سوں ”دو ا 
الکیمیا نے“ ۔ دو باتیں ضرب المشل ہو کئی ہیں 
تین چیزیں تین چیزوں سے حاصل نہیں ہو سکتیں: 
جوانی غازه سء تندرستی دوا ے اور دولت الکیمیا 
سے اور "جو شخص علم نجوم پژهتا ے؛ ضروری 
نہیں کہ افلاس ہے بچا رے“ ۔ آخر میں الصندی 
کا ذکر بھی ضروری ے؛ جس نے الکیمیا اور اس کے 
پیرووں کی بے سود کوششوں کے تعلق بہت 
حقارت آمیز ملاحظات قلمبند کے ہیں کک 

بایں عمه الکیماوی اپنی تشفی اس خیال ہے 
کر لت تور که بهر حال ایک زماتے میں الکیمیا کا 
علم ضرور موجود تھاء گو بعد میں مفتود ہو گیا 
لیکن یه امر یقینی .عذ که وه پهر زنده هو 
<Wedmann)‏ ذر ءاد۸) ally Journ. fiir Prakt,‏ 


۳ (ع۱۹۰ع» ۲۲۰٩‏ ابن الفقيه» طبع ڈخويه» | 
در ۰804 ه ده , ب؟ یاقوت» طبع وستنفلث؛ م : چپ ب؛ 
القزوینی» طبع وسٹنفلٹ؛ (aer‏ 

الکیماویوں کے دو طبقوں میں ھمیں بڑی احتیاط 





۳۳ 


غلم :(الکیمي) 
سے امتیاز کرنا چامی : پهلا طبقه ان لوگوں 
کا اعہ جو دھاتوں کے قلب ماعیت کے اسکان پر یقین 
رکھے تھے اوراپتا کام نیک یتی ہے کرئے تھے اور 
دوسرا طبقه ان لوگون کا ہے جو فریب کار اور 
جعل ساز تھے ۔ اس علم کے حقیقی طالب ایک حر 
تک فلسقی بھی تھے؛ جنھوں نے اکسیر کے متعاق 
اہنا نظریہ ارسطو کی آرا سے محض بذریعہ امتغراج 
اخذ کیا تھا ۔ ان میں سے مشہور ترین الفارابی تھا ۔ 
ایس بھی تھے جنھوں نے مفروضات میں محض 
صوئیانه» عارفانه» غناسطی (نددهمع) اور نوافلاطونی 
وغیرہ تصورات ہے جان ڈال دی تھی اور پھر ایسی 
کتابیں تصنیف کی تھیں جن کے متعاق یہ بات یتین 


۱ سے نہی ںکہی جا سکت یکە آیا خود مصنف بھی ان کو 


سمجھ سکتے تھے یا نہیں ۔ یھ مصنفین خود اس بات 
کو تسلیم کرتے ہیں کہ ان کتابوں میں حیران کن 
تعبیرات بالقصد لکھی جاتی تھیںء لیکن مختلف 
دبستانوں میں یه تعبیرات مختلف هي اور بقول آن سر 
محض اس لیے که عزام اورحکام کو مصنوعی طور پر 
سونا بنائے سے باز رکھنا لازم تھا کیونکھ اس سے بہت 
نقصان کا اندیشہ تھا ۔ بعد ہیں آنے والے مصنفین 
اخثا اور ایہام میں اپنے پیشرووں ہے بھی سبقت لےجانے 
کی کوشش میں مصروف نظر آتے ہیں اور شرحوں ہے 
بھی اصل متن واضح نہیں ھوتا ۔ اکثر یه سچهنا 
مشکل ھوتا ہے که کوئی ذی فهم کس طیح 
ایسی باتیں لکھ سکتا ے - وه ید دعوی کرتے ہیں 
که انهون نس یه علم» جیسا که مسلم علما کا عام 
دستور تها, دور دراز ک سفر اختبار کرک سیکها _ه - 
الکیمیا کے مطالعے کا البته ایک اپسندیدہ نتیجه یه 
هوا که تحریک تصوف تک کے نمائندوں نے اسه 
حاصل کیاء مثلا ابن العربی (م .م ٣‏ ع)ء جنھوں نے 
سونے اور چاند یکو [سفلیات ک] ''اسماے اعظم“ ہے 
تعبیر کیا تھا ( دیکھے الدەشتی : کتاب مذکوں 


TATE 
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علم (الکیمی) 


مشن + ص ہوم و ترجمة: ص ده) یه کها جاسکتا 
ره که نام نپاد خالد بن یزید» ابن الوحشیه» ابن 
ایل التمیعیء اہن ارقع راس» الجلد کی» ابوالقاسم 
العراقیء وغیرھم کم و بیش اس مذھب سے تعلق 
رکھتے تھے تاهم ان میں سے بیشتر تجربات بھی 
کرتے تھے - کم از کم السنوی که قول کر مطابق 
امام الحرمین (الجّوینی) اسی سلسلے میں شعلے کی 


پٹ ہے جل کر مرا تها - الکیماویون کر ایک گروه | 


نی اپنی کتابود ہیں تجربات کا حال قلمبند کیا ے؛ 
لیکن ھر بورت ی یه اسر بقینی نپیی. که آیا یه 
تجربے واقع یکے جاتے تھے یا محض خیالی هوت تھے۔ 
بہرکیف اس میں شک نہیں که جب کبھی یھ 
کہا جاتا کھ اصل اکسیر تیار کر لی گئی هه (بلکه 
. اس کے اثرات بھی بیان کے جاتے) تو ان تجربات کو 
محض خیالی ھی سمجھنا چاھے ۔ جابر بن حیان کک 
تصائیف» الرازی کی کتاب الاسران الطفرائی کی 
الجوآاھر المنیر فی صناعة الاکسیر: الکائی کی کتاب 
اور دیگر عربی تصائیفہ جن پر مغربی فاضل گی 
(٥ط6e)‏ ک کتاہیں مبنی هیں › سب اسی نوعیت ی 
میں۔ عام طور پر الرازی کی کتاب کی طرح الکیمیا پر 
ان کتابوں کی ترتیب ایسی ے که پہلے اشیا اور 
آلات کا حال ببان کیا جاتا هم اور پهر مختلف 
تجربات کی تفصیل لکھی جاتی ھے ۔ یه تجری نصعید 
تکلیس» عمل حل وغیرہ کے طریقوں کے مطابق 
مرتب لیر جانی تھے؛ نه لہ هماری طرح اشیاے 
زیر تحقیق کے لحاظ سے ۔ اس سے معلوم هوتا ھے کھ 
طریق عمل ہر زیادہ زور دیا جاتا تھا . 

ابھی یە معلوم نہیں هو سکا کہ آیا الکیہاویوں 
کے ہاں عمله سعاونین سمیت بڑی بڑی تجربہ کاھیں 





بھی موتی تهی يا نپی - جن کعروں میں 
و کام کرتے تھے وہ غاب زیادہ تر ایے 
هی هون تھے جن کا ذکر زمانة مابعد مين آبا هه 


e لا‎ 


۳۳۸ 





علم (الکیما) 


کیونکە بہت سی اغراض کے لیم انهی خاص انتللامات * 


کی ضرروت پڑتی تھی؛ جو ایک خاص کمرے هی میں 
میسر آ سکتے تھے ۔ بہر حال ان الکیماویوں کی صورت 
میں جوشاهی دربارون ی وایسته تهر» ایسا ضرور 
تھا کیونکه ان ک مان اکثر ذرباری منجم کی 
طرح درباری کیمیاگر بھی ملازم رکها جانا تها - 
ان میں سے دو کی ناکام مساعی کا ذکر کیا جا سکتا 
هی - المأمون لو , ۳/۵ ,برع تا م۵ ۳۳ع فو 
ایک الکیماوی یوسف لقوة سے کہا ''افسوسںے 
تم پر! الکیمیا مین" لچه بھی تو نہیں'' ۔ یوسف نے 
یه عذر پیش کیا که دوا فروش (صیدلانی) 
دھوکا دیتے ہیں ۔ اس پر خُلیفه نے کہا : ''مجھے 
اطمینان هو گیا“ [ابن ابی ابع ١:ے١؛ا۔‏ 
دوسرے اس طرح سستے نھ چھوٹ سکر؛ جیسا که 
ایک اور قصے ہے ظاعر ے؛ تاعم اس کے بارے میں 
کچھ کہا نہیں جا سکتا کہ سچ هیا جهوث کھتے 
میں که ساباني حکمران ابو سالح سنصور ین اسحق 
تے الرازی کو اتنا پیغا که وه اندها هو گیا » لیکن 
جیسا کہ البیہقی نے بھی ذکر کیا ے؛ گمان غالب 
یه ۓ که اس کی آنکھیں ا کسیر کی تیاری میں خارج 
هون والے بخارات سے مت اثر ھوئی تھیں اوراس نے 
بپت سا معاوضه درب کر اپنا علاج ایک طیب سے 
کرایا تهاء چانچه اس پراس نر سوجا که اصلی 
الکیمیا یہی .هه اور وه خود بهی طبیب ین گیا [تنمه 
ران الحكمة» مطوعة لاهور: ص ب] - السعودی 
نے بھی بخارات کی شدید ضرر رساتی کا ذ کر 
کیا ۓے (دیکھے ویسان : ورال6::(۸ tur‏ اءظ 
ےمہ) ۔ان بخارات 
یم سماعت اور بصارت سلب هو جاتی هم اور چهرت 
کا رنگ بھی ال جاتا ه (مثلا توتیا کوگرم کرنی سے 
گند هک کا تیزاب خارج ھوتا ے) ۔ دوسرے مصنفین 
نے بھی زھریلے بخارات کا ذکر کیا هه (ویدمان» در 


; Y der Naturwissenschaflen 
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مجله مذکورہ ه ۲ : ۱۲). 

نام نهاد الکیساوی ؛ ان الکیماویون کے | 
ساته ساتهه جنهیی وقعت کی نظر سے دیکھنا چاھے؛ 
جعل سازوں کی ایک بہت بڑی تعداد بھی پیداه وگئی؛ 
جنھوں نے باسانی روپیه حاصل کرنی کے لیے اعلل و 
ادتی کی خوش اعتقادی ہے فائدہ اٹھایا ۔ ابن خلدون 
کا قول هه که شمالی افریقه می خاص طور پر فقه اور 
علم دین کے طالب علم دیپاتی لوگوں کو اسی طرح 
دھوکا دیا کرتے تھے ۔ ان جعل سازوں کا یه دعوی 
تها که وہ کسی خاص چسز کا سونا پنا سکتے 
ہیں؛ لیکن اس میں وہ کبھی کاىیاب نہیں 
هوتم توی- وہ یا تو آلے ھی میں سونا اس چیز کے پاس 
رکھ دیتے تھے جس کا قلب ماهیت متصود هوتاء یا وه 
اسے موم سے کٹھا ی کے ڈھکنے ہے چپکا دیتے تھے 
یا وہ معمولی دھاتوں کو سلفائڈ سے رنگ دیتے 
اور یا ان کے اوپر ملمع چڑھا دیتے تھے جس سے وہ 
سونے کی مائند نظر آنے لگتی تھیں ۔ الجوھری نے اس 
ضمن میں بہت سے بصیرت افروز قصے بیان کے 
عی ‘Journ. f. Prakt. Chemie j2 ‘E. Wiedmann)‏ 
محل مذ کور ص ہم: وهی مصنف : کیل Uber‏ 
وغیره) - ان ی ہے ایک دلحسي قصه 
ملگ العادل نور الدين زنگی (۱مه ۸ وم رع تا 
۹ ۸ 2۱۱۳) جیسی زیرک شخص کی 
قییپ خورد کی کے بارع‌می ه - مغل شپنشاه اکبر 
[رك بآد] بھی اس لحاظ نے پیچھے نہیں رھا بلکه 
اس نے توشعبدہ باز یوگیوں کے کہنے پر باقاعدہ 
کسیاگری سیکهی اور اپنے تیار کردہ سونے کی 
برسر عام نمائش کی (آئین اکبری: مترجمۂ بلوضمن 
١ 8‏ : .م؛ بحوالةۂ بداؤنی [ہ: م۰:م])۔ 
یہ ایک قدرتی امر ھے کہ ان جعل سازوں ے 


۳۳۹ 





الکیماویوں _ے وقا ر کو عام طور پر بہت صدمه پہنچا؟ 
چنانچه القزوینی (۲ : ۸) کا قول ے که وه سب 


علم (الکیمیا) 
کھٹیا درجے کے طالب علم سمجھے جاتے تھے . 

الکیمیا کا سسثئله حل کرنے کے 
طریقی : خیال به عم که سثله الکیمیا تین 
طریقوں میں سے کسی ایک ہے حل کیا جا سکتا 
ہے (دیکھے Journ, Jr Prakt. : E. Wiedemann‏ 
٥لہہبت؛‏ محل م ذکوں س ۱٠.٠٠‏ از روے الاکفانی): 
یہ ابھی تک تحقیق نہیں هوا که یه طریتم 
ی الحقیقت کبھی منظم طور پر پایڈ تکمیل کو بھی ۓ 
پہنچے اور پہنچے ت وکس حد تک ؟ بہر حال یه 
طریقے ذیل میں درج کے جاتے ہیں ۽ 

)١(‏ ابتدا م ذکورۂ بالا نظریے ہے کی جاتی ےء 
یعنی یہ که سب دھاتیں گندھک اور پارے ہے بنی 
یں اور یه دونون چیزین؛ جیسا که بیان هو چکا_ه» 
زسین کے اندر گرم هوتی رهتی هين . الکیماوی بهی 
یہی طریقه احنیا رکرتے هي ؛ لیکن وه آن دو چیزون 
کے بجاے کئی اور اشیا بھی استعمال کرتے ہیں جن 
کے یارے میں خیال تھا که آن میں بنیادی مادے 
شاسل هیی - وقت کی کمی ک پیش نظر وه انهی 
اس ے بھی زیادہ حرارت پہنچانے کی کوٹش کرتے 
ہیں جو زہین کے اندر کانوں میں سوجود ہوتی ۓ 
(تاکە اس طرح بہت ے امتزاجات تھوڑی مدت میں 
حاصل هو جائی [ کثف الظنون]) ؛ 

(م) وہ آن فلزات کے حجم اور وزن ک باهمی 
نسبت کی طرف (جو بلا شبپه آنهیی معلوم نپی هوتی ) 
رجوع کرتم هی اور دھاتوں کو اس طرح ترتیب 
دینے هیں کہ ایک ایسی شے بن جائے جو وزن اور 
حجم میں مطلوبه دھات کے مائند ھو۔ اس عمل میں 
خاصیتوں کے توازن ک طرف بهی توجه رکهنی ضروری 
سے یه دونون طریقی» جپال تک ان که اصول کا 
تعلق ےء علمی قرار دیے جا سکتے هیی ؛ اگرچھ عملا 
وه علمی نھ تھے ؛ 

(م) تیسرے طریتے کی ابتدا اس تظریے سے هوتی 
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علم (الکیمما) 


ے کہ گھٹیا دعاتیں بڑھیا دھاتوں کی بیعار صورتیں 

۔ ان کی ایک دوا تیار کی گلی» جس کا نام 
اللاکسیر یا الفرار رکھا گیا )د کے E. Wiedemann‏ : 
YF ‘Beitr. zur Gesch, der Naturwissenschaften‏ % 
+مم) ۔ اپنے 01189 
(- پارس پتھر) کے نام سے بھی سوسوم ک کلی - 
”پھر“ کے بجائے 'پتھر کا ایک بدل" بهی تها» 
جس ہے [ان کے نزدیک] ایک کہیں زیادہ پوشیدہ 
اکسیر حاصل ھوتی ےہ ۔ پتھر اور اس کے بدل کے 
مائند ایک اور شے بھی تھی ۔ اکسیر وغیرہ میں 
شفابخش اوصاف بھی بدرجۂ اتم سوجود تھے . 

اکسیر میں مطلوبه قلب ماهیت کی قابلیت 
موجود هوتی ے اس بارے میں بالکل من گھڑت 
افسانے بیان کے جاتے ہیں۔ کہتے ھیں ۔ کہ ایک 
مثقال ا کسیر ہے ساٹ هزار بلکه تین لاکهء بلکد 
بارہ لاکھ مثقال کو(یا یوں کہے جو کچھ مشرق و 
مغرب میں موجود ےےء اس کو) سونے میں تبدیل 
کیا جاسکتا _ه (دیکهیی حاجی خلیفه : کتاب مذ کوره 
Rescher ‘r 2 [: o]‏ .0 در (rr : q «Der Islam‏ . 

کیمیا گری کا شغل زمانه حال تک جاری رھا۔ 
اس کا ثبوت؛ مثال کے طور پر؛ ان بیانات سے ملا 
عے جو سنوک ھر خرو نے ءز۵٥ءع:110‏ ٥د٥5‏ کی 
کتاب (معءءیز» ۲ : (rie‏ میں دیج ھیں (نیز 
2 یکھے Mariners and Customs of the : S5. W. Lane‏ 
Modern Egyptians‏ بار پنجم؛ لن .ړو 
ص مہم) ۔اس سلسلے ہیں فتح علی اخونزاده ی 
ایک تئیل [ملا ابراهیم] کیا گر کا نام بھی لیا 
جا سکتا ے (دیکھیے ەع[ .6 
‘Volkslirteratur‏ برلن 





: 105096 
۱ نیز و4 Barbier‏ 
۵ در رل سلسله ۸ ۱ [ومررعا: م6 
استعمال هون وال اشیا [عقاتیر] : 
الكيماوي جو اشیا استعمال کرت تھے وہ ان کی دتابوں 


ا ا ات 
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علم (انکییم 


میں لکھی ہیں۔ انھوں نے هر شے ی مختاف قسموں 
کی تفصیلات بھی درج کی ہیں ثلا گندھک کی 
مختلف قسموں کے پورے سلسلے اور مر قشیٹا وغیرہ 
کی اقسام کا بھی ذکر ھے۔ اکثر صورتوں میں یھ بھی 
بتایا گیا ہے کە کونسی قسم اچھی ہے او رکون 
سی بری۔ 

مفاتیح العلوم میں بوی دوسری کتابوں کی 
کی طرح ذیل کی اشیا میں تفریق کی گئی تے : () 
الاجساد (فلزات) : سوناء چاندى» [لوها]» تانباء رصاص 
کی دو قسمیں (سیسە اور قلعی)ء خارصیتی (بجا۔ے 
الحدید الصیثیە جو بالعموم سخت سیسه ھوتا ھ) 
اور بعض اوقات مؤخرائڈ کر کے بجائے پارا لکھا جاتا 
ے؛ (م) الارواح (تبخیر پذبر اشیا) : گندهک» زرنیخ 
(رهج الفار اور هژتال )» توشاذر ( - توشادر» آمونیم 
کلورائید اور بعض اوتات اموتیم کاربوئیث بهی)» پارا 
(م) تمام دوسری معدنی اشیا (جنھیں مفاتیح العلوم 
میں ادویه کے نام سے موسوم کیا گیا ے). 

الرازی اشیا ک تقسیم پپلر حیوانی» ترایی 
ات بعدنی) اور تباتی ادویه من کرتا _ش» پهر ترانی 
اآدویه کی تقسیم سات اجساد (- فلزات)» تیرہ پتھروں 
(جس میں قیمتی پتهر بهی شامل هی) » پانج توتیاؤں 
چھے 'بورقوں (سہا گە؛ شورہ وغیرم) اور گیارہ نمکوں 
میں کی کئی ہے حیوانی اشیا میں بال؛ مغزه آنکهی 
وغیرہ شاسل ہیں ۔ نیاتی اشیا وہ بہت کم استعمال 
کرتا ه» متلا اشنان ( کهار کے ہودے) اور 
نج برگه» شمالی (ع۰»)عاععته - پنج انگشت ب 
ognus castus‏ بی ں)ء اس کے پهل [تخم پنچ 
انگشت ے دل آشوب ب فلفل بری؟ دیکهی" شلنره 
ص ہ,] اور ایک قاطع باہ شے ۔ الطغرائی نے بھی 
اسی طرح ک تقسیم تجویز ی ےے؛ البته پتهرون که 
اس نے چار گروه قرار دیی هی » جس کی وجه پوری 
طرح سمجھ میں نہیں آتی ۔ 











علم (الکييا) ٠‏ ۳۳۱ 


الکائی اشیا کو دھاتوں اور بارہ پتھروں میں 
تقسیم کرتا هه - پتھروں میں اس نے گندھک؛ زرئیخ 
اور وشاڈر .کو بهی شاسل کیا ے ۔ 

الدعشقی على الشرتیب پارے؛ گندھک, 
دھاتوں اور پهر معدئیات کا ذکر کرتا هے؛ جن میں 
اساطیری پتھر اور چند ادویه بھی شامل ھیں, 

۱ القزوینی اپنی مستعمله اشنیا کو تین اتواع » یعنی 
٭ فلزات (دهاتود)» احجار (پتهرون) اور اجسام دهتیه 
(تیلیا چیزود) مين تقسیم کرتا ۵ . 

ا کسیر ک تیاری کے اعتہار ہے ایک عجیب و 
غریب تقسیم (دیکهیی سشهللن و آزو : کتاب مذکور» 
[ص ہمم]) ذیل ہیں درج کی جانی ے : پاره نوشادر 
وغیرہ ارواح ہیں ؛ گندهک» زرئیخ وغیره نفوس هي ؛ 
سوناء چاندی» لوهاه مغنسیا وغیره اجساد هين - کسیر 
تیار کرنے کے لیے ایک حصه روحء دو حصے نفس 
اور ایک حصهہ جسد لینا چاہے ۔ ایسی اکسیر 
جس ہیں کوئی روح نفس اور جسد موجود نہ هو 
بیکار ے؛ تاہم روح اور ننس سےء خواہ جسد سوجود نہ 
بهی هوه رنگ پیدا ہر جاتا ے؛ لیکن پگھلا نے پر 
یه غائب هو جاتا ۵ -اگر تینون باهم سل جائیی 
تو رنگ مستقل رهتا ے اور عرگز نہیں جاتا, 

الکیماویون نے اپنے استعمال میں آنے وا ی 
سختلف اشیا: کے بہت سے ایسے نام تجویز کے میں 
جو اس صناعت کے ساتھ خاص ہیں ( دیکھے 
‘Betir. zur Gesch. Naturwvissensehaften :E. Wiedmann‏ 
٠۰‏ : ۸۳)۔ وہ اپنی تصانیف میں ان اشیاء کو ان 
هی ناسوں سے تعبیر کرتے ہیںء جس ک بنا پر 
سمجھۓ میں غیر معمولی مشکلات پیش آتی هی - 
دھاتیں ان سیاروں کے نام سے بھی منسوب کی جاتی 
هی جن ک وه باتحت هي ؛ چنانچه عطارد یس خارصینی 
مراد یی جاتی ہے ۔ سخطوطات میں اکثر نام کے بچائے 
سیارے ی علامت درج کر دی ہے ۔ یہی نہیں 





غلم (الکیمی 
دھاتوں کے پےشمار اور نام بھی هین؛ چنانچه وشاذر 
کے لیے اکثر لفظ عقاب استعمال کیا جاتا هر 
" جواهرت اور عتاقیر (ادویه ) وغیره پر تصانیف, 
الکیمیا کے علاوه خالصن کیمیا کہ نقطۂ نظر ہے بھی 
دلچسہی کا پاعت عیں ۔ عربی سآخذ کی ایک تعداد, 
تا حد امکان حوالون که ساتهه ان مقالات مین دی گئی 
ہے جن 5 ذکر ماخذ ک تحت کیا گیا ۵ . 
استعمال ھونے والے آلات + عرب الکیماوی 
جو آلات استعمال کرت تهم ان ک «تعلق همین 
خاصی معلوبات حامل هن - اول تو هماره 
پاس آلات مستعمله ک فیرستی هی» جن ہیں 
بعض اوقات ان کے کراشف درج ہیں بث 
الرازی کی "کتاب الاسرار میںء مفاتیح العلوم میں؛ 
الکاثی ی کتاب میں اور الطغرائی کی جواعر المتیر 
ميی ان کا ذ کر هه - موخرالذ ثر کرشونی (متن» طبع 


ہرتیلو (Berthelot‏ ہے ملتی جلتی ھے - کلی اور 
۱ 


عبارات ہے بھی. معلومات دستیاب هوتی هن » 
بالخصوص جن ہیں آلات کشید کا بیان ہے ۔ 
الکیماویوں کے آلات دراصل ویس ھی یں اجیسے 
یونائی استعمال کرت تهم» سثلا ایک بهثی (شاید 
بلا وجد)» جو ذیسیموس 20015 [الفپرست؛ صمه r‏ 
رض دی مال سر یو ایل نر می 


| ص .م] ک بھٹی کہلاتی ھے (مخطوطۂ گوتھاء 


عدد وم۳,). 

اشیا کو گرم کرنے کے لے جو آلات استعمال 
کے جاتے تھے؛ وہ فی الحقیقت بے شمار تھے ۔ بھٹیوں 
کی مختلف شکلیں تهب اور ان ے نام بھی مختلف تھے ۔ 
جریا هوا (نوده:6) کو حسب ضرورت منظم 
کر لیا جاتا تها - جریان هوا کا زور اس ہیں ایک پا 
پهینک کر جانچا جاتا تھا ۔ آگ سلگانے ہے لیے 
دھونکنی استععال کی جاتی تھی؛ لیکن ایسی بھٹیاں 
بھی تهیی جن میں هوا کا جهونکا خود بخود جاری رمتا 


5 ۱ و ا 0 
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علم (الکییا) 
تھا [نا فخ ثفسہ؛ د بکھیے سٹیپلان »د ر488 آزہ :۶٠٥٥ء‏ ۱۸۷+ 
راہ یہ م) ۔ خاص خاص کاموںء مثلا شیشد کلائے یا 
تیتی پنهر تیار کرئے کہ لے سوزوں شکل کی بھٹی 


استعمال کی جاتی تھی - پگھلانے کہ لے یا تو 


معمولی کٹھا ی (بوطنہ) استعمال کی جاتی تھی؛ یا 
ایک کفهالی پر دوسری کثهانی [بوط بربوط] رکهی 
جاتی نهی - دوسری صورت ہیں اوپر کی کٹھا ی نک 
پیندے میں ایک یا دو سوراخ بنائے جاتے تھے ۔ 
پگهلی هوئی دهات اربر ی کثهالی س بد کر نیچے 
کی کٹھا ی میں آ جاتی تھی ادر سیل اوپر کی کٹھالی 


میں رہ جاتا تها - جیزیی الهانی کے لیے چمٹے إ 


[- انب ماسک] وغیرہ استعمال کے جاتے تھے؛ 
چنانچه ایک الکیماوی نے یه شکایت کی .ی که اس 
زر انهی استعمال کرتے هوئے ٦کثر‏ اپنی انگلہاں جلا 
لیںء لیکن کوئی نتیجہ برآمد نه هوا - ذهالش کے لیے 
سانچے استعمال کے جاتے تھے ۔ جن اشيا کو رم 
کرنا مقصود ھوتا وہ کسی صندوقچیء بوتل با بھیکے 
(اثال = |دنتع) میں رکھی جائیں ۔ اال ایک 
لمبوترا سا کدو هوتا تهاء جو ڈھکنے سے بند کیا جاتا 
تها - ذمکنا (انبیق) بهبکی بر رکها جانا تیا - اس 
طرح قرنبیق (نطهعله [رل به انبیق!) بن جاتا ےڅ - 
اگر بهبک بند سره والا هو تو اسب الانبیق الاعمی 
(- اندها ایتق) کمتر هی - اگر سرا کهلا اور 
ٹونٹی دار هو تو بھبکے اور ڈھکنے دونوں کہ سلنے سے 
رسای حال کا ریشارف“ (:۲60) بن جانا ے؛ جو 
تقطیر کے لے استعمال کیا جاتا ھے ۔ پھر ایک 
قابلة (جسے انگریزی میں زیںء کہتے ہیں) 
ٹونٹی کے سرے پر لگا دیا جاتا ۔ الرازی اور 
الطقرائی نز اکثر اس بات ک تا نید ی ه که 
گرم کرنے کے برننوں کی موٹائی یکساں هونی 
چاھے اور ان میں کوئی نقص نه هونا چاهیی ورنه 
وه آسانی سے بھٹ سکن ہیں ۔ قرنبیقیں (kurbisis)‏ 


تر یا 


Fer 





علم (الکیما) 


وغیرہ یا تو کھلی آنچ پر گرم ک جاتی تهی» یا گرم 
هوا ے (جو آگ ہے اٹھ رعی ھو)ء یا بهاپ ء (مو 
اہلتے هوئے پانی سے نکل رهی هو) اور یا پن جتر 
z4 (water bath)‏ . 

ان جگہوں ہر جہاں کسی آلے کے مختاف 
حصے جڑے ھوںء ٹانکا لگانے یا ان کو عیقل کرنے 
کے لیےگل حکمت(۔۔ طین الحكمة) استعمال کی جاتی 
تھیء جس میں عام طور پر چارہایوں کے بالوں کا باریک 
باریک تراشه اور نمک ملا لیا جاتا تھا ۔ اس کی تیاری 
کہ بہت ہے نسشے ہیں مٹی کی مختلف اقسام مختلف 
سیاروں کے نام سے سوسوم هي (خطوطة گو تهاء عدد 
م٭م) ۔ گرم کرنے کے برتنوں کی بیرونی سطح پر 
بھی جیسا که ایسویں صدی تک همارے ہاں بھی 
رواج تھاء مٹی مل دی جاتی تھی تاکه حرارت یکساں 
پہنچے اور اس طرح برتن کے دھماکے سے بھٹنے کا 
خطره کم هو جاش . 2 

چیزوں کو کوٹنے کے لیر هاون دسته (- هاون و 
دقی) استعمال کیا جاتا تھا اور پیسئے کا کام ایک 
سخت چپٹی سی سل (- صلایة) اور بٹے (- فہر) ے 
لیا جاتا تها. : 

تدبیرات : اپ تجربوں ہیں الکیماوی کثی 


| قسم کے طریقوں سے کام لیتےتھے ۔ هر طریقی ک متعدد 


صورتیں تھیں ۔ ان تدیبرات کی ذیل میں ایک فہرست 
درج کی جاتی ے ۔ تاھم اے مکمل نہیں سجھنا 
چاه - به فهرست الخوارزبی (سفاتیج العلوم )ء حاجی 

(م) تدبیر: اس سے وہ عام عمل مراد ہیں 
جواشیا پر کے جاتے هیں؛(م) سحق (بیسنا وغیںم)؛ 
تفصیل (ٹکڑے ٹکڑے کرنا)ء مزاج و تمزیج (ایک 
دوسرے ہے ٭لان)؛ (م) حل اور تحلیل (گھولتا) 
غالبا مترادف ہیں - ان ہے وہ طریتے مراد ھی جن 
ہے کوئی چیز یا تو آج کل کے مفہوم میں گھوی 
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علم (الکیمیا) 
جاتی ھہ؛ یا محض چھوٹے چھوٹے ذروں میں تقسیم ی 
جاتی .هه حل یا تحلیل کی مختلف صورتیں یه 
ا هی : اکال شیا (معں:وموہ) ے؛ اپلون (یعنی معتدل 
حرارت) سے رطوبت ہے دستے (ے دق) سے کوٹ کر 
اندھی ایق ہیں جوش دے کر(یعٹی زیادہ دباؤ اور 
تہش سے). روٹی اور اھرن سے (چیز ”کو روئی 
کے گالے میں لپیٹ کر اهرن پر دوٹا جاتا ے)ء 
یا قطرہ بہ قطرہ ثیکا کر (یعنی تقعلیر یب ) - دئی 
الکیماوپون نے حل کی حسب ذیل مورتی بتائی 
یں : چیزیی یا تو حسب معمول گهولی جاتی هی » 
یا وہ ایک جا ی کی تھیلی میں لٹکا کر پائی سے اٹھتی 
عوثی بھاپ میں حل کی جاتی عیں (دیکھے الکائی: 
الطغرائی)؛ تصویل (معلق رکھنا). جس سے کوئی 
شے پائی کےاندر باریک ذرات میں تقسیم ھوجاتی ے: 
تسقیه (پهوار گرانا)؛ تصفیه (ساف "کرنا) اور تخلیص 
(چهاننا) [ان اصطلاحات کے لے دیکھے ۸58 .4:۷ 


٠ آگ پر‎ fixation) اقامه‎ (n) ببعدا:‎ r2: ۸ 


ایک جسم کو قائم النار بناناء بغیر اس کے که وه 
چیز جلے )؟ شرید (وہزسماء؛ یعنی بریال کرنا)ء 
دهیمی آنج پر دیر تک (تیل وغیرہ میں یا خشک) 
پکاناۂ تعقیدہ نیز معقد (۔۔ چیڑ کو قرع ہیں ڈال کر 
آگ میں جامد کر دینا]ء جس کی حسب ڈیل 
صورتیں بیان کی گئی هيی : خشک کر کے؛ ہوتل 
یا کیتلی سے کاڑنے سے ( دفن ؟ ہے عام طور پر بہت 


کام لیا جانا تھاء مثلا دسن کے لے ہوتلوں کا ذ کر 


آیا ے)؛ اندھی انبیق ے؛ تجمید عم (جو ایک 
قسم کی تجسید ہے یعنی جسد کی صورت بدل دینا)؛ 
(۰) سبک (پگهاانا) اور انتزال (اوپر کک کٹھالی 
سے نیچے کی کثهالی ک طرف بہۓ دینا؛ (ب) تقطیر 
(قطرہ قطرہ کر کے گران)ء تخلیص (کشمد کرنا)» 
تصعید (صعود کرانا) اور ترجیم (ہتھراناء جو تصعیه ی 
ایک قسم ہے)؛ (ے) تشمیع (موم کی طرح نرم کرنا)» 


rer 
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تکلیس Canon)‏ جسد کو گل حکمت شده 
کوزود میں رکھ کر آنچ دینا تا آنکه وه آٹے ک طرح 
هو جانی )» تصدلہ (زنک بنانا)؛ الغام (آمیزش کرناء 
مخلوط کرنا)؛ (م) تساوی (برابر کرناء راقم اس کا 
ہوم نہیں سمجھ سکا)ء تختیق (گلا گھوٹناء اس کا 

تولنا خاص طور پر ایک اہم عمل تھا ۔ اس ہے 
ات کام لیا جانا نها کیونکه يه بات غالبا جلد ھی 
معلوم ہو گئی تھ یکھ اشباء حسب دلخواء تناسب میں 
ایگ دوسری کے ساته هی ملائی جا سکتبی» 
[تولئے کے بارے ہیں رل به میزان] - ادویه 
کے سوزوں تناسب کے متعلق کچھ زیادہ بیانات 


| نہیں ملتے ۔ مقاتیع العلوم میں لکھا ھے کہ ا 
| شنگرف بنانے کے لے ایک حصه پارا اور ایک 


حعد گندھک لینی چاے ۔ان کے جوهری اوزان 
ہے جو تناسب ‏ شکالا گیا وه ۰۰ ۲: ۳۲ ے؛ تاھم 
به اسر ملحوظ رعه که تعامل ے آسانی ہے وقوع پذیر 
هون کے لے گندهک کی افراط ضروری ے ۔ مقدارے 
متعلق ایک اور دلچسپ قرول يه هړ که مرده‌سنگ 
بنانے نہیں سو حصه سیس ایک حصه چاندی نکلتی 
سے (یاقوت: ۰ : ہے [بذیل الرآن]) ۔ الکائی نے ان 
سب مختلف اعیا کی قلیل ترین مقداروں کی؛ جو 
الکیماوی استعمال کرتے ہیںء ایک طویل فہرمت 
مرتب کی ے (کتاب سڈ کوں ص ےہ ببعد). 
ٹرکمبی و تجرباتی طریقے : خاص خاص 
اشیا کی تیاری کے لیے کوئی عام طریقے نھ تھے ۔ 
بایں همه اشیا کا ایک پورا سلسله مصنوعی طور پر تیار 
کیا جاتا تھاء مثلا تانیی اور سر که سے زنگارہ سیسے 
اور سر کے ے سفیدہ؛ سیسے کو گرم کر کے سیندوں؛ 
ٹیز مرداسنگء لو هم ے لوے کا زنگ؛ وغیرہ وغیرہ۔ 
ان صورتوں میں یه معلوم تھا کہ متعلقه اشیا میں 
دهات فرور هونی چاے ۔ جب ٹانبا قدرتی طور پر 


ETN 


کم ت ی با 


علم (الکیمیا) 


Few 


علم (الکیمی) 


-ح.---..-.. تس ۳۳۳-۲ ۳ 
دستیاب هوئر والی معدنیات» مثلا میلا کاثیث (دهنج )۰ | مطابق مولاد کا جوهر دار بتناه اس دهات می طیطائیم 


ی مختلف اقسام سے حاصل کیا گیا تو اس وقت 
بهی یپی صورت تهی (الده‌شتی» مان : ص ٣ہ‏ و 
ترچمه : ص ے۹). 

تجزیہ“ کا جو اصطلاحی دفوم هم لیتے هیی 
اس کے مطابق تو کسی قسم کے تجڑبے کا رواج نه تها؛ 
تاهم محتسب کے لے بہت ہے قاعدے مقرر تھے؛ جن 
ہے وہ ملاوٹ کی بظاهر زیاده عام صورتوں کا پتا چلا 
سکنا تھاء ماد نیل ہیں معدئی اشیا ی سلاوك اس 
کو جلا کر دریافت کی جاتی تهی - اس پارے میں 
ابوالفضل جعفر بن على الدسشقیء ابن رام اور 
الہرادی کی بصننات موجود ھیں E. Wiedemann)‏ ; 
Beitr, zur Gesch. der Naturwissenschaften‏ جح ۳۲ و 
۔م)۔ سونے اور چاندی کو پرکھنے کے لے کسوٹی با 
خالص کیمیائی طریقوں سے کام لیا جاتا تھا, 

فنی اعمال : کیمبائی فنی اعمال کے تعلق 
صحیح معدوبات بہت کم ملتی هن - یہاں 
چند اشارات هی کافی هون رت اولاء ان طریقوں 
کے متعلق جن سے دھاتیں در اصل حاصل کی جاتی 
تهی » هماری معلومات زیادہ نہیں ۔سوناء دھوے 
کے عمل سے حاصل کیا جاتا تھا ۔ بعض مقامات ہیں یه 
پار ےے اندر حل کیا جاتا تھا اور پھر پار ے کو کشید 
کرے علیده کر لیا جاتا تھا (د یکیے 100 E. ١۷۸۰۸۵”‏ : 
کتاب م ذکوره ۲ ۳م)۔ پارا بٹانے کے لئے شنگرف 


(يا تو لوی > بهبکون می » با لوه ی کرجود که | 


اضاف ک‌ساته) کشید کیا جاتا نها (وممممیله۷ E,‏ : 
Journ. flr Prakt. Chemie‏ د ر لتاب مذ کور صر وب 
فولاد ی صنعت؛ یالخصوص اس کو جوعر دار بنائے؛ 
یعنی اس میں قرند“ پیدا کرنے کے متعلق ”نتابوں 
کا ایک سلہله ملتا ےء جس کی مثال الکندی کی ایک 


۱ 
۱ 
0 
۱ 


تھا1 کی نوجو د کی پر منحصر سمجها جاتا ےء لیکن 
اس قسم کے بیانات عام طور پر محض غیر علی اور 


ی 


ro g ‘Belrr. zar Gesch. der Naturwissenschafien 


آزىائش پر مبنی ھوتے ھی (۸ E, Wied e۸‏ : 


ء)١ بار ڌpa“ ج‎ “Gesch. des Bisens : L. Beck 
محنوعی طرر پر تیار کرده متعدد غیر امیاتی‎ 
ونددیممن) ایا کے لے مذکورۂ بالا حوالے‎ 

دیکھے . 

نباتات سے مختلف قسم کے عطریات بنانے ے 
طریقون سی بیت زیاده ترفی هوئی تهی - ان طریتون 
دو بپتر سے بہتر بنانے کے لیے نارس اور دمشق میں 
خاص توجد دی نی اور اس مين قدمامی ی تقلید ک 
زک شام مين ان عمارات پر خاص محصول 





۰ عائد کی جاتی تھے جن میں عرق گلاب تیا رکیا جاتا 


Bere : E. Wiedemann) |‏ ؛ص م۲ - پهولود 
اور پتوں ہے با گرم تیل یا چریی کے ذریعے 
کچھ عطر ٹکلا جاتا تھا اور پھر اس پر مزید 
عمل کے جاتے تھے اس طریتے میں مختلف قسم 
کے بہت ہے تیلود» مثلا زیتونء تل وغیرہہ عه کام 
لیا جاتا تھا (دیکھیے این البیطارہ بذیل دہن) مخلف 
اشیا پر پانی چڑک کر انھیں'فریقوں میں ڈال 
لیا جانا تها - یه قرئیییق ایک ستون کر گرد دائرود 
ہیں رکھے جاتے تھے اور ان ک قطاربی ایک 
دوسری کے اوپر جما دی جاتی تھیں ۔ آگ ہے نکلتی 


. ھوئی کرم هوا یا گرم پانی سے اٹھتی ھوئی بھاپب 


قرلبیقوں کو گرم کرتی تھی ۔ اس طرح قرتبیقوں کے 


" اندر جو بهاپ پیدا هوتی تهی» ده خوشبودار اوو نهادت 


تصنیف ہے۔ زمان حال کے ایک سشرقی سصنف ثابت ' 


(المشرق» ۶۱٩.۰‏ ۳: ععه» ..ع) ک قول که 





لطیف ائیری تیلوں کو اپنے ساتھ لے جاتی تهی اور ان 
تصاویر» در الدسشقی : نخية الدهرء متن؛ کن مو | 
Diergart : E. Wiedemann‏ › در تاپ ہذکور)۔ 
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عام ایی" 


۳۳۰ علم (الکیمیا) 
" شکر سازی کی اہم فنست رک لے؛ جس کا متعلق ھہیں | پر سے 


خاصی مکمل معلومات حاصل ھیںء رل یه مکر؛ نیز 
دıك#ے Geschicie des : E. A. von Lippmann‏ 
‘Zuckers‏ لائپ رگ £141۰ * E, Wiedemann‏ : 
os J or ‘wy ¢ ur Gesch. d. Nat.‏ 
شيشه سازی .که لیم ول به زجاج], 

معمولی» مخقی اور سنهری روشنائیون. چپڑا 
لا که کے روغنوںء دهاتی انکود اور جوڑنے کے 
مسالون ی صنعت کے متعلق بہت سی کتاہیں موجود 
هی» لیکن آن ی تهذیب و نرتیب ک کم ابیی باقی 
جے ۔ جہاں تک مجھے معلوم ہو سکا ھے یہ خالص 
علمی قاعدون بر مشتمل هی . 

نقلی ادویه, نقلی سوتی اور نقلی جواهرات بنانر 
کے طریقوں نو بژی اهمیت حاصل تهی - جیسا لہ 
الخازتی ک ميزان العکمة سے پتا چلتا ش؛ ان 6 بہت 
رواج تھا ۔ مخناف مصنفوں کے بتائے عوئے بہت سے 
طریقے محض فرضی هين - وه پیانات خاص دلچسبی کا 
باعث ہیں جو الجوبری : کشف الاسرار (د یکھیے 
sE. Wiedemann‏ در مجله م ذکوره ج ۳۳ و در 
Mut. 2. Gesch. d. Medizin d. Naturwissenschaften‏ 
٦ہم)‏ کے علاوہ ان کتابچوں میں 
دیج هی جو محسبون که لے تیار کے ک لئے , 

میا کیمیا کی صحیح ترقی اور اسلامی ثقافت میں اس 





رع 


کے مقام کا بیان صرف اسی صورت میں سمکن ھے جب ! 


عم اس کے نمائندوں کی تصائیف ہے بہتر طور پر 
وانف ہو جائیں اور عمارے ذعن میں علم ٴ لیمیا سے 
متعلق دیگر علوم» مناد دواسازی؛ علم ادویه اور علم 
معدئیات وفیره کا بهتر تصور قائم هو جائ -جهان تک 


علم کیییا کا تعلق .ه» اس کی ابتدا رسک اور 


وم یارڈ کی طرح روز اول عی سے کرنی هوگی - اس 
سلسل ہیں یھ بھی ضروری ہے که جن اعمال 
کا ذ ثر نیا جاثر ان ک ترجعہ زسانۂحال کی اصطلاحات 


. Beitr. 





مطابق کیا جائےء جیسا کہ ڈارمشٹاٹر 
gj Darmastadtar‏ لاطینی کے 
کرنے کی ”لوششی کی تھی 
ماخ (الش) مشرقی ماخڈ ن) الند, 


سض بی ببعد (الکینیا 


ر J Geber‏ صورت میں 


بم :الفہرستء 
سے متعلق عبارات کا ترجءەہ از 
Barthelot gli!‏ + 


Qay +1 : r ‘La Chemie, ete. 

(۳) الخوارزمی : مقائیح العلوم ہی ‘von Vloten‏ 

(r)‏ رسائل اخوان الصفاء مطبوعة نی ۲ :هو 
(علم المعاون سے 


متعلق حصے کے ترجے کے نے 
Naturanschauung und Naturphilosophie:F. Dieterici‏ 
۲ ۰6 بار ددم» ص مو ییعد» جس کے مطالے 
میں احتیاط درکار قه )؛ (م) المسعودی : مروج ادعب 
مطوعة مت وړ 


۶ تا عء؛ (ء) الاسشقی : 


نخبة الدهره طبع يمإ من 
ترجمه : 


اگ وم 
+ هیبعد؛ (ہ) الٹزویئی :عجائب المخوقاتہ 


طبع وویدنلٹ ١‏ 


بیعده 
و 


:[, Ruska جم (مترجمه‎ 
«Jahresber. der. prov. Oberrealschule Heidelberg 


insa! 1۸4‏ (ے) صلاح الدین الصندی : شرج 





لامیڈ آلعجم» از الطفرائی؛ مخاوطۂ برآنء عدد ہے٤‏ 
(م) الاکنانی ارشاد القاصد ألی ای المقاصدء طبع 


اشہرنگر Sprenger‏ بسلسله Bibl. Id.‏ عدد رب 
؟ (و) ابوالفضل : آنْین اکبریء طیع بلوخمن 
Blochmannء‏ من و ترجمە؟ ( . ) حاجی خلیفه ۽ 
”شف النانون؛ طبع فلو ثل (عوننز۳» فصل بر علم الکیمیا 
دی ےم عدا (رر) این خلدون + المتدمه؛ طم 


: ۲۲۹ بیعد و 





FIA 


tA ‘Not, er Extr. : Quatremère 


مترجمة دیسلان مموا8 ۱16 ۳۲۰/ ا ور بعد 

نیز کتاب خانود (بالخصوص 'کتاب خانۂ برلن) کی 
فہرستیں۔ کہا جاتا ھے که کناب خانهٌ سلطانبه» قاهره» 
میں کتابوں کا بڑا قیمتی ذخیرہ هم - علاوه از خود 
الکیماویون کی کچھ کتابیں بھی اب تک محفوظ 
رھی هیں ۔ یہاں کیمیا کی عربی کتابوں کے لاطینی 
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علم (الکیمیا) ۳۳۹ 
تراجم کا حواله نہیں دیا گیا (ان کے لے دیکھے 


Die europBischen Uier- : M. Steinschneider 
serzungen aus dem Arabischeu bis Mitte des 17, 


masber. d. K. Akad. der در‎ Jahrhunderts 
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۱۳۹ ج‎ ‘Philos.-hist, KI. clUÎ ری‎ <Wissenseh 
(%94.8) رو‎ 3)۹ ۳( 

(ب) مغربی ماخ :)إ( C. Brockelmann‏ 3 

(r) 


arr Braunschweig‏ تا 


: H. Kopp ‘Geseh. der arab. Literatur 
‘Gesch. der Chemic 
Beitr. eur Gesch. der : (م) وھی مصف‎ rara 
(r J ورب - معمرع‎ Braunschweig ‘Chemie 
Die Chemie in ûlterer und nexerer : وهی مص‎ 
: F. Hoefer (o) f+ + وزمج» هائیثل برگ برع‎ 
بار دومء پیرس ےہہ؛ تا‎ «Histoire de la Chimie 
La Chimie au : M. Berthelot (1) جد‎  »عررمو‎ 
E. O. von (4J Sia qr psy جلد»‎ r ‘moyen-dge 
Entstehung und Ausbreltung der : Lippmabn 
برلن و رورع (اس کتاب میں مواد پڑی‎ chemi 
اعتیاط سے جع کیا گیا ہےہء جس سے مآخذ کے‎ 
)۸( نہایت صحیح حوالوں کے ساتھ استفادہ کیا گیا هے)؛‎ . 
Alchemical : R. F. Azo 3 H, E. Stapleton 
جوز نوچ (جس میں الکائی:‎ the Eleventh Century 
)9( fre: 1 #14.0 Mem. of he ASB 3ر‎ ‘(A 
Bcitdge zur Geschichte der : E. Wiedmenn 
Sitz-ber. 4 phy. در‎ tNcturwissenschaficn H.S.W. 
اس کے علاوه اسی‎ 


میہف کے حسب ذیل مقالات : ( رم منوں41:11 201 


‘med. Soz. in Erlangen 
4" Journ. f. prakt Chemie j2 ‘bei den Arcbern 
رنب‎ hee 
Ubcr das Goldmachen : P. Diergart J3 tApparate 


Uber Chemisehe “o (ےءوع)‎ 


frrw uF «cand die Beitr. zur Gesch. cler Chemie 














علم (الکیمما) 


Verfaischung der Perlen nach (ır) ۶۱۰۹ 
“Berichte zur kenninis des Orienıs 35 ‘al-Djaubari 
Jar Geschichte der (ır) 3۶۱۰۸ دہ ےے؛ میونخ‎ 
1Zeitschr. f. angewandie Chemie y3 ‘Alchcmie 
‘Uber arabische Parfiins (١ e) Sora torr irr 
Arch. fdr Gesch. der Naturwissenschaften und در‎ 
Arch, fdr (0) rin : 1 روبع‎ Technik 
یز دیکهی‎ A e Ceh. der Medizin 
Salamnmoniacus, Nušadir and : J. Ruska ) 
رورعه مقاله ؛‎ S.B. Akad. Heid, 5ر‎ «Salmiak 
:ı ¢ ‘Arabische Alchemisten ; dis (ے) وھی‎ 
Heidelberger J3 <Chalid Ibn Yazid Ibn Mu'awiya 
<1 عدد‎ €1 qr tAken der von Portheim Srifiung 
Djafar al-Sadig der 5۵652۲ جس رس بعد و ج‎ 
در مجلا مذکوره م9 عدد ., (تبصرود‎ mam 
Chemiker 3ڍ‎ «E. D. von Lippmann : کہ لے دیکهی‎ 
Arabisch : R. Winderlich(ı ^) (r 3 , عدد‎ ‘Zeitung 
ra ‘Alchemisten Zeitschr. f. angew. Chemie 
+ہممتا ,ەم؛ (وں) ومی معق:‎ )۶۱٩۲۰( 
J3 ‘alRaZI als Balnbrecher einer neuen Chemie 
2 ت ۲( ) وهی مصتف‎ ۵ e e` r DL 
der Gabirforschung 
ہے ہمد‎ 77 


Ubor das Schriftenverzeichnis des Gabir ibn 


tr «sl. در‎ Probleme 


Hajjan und diet Unechtheit ciniger ihm 


Archir fur در‎ ‘tzugeschriebener Abhandlhaigen 
fal or : (arr) 1e ‘Geschichte der Medizin 
3 ‘Tabula Samaragdina : وهی نصف‎ (۳ ( 
.طاءذاءلظ+‎ Aktien der yon Portheim-Stifiung 
هائیلل بسرگ بو وع (اسی زمانی میں نوشادر ک تاریخ‎ 
اور الرازی ک تصنیف کتاب آلاسرار پر رکا کے مقالات‎ 


Gbir ibn : E. H. Holmyard (r r) زیر اشاعت تھے )؛‎ 
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غلم (اتکیمی) 


tProc. of the Roy. Soc. of Mediche مبھررہ]]؛ ذر‎ 
: ہم (۱۹۰۳مع): ہم تا ےه (م) وهی مصنف‎ 
A eritical examination of Berthelof's work upon 
(re) ¢ 


The Present Position of the Geber وهی مصنفا:‎ 


‘q4 Û raq ; 1 sis 3 Arabic Chemistry 


«Problem.‏ در Science Progress‏ ه ۷۶۱۹۲ ص مم 


یبعد؟ (ہئ) وهی مصنف ور/ j Maslama al-Moajriti and‏ 


şar ; Enarr) در ول‎ <Rutbatu Hakim 
Abu 'I-Kasit : 
Muhammad [bn Ahmad al-Irakî, Kitab alm 


cal-Muktasab, efe.‏ مه صفحات؛ 


تا ۳.۰ (,) وهی مصنف 


ترجه و متن 


ےہ صفحات؛ (۲۸) وهی مصنف : اه یو ۳د ےھر 


Journ. of the Society of Chemical ذر‎ «Chemistry 
روهی مصف ۽‎ )۹( ۹ e ج‎ Industry 
يا توبہر‎ Scientia در‎ ‘Chemistry in [lam 
و‎ JRuska (r.) fra | A4 مب‎ ۹ 
Arabische ; ¬,  ‘Beitrage : E. Wiedemann 
‘S.B.P.M.S. Erlg. J calchemistische Decknamen 
+E. Darmstadter (rı) fee ۳۶ف ج‎ ۹۰۶۳ 
برلن ۲ (لاطینی گیبر‎ Die Alchemie des Geber 
ک تصاثیف کا ترجمه» مع حواشی» جو ماهرین زبان‎ ۲ 
,  ۔)ںیھ عربی کے لیے اہم‎ 

[ئیز دیکھے (ر) لطفی جمعه : تاریخ فلاسفة الاسآتمه 
قاہرہ ے+ ٤۶‏ (م) قدری حافظ طوتان : : العلوم ع عندالعرب) 
قاهره ,بو رع؛ (م) ذبیح اه صفا : تاریخ علوم عتلی در 
فنون اسلامی؛ ترا ۳۳ء ش؟ (م) یحمن عل : 
تز کرہ علماے هنده لکھٹڑ مروںع؛ (ہ ف عبدالسلام 
ندوی : امام رازی» اعظم گڑھ ۱۰ () وهی مستف: 
حکماے اسلام» دو جلد» اعلم که جمور -بیورعه 


(ے) لی بان (مترجم سید علی بلگرامی) + قمدن عرب» 





ی ٩‏ ۱ ۶۵ ببعد؛ (ر) حمید عسکری : نامور مسلم سائسدانء 


Pri 





علم (السعادن) 


«History of Muslim Philosophy (4) $1۹1 لاعور‎ 
: George Sarton (.) ٤٤ طبع ایم ۔ ایم شریف» ج‎ 
م جلدیں؟‎ «introduction of the History of Science 
g J. Amold gb ‘The Legaey of Islam ( 1) 
۸ء اوکسنڑڈ ر۹۴ ۱ع]‎ Gulla 
[و اضافه از اداریو)‎ ۲, WIEDEMANN) 

علم السعادن : یعنی معدنیات کا 
زمائے ہیں اہے علوم طبیعی کی ایک اهم شاخ ی 
حیثیت حاصل ھےء لیکن ءتقدمین کے ہاں اے 
بسا اوقات دوسرے علوم؛ بالخصوص علم کیمیا اور 
علم طبقات الارشء کا حصہ سمجھا جاتا تھا ۔ آٹھویں 
صدی عیسوی کے دوران میں پہلی بار تاریخ طبیعی 
کے متعلق مخصوص نوعیت کی کتابیں نمودار هوئیں۔ 
ان میں حیوانات» نباتات اور جمادات کا حال ادبی 
نقطه نظر سے بیان کیا جاتا تھاء تاہم ان میں خاصی 
مفید معلومات بھی شامل ھوتی تھیں (زه جمیمر 
اه ص رم ۳۲ ۰ 

اس علم کی طرف مسلماتول ک توجه غالبا اس 
وقت ھوئی جب ارسطو (رلءٗ به ارسطاطالیس) ہے 
منسوپ * کتاب بعدئیات " کا عربی سی ترجمه هوا؛ 
چنانچه اس ک بعد اس موضوع پر یالخصوص تیمتی 
پتھروں اور جواھرات کے بارے میں ء؛ متعدد کتابیں 
لکھی گئیں؛ جو ”حجریات“ کے نام سے منسوب کی 
جاتی یں ۔ ان میں محمد ابن شاذان الجواھری ی 
کتاب الجواھر و اصنافه بہت سمتازے ۔ اس کے 
علاوہ ابن الندیم نے کچھ اور تصانیف کے تام بھی 
کو ںا ا گی تر کک 
دفانن ‏ السبوبء کتاب معادن والمطالب و الکنوز 
لبعضی المصریین» کتب مزاجات_الجواهر المعدنیه و 
عمل الفولاذ و الطالبقون و الخماهن؛ ليكن ان ِ 
مصنفین کا پتا نہیں چلتا (ابن الندیم : الفهرست 
یں ۲۳۱ ۰۳۱۸ 
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علم -موجوده ې 


علم (المعادن) 


بپرحال اس بی شک و شببه کی کوئی 
گنچائش نہیں کہ جابر بن حیان [رلك باد] > 
الکندی [رل باں] تک اکثر تابل ذکر علما نش 
معادن اور علم المعادن پر قلم اٹھایا اوران کے رمائل 
کا بعد ہیں اھل مغرب نے ثه صرف ترجمه کیا بلکھ 
ان کی تقلید بھی کی ۔ الکندی نے اس کے فنی اور صنعتی 
پہلو کو بھی نظر انداز نہیں 'دیاء چنانچه اس نم 
بہت ہے چھوٹے چھوٹے رسالے لوھ اور فولاد عه 
اسلحه تیار کرنر پر بهی م‌تب کی (ژه «ههوه1 
و ص پرمم)ابن الندیم (ص باه۳) فش جابر بن 
حیان کے تین وسائل کا ذکر کیا ےء یعنی کتابِ 


کان المعادنء کتاب جواهر آلکبیر اور رسائل نی 


الحجر - اسی زبانر میں ابن العزاقر نے "ختاب الحجر ' 
لکھی (الفهرست» ص .پم) - مشهور مستشرق | 


سٹین شنا نڈ ر 4اا ٭دنہ؛5 ک رائے ہیں اس سوضوع پر 
اسلامی دور کی پپلی تصئیف عطارد بن سحمد الکاتنب 
کی کتاب الجواھر و الاحجار ۓ۔ المامون کے عہد کے 
اس ماھر علم معدنیات نے پیش قیمت پتهرود » هیرود 
اور جواعرات کے خواص معلوم کے اور انھیں اپنی 
کتاب میں رقم کیا ۔ اس کے قلمی نسخے یورپ کے 
کتاب خانوں میں موجود هس - ۶۱۹۱ میں 
سٹین شنائڈر نے اپنے ایک عقالے میں اس کی بہت 
تعریف کی کے (ناسور مسلم سانسدان» ص جم 
۹۰ 

ول میکس ئر هاف ‘Max Mayerhaf‏ 
*خلینه کی سلطنت اور مشرقی و جنوبی ممالک» مثا 
ترکستان» هندوستان اور بشرتی افريقه که سواحل کے 
دربیان تعلتات و روابط روز افزون هو ره نهر» 
چنانچه اسی وجه ہے بیش بپا اور نایاب و نادر 
جواعرات کی درآمد و برآمد اور ان کی معلوبات بھی 
ترقی کر رھی تھیں ۔ یہی سبب ہے کہ بعض 
جواعرات کے جدید اموں سے بھی عربی و ایرائی ربط 


) 77+57 


FFA 





منم (السادن) 


کا سراغ نلتا هه مشلا «ممععتا فارسی که پاد زهر 
زے زھر ے حفاظت کرنے والا) سے بنا ۓے“ 
‘Legacy of Islam)‏ ص ۳۲۲). 

اس سلسلے میں الہیرونی [رلة ہاں] کا ذکر بھی 
بہت ضروری ے› جس نے نه صرف آثه پتهروله 
اور دھاتوں کا وزن نقریبا صحییع طور بر متعین کیا 


بلکه حجریات ہر ایک ضخیم تصنیف بهی اپنی یادگار 


ا جهوژی - اِس کی ثتاب الجماهر فی معرفة الجواهر 


شائع ھو چک ےہ (طبع کرینکوه وء و طبع 
الہلاف مح ترجمه و هرح, لائزگ ,مووع) - اس 
میں اس نے طبیعیء تجارتی اور طبعی نقطة نظر سے 
ہے شمار پتھروں اور دھاتوں کے حالات قراھم 
کی هب . ۱ 

یود تو عربی ہیں حجریات پر تقریبا پچاس 
”لتابیں لکھی گئیں؛ لیکن ان میں بہترین اور 
مشپور ترین کتاب شرف الدین ابوبکر احمد ین یوسفه 
التیفاشی (م ۱ هب هه ۲ ۱ع) ک ازهار الافکارفی جواهر 
آلاحچار _ه - یه کتاب شائم هو چی .هه - اس که 
علاوه خواض الاحجار اور الاحجار التی توجد فی 
خزائن الملوک اس کی دواور تصانیف هبی(الزرلی : 
آلاعلام) ۔ الیتفاشی نے بیش قیمت پتهرول سک متعلق 
وسح اور تفصیلی بعلوبات فراهم ی هي - اس تم 
ان کے مآخذء آن کا جغرافیه» ان ک آزمائش اور ان که 
قیمت کے متعلق تفصیلات درج کی ھیں اور یھ بھی 
پتایا عے کہ طب اور سحر و افسوں میں ان سے کیا 
کام یا جاتا ہے ۔ اس نے پلائنی کی کتاب اور ارسطو 
ہے منسوپ تصنیف کے سوا کسی قدیم مآخذ پر انحصاز 
نہیں کیا اور صرف عرب مصنفین کی تحقیقات هی 
درج ک ہیں ۔ 

جابر بن حیان عربی عام الکیمیا کے بانی کک 
حیثیت سے دنیا بھر میں شہور ہے ۔ کہتے میں 
که الکیمیا مصری لفظ کیرات (-دسیام) سے ماخوذ عم 
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علم (المبدن) 


اور بعض کا خیال هر که یه یونانی لفط کیمی (- پگوفی 
هوثی دهات) سے نکلا عے۔ اس علم کے جو بنیادی 
اصول مصری اور یونانی محقتین نے قائم کے تھے 
وه یه هی : (,) تسام دھاتیں اصل میں ایک ھی 
هی » اس لے ایک دھات کا دوسری دعات میں 
استحاله بالکل سمکن ے؛ (ب) سونا تمام دھاتوں ہے 
زیادہ پا کیزہ اور خالص دھات ہے اور چاندی اس ہے 
دوسرے درجے پر ے؟ (ج) ایک ایسا سادہ بھی موجود 
سے جس میں گھٹیا دھاتوں کو قیمتی دھاتوں میں 
تبدیل کرنے کی صلاحیت ہے ۔ الکندی:: الرازی اور 
اہن سینا نے اس سے پر زور اختلاف کرتے ھوے اسے 
محض شعیدہ گری قرار دیا اور سائنسی منہاجات 
ہے متعارف کیا ۔ اسی طرح جابر اور دوسرے 
عرب ماهرین کیمیا معدنی مادوں کو اجسام (سوناء 
چاندی وغیں)ء نفوس (گندھک سنکھیا وغیرم) اور 
ارواح (سیماب؛ نوشادر وغیرم) میں تقسیم کرتے تھے 
لیکن الرازی کیمیائی مادوں کو نباتات حیوانات اور 
معدنیات میں تقسیم کرتا ے اور یہی وہ تصور ے جو 
آج تک سسلمه طور پر چلا آ رھا ہے۔ الرازی معدنیات 
کے طبقے کو ارواح؛ اجسامء احجارہ تیزابات» سهاگ 
”اور نمکیات میں تقسیم کرتا سے اور اڑ جائے وا ی 
چیزوں کو اجسام اور لہ اڑنے وا ی اشیا کو ارواح 
قرار دیتا ہے ۔ ویسان ۷٣۵٥۸:۸0:‏ .۶ نے اپ 
”تاريخ کییا“ میں الرازی ی "لتاب الاسرار کر 
اقتباسات تقل کے ہیں (اس سلسلے ی «زید معلومات 
کہ لیے دیکھے بذیل علم الکیمیا) . 
چیسا کہ اوپر بیان کیا جا چکا ہے علم کیا 
کی طرح علم طبقات الارش کا بھی علم المعادن ہے 
نہایت قریبی تعلق ھے ۔ابن سینا نے کتاب الاحجار 
میں ایک باب پہاڑوں ی اصلیت کے بارے میں لکھا 
سے اور اس ضمن میں اس کے مشاهدات زان حال کی 
تحقیقات سے زیادہ دور نہیں ۔ وہ لکھتا سے : ''پہاڑ 


۳۳۹ 


غلم (العدن) 


الب دو اسباب سے پیدا ہوئے ہیں: یا تو وہ سطح 
زمین کے شق ھونے ہے باھر نکل آئے ہیں ء جیسا کہ 
بعض اوقات زلزلے کے وقت دیکھا گیا ےء یا وہ 
بہتے هو پانی کے ذریعے سے پیدا عوےء یعنی 
درباؤں نے جا بجا زین کو کاٹ کر گھاٹیاں بیدا 
کر لی هی اور بیچ مین پهاژ رد گر هی - پتهر رم 
اور سخت دوتود هی - پانی نرم پتهرون کو کاٹ 
ذالتا ے اور سخت پتهرون کو چھوڑ دیتا هر . 
اکثر بلندیاں دنیا میں اسی طرح پیدا حوثی ہیں ۔ 
فلزات بھی اس طرح پیدا ھوے ہیں جیس پہاڑ۔ ان 
نتانج کے پیدا کرنے ک ليم زمانة دراز کی ضرورت 
ہے اورممکن ‏ ے کہ بمرور زان پہا ڑ کٹ کر تیچے 
هو جائیں“ ۔ اپنے اس بیان کے ثبوت میں ابن عیتا 
لکھتا ے : *"پهاژون ک بیدا هوزر کا باعث پائی کا 
موٹا اس ہے ثابت هھوتا عے که مدت سے پتھروں 
پر دریائی وغیرہ جانوروں کے نشانات موجود هی وه 
مٹی جو پہاڑوں پر پائی جاتی ھے اس طرح نزیی بنی 
جس طرح خود پہاڑ بنے ھیںء بلکه وہ درختوں کے 
سڑنے سے اور اس مٹی سے مل کر بے میں جن کو 
پائی لایا ہے ۔ سمکن ےہ کہ په مٹی اس سندری 
پرانی کیچژ هو ج و کسی وقت کل پہاڑوں کو غرق 
کے هوره تها"" - اس عبارت عم صاف ظاهو .که 
وہ تغیراتء جو دنیا میں پیدا هوتے هی : بہت ھی 
آھستھ آھستھ اور بہت طویل زہانے میں واقم ھوتے 
ہیں اور موجودہ علم طبقات الارض نے بھی یہی ثابت 
کیا ہے . 

سطح زمین کا سمندر کے تغیرات کے سیب سے 
بدلنے رهنا اور زہین کی شکل میں تغیرات کا هونا اس 
درچے عربوں پر ثابت هوچک تھا کە غوام الناس کے 
خیالات تک میں یھ مسائل شریک هو چکے تھے ۔ اس 
کا اندازہ عمیں اس تمثیل ے هونا هم جو الآزوهنی ی 
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ا عجائب المخلوقات میں ملنی .هر : *"رجزه ایک جن» 


مم ا او و 


علم (المعدن) Fee‏ 


'علم (طلب) 


مس هه دس تحت تست تست ٹس سا 


کہتا ه که ایک مرتبه ایک بہت پرانے شہر سے 
کے ےت 
«تجهر معلوم ے کہ یه شہر کب ہے ب 

اس نے جواب دیا : ”نہیں“ ۔ ھزار برس بعد میں 
پھر وھاں سے گزرا - جس جگد وه شهر تهاه 
وهان میدان تها اور کهیتی هر رهی تهی - 
میں نے ایک کسان سے پوچها : «تجهی معلوم 
هم که وه شپر جو یمان پہلے تھا کس طرح 
غارت ھوا؟' اس نے کہا : ”یه کهیت تو هميشه 
سے ایا ھی ہے“ هزار برس بعد پھر اس مقام سے 
گزرا اور وھاں ایک بڑا سمندر دیکھاء جس کے 
کنارے بہت ہے باھی گیر سچھلیاں پکڑ رع تھے ۔ 
میں نے ان سے پوچھا : یھ سمندر کتنے دنول سے 
ن۰ 


و 


ے؟ “ انھوں نے جواپ دیا : 
(تمدن عرب؛ ص مہ ببعد؟ نیز اس سلسلے میں 
دیکهیی السعودی : مروح آلذهب» جبال اس نم 
ایک زلزلے کا حال قلمبند کیاه) . 


هميشه سے 


Intro- : George Sarton ماعذ : (۱) سارئن‎ 

Science‏ گز۵ نزہہوا را! ٠١‏ بروز:عمول؛ جلد ے ! (م) ھٹا 
The Legacy 2 ‘Science and Medicine : Meyerhof‏ 
o sla‏ ا رکسنڑڈ +۹ ع) (۳) سحمد عبدالرحمن خاں: 
‘Physics and Numeroiogy‏ 2ر A Hisiory of Muslim‏ 
«Philosophy‏ طبع ایم ۔ایم شریف؛؟ Wiesbaden‏ 
۹٦‏ ع:(م) ابن الندیم : الفہرست؛ (ہ) حاجی خلیذه : 
"کب الظون؛ (ہ) الزرکلی : اَلأعلام؛ (ے) لطنی جعہ : 


تاریخ فلائة الاسلام؛ (ہ) قاری حافظ طوتان : 





العلوم عندالعرب؛ (و ) ذبیح اه فا : تاریخ عاوم عتلی 
و نون اسلامی؛ (, ؛) عبدالسلام ندوی: حکماے اسلام 
(و) بلگرامی: تمدن عرب؟؛ ()) حمید عسکری : 
نامور ملم سائسدان, لاہور ‏ ہو رع 


[سبّد اسجد. الطاف] 


ی 





عملی طبیعیات 


طب : (ع)» علم العلاج و علم الادویه" ي 


سائٹنیس کی ایک شاخ» جس میں جسم انسائی ہے 
بحیثیت صحت و مرض کے بحث کی جاتی ے ۔ چونکه 
صحت و مرض کو سمجھنے کے لیے اسباب صحت و 
مرض کا جانتا بھی ضروری عے اس لیے ایک طبیب کے 
لیے علوم طبیعیھ سے کماحقه واقفیت بهی ضروری 
ره یہی وج غے کم عناصرہ مزاجء اخلاطہ اعضاء 
قوی» دوسم؛ آب و هوا؛ ما کول و مشروپ» معائة 
ثبضء استحان بول و براز وغیره اور عصر حاضر می 
علم الجرائیم» کیمیاوی و خورد بنی امتحانات» 
ایکسرے اور برقی معائنة قلب که مضامین بھی 
طبی سائنس کے شروری اجزا سنجهی جاتے هی . 
غرض و غایت : اس علم کا مقصد به هم که 
انسان کی طبعی صحت کو قائم رکھا جائے اور اگر 
کسی سبب کی بنا پر اس کی صحت زائل هو جائے تو 
زائل شدہ صحت کو واپس لا کر مریض کی طبعی 
حالت کو برقرار رکھے کی کوشش کی جائے . 
سوضوع اور اس کی اهمیت : چونکه اس علم 
کا موضوع براه راست انسان کا جسم ھے ء اس لے اس 
علم کو دیگر علوم پرشرف و برتری حاصل ے۔ یوں 
تو تمام علوم کسی نہ کسی حیثیت ے انسان ی 
خدست انجام دیص هی » اس لیم بلاشبهه جمله علوم 
و فتون کو انسان کا خادم کنپا جاسکتا هه اور اس 
لحاظ سے یتینا تمام علوم ایک دوسرت کے مساوی 
برتبه رکھتۓ ہیں ؛ لیکن علم طب کا موضوع چونکه 
براء راست انسان کا جسم ھےء جو کائنات کی اعلی و 
اشرف سخلوق ہے اور جے قرآن مجید نے احسن 
تقویم“ سے تعپیی کیا .هه لهذا علم طب اپتے 


سوضوع کی شرافت و عظمت کی بنا پر سائنس کی دوسری . 
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جلم (طیی) 


شاخوں کے مقابلے میں سب سے اعلی و اشرف ره . 

. طب عربی : اس مین کوئی شک نہیں که دیگر 
علوم .ی طرح علم طب کا سرچشمه بهی سرژمین یونان 
هی ےء لیکن حقیقیت یه ہے که مسلمانوں» 
پالخصوص خربود نے سائنس کی اس مخصوص شاخ 
مین" بڑی گراں قدر خدمات انجام دی ہیں ۔ یه 
کیپٹا کسی طرح بھی مبالغہ نہیں که علم طب 
صحیح معنوں میں مسلمانوں کا ایک گراں قدر علمی 
سرمایه ے؛ جس کی اختراع و ایجاد عرب اطبا و 
حکما کی دماغی کاوشوں کا نتیجە ہے اور جس یق 
تدوین و ترقی میں سسلمان خلفا و سلاطین نے ایک 
دوسرے ہے بڑھ چڑھ کر حصہ لیا ے۔ اہے مسلمانون 
کی تاریخی دیائت سمجھنا چاھیے که انهول نے اپنے 
پیش‌بها اضافون اور گراں قدر ایجادات و اختراعات کے 
باوجود اس فن کے ساتھ یونان کی نسبت کوقائم رعنے 
دیاء ورنه حقیقت یھ ے کہ جس طب کو عرف عام 
میں طب یونانی کہتے ہیں وہ بڑی حد تک طب 
عریی و . 

تراجم و شروح : طب ہیں عرہوں ی خدمات 
کا آغاز ترجمھ و شرح سے هوا؛ چنانچه عربون نے ایران 
شامء هندوستان» رومء یونانء مصر اور کلدان ی 
قدیم طبی کتابوں کے تراجم عربی زبان میں کے؛ 
ا پر۔حواشی ۔لکھے ؛ ان کی تشریبح و .تبویب 
کی اور عختلف حکما کے بکھرے ہوۓے اقوال و 
مسائل کو جامع کر که ایک باضابطه اورستظم فن ی 
ینیاد رکھی ۔ اس سلسلے میں آل حنين » آل بختیشوع 
آل ثابت اور آل باسویه کی حدمات خصوصیت ے 
قایل ذکر ہیں ۔اسی طرح ترجمہ و شرح کے میدان 
میں قسطا بن لوقاء حجاج بن سطرہ ابن البطریقء 
عسی ان بحجی» احمد بن ابی الاشعث؛ ابن جلجل 
اور یوحنا بن ماسویه چیسس علمارم فن ک خدبات بھی 
بڑی گراں قدر میں اور تاریخ کے صفحات ان کے علمی 


rei 





علم (طب) 


کارناموں سے معمور میں , 

مسلمان خلفا و سلاطین کی سربرستی : اس فن 
سے سسلمانوں کے شغف و انہماک کا عالم یه تھا 
کہ سسلمان خلقا وسلاطین اپنے دربار کے طبیبوں کے 
انتخاب میں انتہائی دلچسپی کا اظہار کیا کرتے 
تھے اور بلا تعصب مذهب و ملت و ملک و قوم 
بڑی سے بڑی رقم صرف کر کے بڑے احترام و اعزاز 
کے ساتھ انھیں اپض درباری طبیب مقرر کرتے تھے 
تاکه طب کی تدوین اور علاج و معالجے کے سلسلے 
میں ان ے استفادہ کیا جائی؛ جنانچه خلفا .کر درپار 
میں بپودی» عیسائی» مجوسی» صابی اور عندو 
غرض هر مذھب اور هر عقیدے کےطبیب ان خدمات 


کی انچام دھی کے لے مامور تھے ,. 


عرب اطبا علم طب کے یونائی مصنقینء خصوسًا 
بقراط اور جالینوس» ہے واقف تھے ۔ بقراط کی طبی 
کتابوں کا عربی ترجمه حنین بن اسحق» قسطا بن 
لوقاء عیسی بن یحبی اور عبدالرحمن بن علی نے کیا - 
انھوں نے اس کی کتاب یجو :ام (فصول بقراط) 
کا ترجمه کیا اور اس ہے رساٹوں ممنروووءط 
(''علامات مرض '') اور یءووملءوظ ('”وبائی امراض“) 
کا مطالعہ کرنے کے بعد ان پر حواشی لکھے ۔۔ اسی طرح 
جالینوس کی متعدد تصائیف کا بهی عریی »ی ترجمه 
عوا ۔ ان میں تقریبا چوده کتایی علاج الاس‌اض 


(Therapetics)’‏ کے موضوع پر ترجمه هوئیی- اسی طرح 


ایک ساله تشخیص الاس‌اض پر اور متعدد رسائل 
بخارود ے علاج ہے متعلبق عربی زبان, میں 
ترجمەہ کے Legacy of Islam = j‏ میں بیان کیا 
گیا ہے که جالینوس کی کتابوں کے ایک سو سریانی 
اور انتالیس عربی نسخے ماسوں رشید کے عمد میں 
ترجمہ کر لیے گے تھے اور بقول پروفیسر براژن جالینوس 
کی کتاب التشریح Gele Anatomy)‏ کا جرسن 
ترجمه سوجود .هم - جالینوس کی کتاب ااتجربة الطبیة 


AS 
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علم (لب) 






کا انگریزی ترجمه اصل عربی ستن که سانهه جو 
حبیش کے قلمم کا رھین منت ےے؛ کیمبرج یومورسئی 
سے شانع هو چکا ۵ . 

خلفا ک ژمانی یں جو عیسائی طبیب سمتاز و 
معروف تھے ان میں سے این ۔اسویه خلیفه ھارون الرشید 
6 طبیپ خاص تھاء جس نے اس کے دس یه خدست 
مہرد کی تھی کە قدیم اطبا ی تصائیف کر تراجم 
حاصل کرے ۔ اس کے علاوہ وہ بغداد میں طب بھی 
پڑھایا کرتا تها - اسی زمانر می بختیشوع لا خاندان 
بھی طبی دنیا میں عظیم شپرت کا مالک نهاء حتانجه 


ھارون الرشید کے ابتدائی عہد میں اس خاندان کا إ 


ایک فرد جبریل دربار حُلافت کا طہیب خاص تھا ۔ 
اسی طرح ایک اور طبیب لی بن ر: وان «صر ک فاطعی 
خلیفه الحاکم کا طبیب تھا ۔ ایک اور طبیب علی بن 


عباس سلطان عضدالدولد ك شاه طبیب تها - ایک | 


ایک طبی تصتیف کتاب الملق کر نام سس سوسوم 
ہے یه وهی کتاب ره جو شٍیخ الرٹیس ہو علی سینا 
کی شپره آفا قکتاب القانون فی الطب ہے پہلے معروف 
و مستعمل تھی ۔ اسی دور کا ایک اور طہیب سنان 
الصابی ه» حو مشپور سپندس ثابت بن قرہ کا بیٹا 
تھا ۔ اس نے علم طب میی امتحانات اور سرکاری استاد 
کی تقسیم کا طریقہ رائچ کیا ۔ حکومت کی طرف سے 
باقاعدہ استحاثات ءیں کامیاب اور سند یافتہ اطبا سی کا 
تقرر کیا جاتا تھا ۔ کامیاب اطبا کو ابناد دی 
جاتی تھیں۔ ان ہیں ان کی صلاحیت و استعداد عر 
مطابق به تقصیل درج هوتی ته ی که کس طبیب کو 
کس حد تک علاج کرنے کی اجازت ہے ۔ بغداد میں 
آٹھ سو ہے زائد سند یائته اطبا تھے۔ ان کے علاوه ایسے 
طبیب بھی موجود تھے جو اپنی غیرمعمواں شہرت و 
مقبولیت کی بنا پر امتحانات سے سی قرار دے دیے 
گئے تھے۔ 
عرب اپنے پیش رو یونائی اطبا پر سبقت لے 
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Fer 





علح(طب) 


گئے ۔ اس کی سب ہے بڑی وجہ ان کی سجہداله قوٹ 
تھی ۔ یه صحیح ے که انھوں نے ہونانی طب ہے 
استفاده کیاء لیکن کورائە تقلید نہیں کی بلکه مساتل 
و نظریات فن میں مجتھدانه شان اختیار کی ؛ چنانچھ 
ابو سپل مسیحی نے قدما کے سسلنات پر بیشتر 
رد و قدح ک اور شیخ الرئیس بو علی سینا نی بقراط و 





| جالینوس که معتقدات پر جابا گرفت ک - نقد و جرج 


کا ید سلسلے براپر قائم رها؛ چنانچه بلا نقیص فی 
ابن ابی صادق کی آرا پر دعوت فکر و نظر دي اور 
ابوالحسن قرشی نے ہو علٰی سینا پر اور علی بن رضوان 
نے زکریا رازڑی پر جا بجا اعتراضات کے ۔ 

نشے تجربات و افافات : عربوں نے اپنی 
فکری و اجتہادی قوتوں ے کام لے کر طریقه ھاے 
علاج اوراعمال فغن میں بے شمار تجریات و افضاقات 
کے! چتانچە ابن وافد پہلا طبیب تها جس نے علاج 
بالغذاء پر زور دیا ۔ حکیم رضی الدین نے غذاے دوائی 
کو(دواے خالص کےمقابلے میں) ترجیح دی اور حکیم 
اوحد الزمان ابوالبرکات نے ایک خاص وبائی مرض میں 
قطع انادل کا علاج اختراع کیا۔ 

ابو المنصور صاعد بن بشر بن عبدوس نے تمام 
حکماے یونان کے قدیم طریتة علاج کے خلاف اکٹر 
اس‌اض بارده, دثلا فال» لقوه» اور استرخا کہ لیے 
نظام طب عربی میں ادویة بارده اورمنع غذا کا علاج 
رانچ کیاء جو آگی چل کر بر حد کا‌ياب ثایت هوا - 
یونائیوں کے ہاں حفظان صحت ایک باقاعده علم ک 
صورت میں موجود نہیں تها - عرب اطبا نے حفظان 


إ صحت کے اصول ستب کے اور اس ایک منظم 


نن کی حیثیت ہے رانج کیا - اسی طرح انھوں 
نے ام‌اض چشم کے متعلق تحقیقق ی؛ فن جراحت 
کو ترقی دیء شکر سازی کے معمل تیار کیے؛ 
شکر بنائی اور سکب ادویە کی تیاری میں شکر کے 
استعمال کو رواج دیا . 








علم (طنیم. - 


rer 


۱ علم (طب) 
مسلمان اطبا کی ایجادات و اختراعات کے چس 


سلسل میں مشپور مصتف جرجی زیدان نے اپنی 
کتاب تاریخ التمدن الڈسلامی میں ایک علیحدہ باب 
”ىا احدثوا السلمون فی الطب“ کے عنوان ہے 
متعین کیا ہے؛ جس میں تفصیل سے عربوں کی 
خُدمات کا ذکر کرت ہوئے لکھا تھے : ''عربوں نے 
پہلی سرتبة علاج بالجراحت میں کاوی ادویه کا 
استعمال شروع کیاء مسلولین کے اخنوں کی کیفیت 
بیان ق» برقان اور ھواے اصفر کے علاج کا کر کیاء 
جنون کے لے افیون کو یمقدا رکثیر استعمال کرئی 
کی اجازت دی؛ نزف الدم کے لے سر پر سرد پانی ڈالنا 
تجویز کیاء خلع کتف اور نزول الماء کے اپریشن کا 
طریق کار بتایاء تفتیت سدد کے طریقے بیان کیے؟؛ نیز 
بعض ایسی فروع طب پر کتابیں لکھیں ؛ جن کا کر 
کتب مقندمین میں موجود نه تهاء مثلا یوحنا بن 
ماسویھ نے جذام پر اور الرازی نے چیچک و خسرہ پر 
پهلی مرتبه کتابیی تصنیف کیں , 

عربوں نے فن طب مس جو اضافات و اختراعات 
کے وہ آگے چل کر عصر حاضر ک معلوبات و 
تحقیقات ی اساس بر - چند مثالین ملاحظه هون :۔ 

منصور بن محمد نے وومرع من تشریح 
منصوری, لکھی جو اعضاے اجسام انسانی ک تصاویر 
سے مزین تھی ۔ اسی طرح علم جراحت میں ابوالقاسم 
الزھراوی کی کتاب بھی تشریحی تصاویر و نٹوش ہے 
آراسته_ش - برهان الدین نز اعلان کیا که خون مین 
سکر العنب پائی جاتی ے اور الرازی نے بیان کی "که 
معدے میں ایک ترش رطوبت موجود .هه - ابن النفیس 
نے پہلی بار تظریۂ دوران خون کو بیان کیاء 
جسے بعد میں سر ولیم ھاروے ہے مسوب کیا گیا ۔ 
مانچسٹر یونیورٹی سے ڈاکٹر جے۔ بلانھم نے اس 
حقیقت کو تسلیم کیا ہے , 

جہاں تک تعدیۂ امراض کا تعلق ہے خوردین 





کی ایجاذ سے پہلے بلاشہہہ مسلمانوں نے جرائیم کو 
آنکھوں ہے نہیں دیکها تھا لیکن اپنی نجم و 
فراست سے انهود ۓے تعدیةۂ اسراض کے اس 
ذریے کو ضرور معلوم کر لیا نها؛ چنانچه مشہور 
غرناطی طبیب ابن الخطیب (۳۱۳ ,نا م۳ ,ع) وباے 
طاعون کے سلسلے میں اس حقیقت کی وضاحت کرتے 
ھوے لکھتا ہے کہ ؟اس مرض کے تعدیہ کا 
وجود تجرے؛ مطالے اور شہادت حواس ہے قطعی 
طور پر ثابت ہوچکا ےۓ“؛؛: چنانچہ معتبر اطلاعات 
سے ظاعر ہے کھ مریضون کر ملبوسات» ظروف» 
اور کائوں کے آویزوں کے استعمال سے یہ مرض 
پیدا و گیا اور ایک گھر ے آدہیوں ہے دوسرے 
مقامات پر پھیل گیا ۔ ہسپانوی طبیب ابن خاتمة 
۵ ۱۳۰۹ع) لکهتا ے 'میرے طویل تجربے کا نتیجد 
یہ ہے کہ اگر کوئی شخص کسی مریض سے ربط 
رکهتا ے تو طاعون فی الفور اس کو عارض ہو جات 
اور اس میب" بهی وهی علامات ظاهر هو جاتی هی » 
بثلا اگر مریض ع بلفم ميي خون خارج هوک تو 
چهوت مين مبتلا هون وال مردض کی کیفیت بھی 
یہی ہو گی ۔ اسی طرح اگر پہلے مریض کے جسم 
میں گلٹیاں نمودار ھوں گی تو دوسرے مریض میں 
بھی تعدیه کے بعد یہی کیفیت ہو گی ۔ اس طرح 
تعدیه کا سلسله جاری رھتا ہے اور ایک مریض 
دوسره فرد کو برض سنتقل کرتا رهتا ه ۳ . 
۹ھ میں ترکمە میں چیچک کی تلقیح کا 
عوامی طریقه رائچ تھاء جو اٹھارھویں صدی میں یورپ 
پہاچا اور بعد میں سائنٹفک قرار پایا ۔ طب میں 
مسلمانوں نے پہلی بارمعدے ہے فضلات ردیہ کے 
اخراج کے لے *آنبوب معدو“ EK (stomach tube)‏ 
استعمال شروع کیا اوره جیسا که صاحب فردوس الحكمة 
نے بیان کیا ےے؛ اس کی ابتدا باس ک نالی عم ک کی . 
علم الادویه : علم الادویه که سلسل »وه 


علم (طب) 


بھی عریون ک خدمات نهایت شاندار هی * 
انھوں نے بیخ ریوندء کافور اور سنا کے افعال و خواصس 
معلوم کے اور ان کو اپنی قرابادین (فاربا کوییا) 
میں شامل کیا ۔ اسی طرح بنج (بهنگ) کا استعمال بهی 
معالجاتی مقاصد کے لیے سب سے پپلی مرتبه عربود 
نے شروع کیا ۔ چونکه عرب نهایت هی اعلی درجم 
کے ملاح تھےء اس لے انھیں جهاز رانی کے ذریعے 
غیر معالک میں پہنچ کر نئی نٹی بوٹیوں کی دریافتِ 
کا موقع ملا؛ چتانجه انهود نز ملایا» جزائر شرق الم‌ند 
اور چین عم دستیاب هوتر وا ی بےشمار دواؤں‌کا اضافه 


مجاهم 


کیا» مثلا تج» صندل» دارچیتی اور ترنفل وغبره دواژد | 


ے عربوں نے طبی دئیا کو روشتاسکرایا - اطباے یونان 
ان دواؤں کے طبی استعمال ہے یکسر ناواقف تھے ۔ 





مکمل کیا» نیز علم الادویه کی بہت سی کتاہیں 
سنسکرت وغیره زبانون عح عربی میں ترجمھ کرائی اور 
علم قرابا دین کو اس اعلی شکل مين مدون کیا 
جس ی آج هم ات دیکه رش هن . 

۱ علم کیمیا: علم طب مين کیمیا ی بنیاد 
عربوں نے رکھی› چنانچھ عربوں نے پهلی مرتبه ترشیح » 
تصعید ثتطیرہ تذویب اور تبلورے طریقے بیان کے 
اور بر شمار کیمیاوی ب رکبات؛ مثلا ٹائٹرک ایسڈ 
سلفیورک ایسذء نالفرو هائیذرو کلورک ایسثه لائیکر 
ایمونیاء م رکری کلورائید, ہرکری ا وکسائڈہ 
پوثاشيم نالگریث» فرائی سلفاس» وغیره بنائ؛ مختلف 
قسم کے کھار اور تیزابات تیار کے؛ نیز الکحل سے 
طبی دئیا کو روشناس کرایا - پهان یه اسر خصوصیت 
سے قال ذ کر ه که عربون نی کیمیاے جدید ی 
تاسیس هی نہیں ک بلکه قدیم علم کیا کے 
خلاف متعدد کتابیں بھی لکھیںء جس کی ابتدا 
یمقوب بن اسخق الکندی نے ک. 

قرون وسطی میں عام طب کے ستاز ماھرین : 


ی 
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علم (طب) 


علم طب یی سبلمانون کے اس غیر معمواں شفف و 

انہماک کا نتیجد یه نکلا که اسلامی دنیا نے 

عالمگیر شهرت ک فاضل ترین اطبا پیدا کیم» جو بیکه 

وقت بپترین معالج بهی تهی اور بلند پایه مصنف بهی» 

مشأا شخ الرئیس بو علی سیناء علی بن عباس مجوسی» 

علی بن ربن الطبری اور زکریا رازی وغیرہ نے 
دنیاےطب کو اپنے علم و تجربے اور اپنی تصائیف ہے 
یےحد متاثر کیا ۔ انھیں ارباب فن کی رھنمائی میں 
دنیاےطب آگے بڑھی اور تشخیص وعلاج کی نئی نئی 
راعیں تکلی - شیخ الرئیس بوعلی سینا کی تصنیف 
آلتانون في الطب قرونِ وسطٰی ک سب سے اهم» جامع 
اورمقبول کتاب .هی ۔ متعدد بار اس پر عربی زبان میں 
حواشی لکھے گئے اور یورپ کی ۔ختلف زبانوں میں 
اس ک بار بار ترجم هو ۔ یه کتاب پانچ جلدوں 
پر مشتمل تھی اور مشرق و مقرب مين یکسان طور 
پر مقبول عوئی ۔ پہلی جلد میں عام اصول عب هیں؛ 
دوسری جلد ہیں مفرد ادویه کا ذکر ے؟ تیسری 
جاد میں سر ہے لے کر پاؤں تک کے تمام امراض 
اور ان کے علاج کا بیان ے؟ چوتھی جلد ہیں امراض 
عامہ کا ذکرےے؛ یعنی وہ امراض جو تمام جسم کےلیے 
عام ھیں او رکسی ایک حصۂ بدن کے ساتھ مخصوص 
نہیں ؛ بثلا اورام؛ جادثاته سلعات» کسر عظامء 
سمیات وغیرہ؛ پانچویں جلد میں قرایا دین سے ۔ 
اسی طرح ژکریا رازی کا شمار قرون وسطی که 
ابر اطبا می هوتا _هء - الرازی ابنی خصومیات 
میں شیخ بو علىی سینا کے عین مقابل تھا ۔ کہا یه 
جاتا ره که بو علی سینا به نسبت طبیب هون کہ 
فلسفی زیاده ہے اور الرازی به نسیت فلسفی هون 
کے طبیب یا معالج زیادہ _ه - الرازی کی زندگی کا 
پیشتر حصه شفا خانود مین مریضوں کے معائنے اور 
۱ معالے میں گزرا۔ وہ بغداد کے عظیم الشان شفا خانے 
| کا افسر الاطباء تها - الرازی ی د وکتابی خصوصیت 








عم (لی) 


سے غیر معمولي شهرت ک حامل هین: (,) المتصوری» 
جو لاطیئی Liber Aimansoris aia‏ کہ نام سے شائع 
هوئی ؛ (ہ) الحاویء جس کا لاطینی ترجمه ہم ء 
میں بریسیا میں اور مہ ع میں ویئس میں هوا - ۱ 
کتاب متعدد چلدون پر مشتمل شم اور اس ک تقریبا 
جم جلدیی حیدر آپاد دکن سے شائع هو چک هیں. 

الرازی کی کثیر التعداد تالیفات کا یورپ مس 
بہت زیادہ خیر مقدم کیا گیا ۔ ان میں مشہور ترین 
کتاب الجدری والحمبه _ه» جس کو اصل عربی ستن 
اور لاطینی ترجمے کر ساته وب ١ء‏ میں, چیلنگ نے 
تنڈن ہے شائع کیا۔اس سے پهل دوه رع می 
ویئس یم اس کا لاطينی ترجمه شائع هو چکا تها - آگر 
چل کر اس کتاب کا انگریزی ترجمه گرین هل نے 
کیا؛ جو مڈلہم سوسالٹی کے زیر اغتمام رماع 
میں شائع هوا, 

علی این العباس مجوسی کا شمار بهی فاضل ترین 
اطبا میں ھوتا ےہ ۔ قرون وسطی کے یورپ میں 
وہ ععط۸ دا کے نام ہے مشپور هوا اس ی 
کتاپ الملکی اس دور کی مقبول ترین کتاب ے › 
جو اہن سینا کې کتاب القانون فی الطب کے شائع 
هون سے پہلے ہے حد مقبول تھی اور شائتین طب ارس 
بڑی محنت اورشوق سے پڑھنے تهر . 

علی بن رین الطبری کا شمارقدیم ترین اطبا میں 
حوتا ے۔ .۸۰ء میں اس نے اپن ی کتاب فردوس الحکة 
لکھی ۔ یہ طب عربی کی ان چند کتابوں میں سے ے 
جو مغرب و مشرق میں یکساں طور پر مقبول هوئی - 
پہ کتاب علم العلاج کے تمام شعبوں پر حاوی ے 
اور اس میں کلیات و بعالجات پر تفصیلی مہاحث 
موجود میں 

شفاخائے : جب ہے طب عربی کی ابتدا 
ھوئی؛ ھر دور میں اس کے شفا خانے قائم عوتے چلے 
آئے ہیں ڈ چنانچہ عرہی حکومت میں سباٴسے پہلے جو | د 


۳۰٣ 
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علم (طب) 


شفاخانه قائم ھوا اہے ولید بن عبدالملک نے رھ ہیں 
بنوایا نها - یه شفاخانه در حقیقت جذامیون ع لے 
تھاء جس میں ان کے طعام و قیام کا بہترین انتظام تها 
اورمریضون کو هدایت تھی که وہ باھر آکر تندرستوں 
سے ه ملین , 

اس کے بعد اموبوں میں ہے المنصور ئے اندهول» 
یتامی اور اپاھچ عورتوں کے لئے ایک دارالاقامة بنایاء 
جو ان کے لے ایک طرح کا شفاخانه تها - علاوہ ازیں 
اس نے پاکلوں کے لے بھی ایک دارالعلاج 
”'دارالمجانین'' کے نام سے بنوایا تھا , 

عباسی دور حکوست شفاخانون کے لیے خاص 
طور پر مشہور ے - اس دور میں طب عربی کے 
شفاخانون ای ایک طویل فہرست ہمیں ملتی ہے - 
جہاں بریضوں کے قیام و طعام کا باقاعدہ انتظام 
تھا _ علاج کے لے ماھر اطبا مقرر تھے اور پورے 
شفاخانے کی نگرائی سے لے ایک افسر الاطباء متعین 
کیا جاتا تھا ۔ یه عہدہ سب ہے پہلے بخنیشوع 
کو دیا گیا۔ 

پیمارستان احمد بن طولون؛ بیمارستان 
جامع طولونی؛ بیمارستان مقتدری» بیمارستان عضدیء 
بیمارستان کبیر دمشق» بیمارستان اسکندرید» 
بیمارستان کبیر قاهره» وغیره وغیره اس دور کے چند 
مشپور شفاخانول > نام هس» جهال ماهرین ک نگرانی 
میں مریضوں کے علاج کا معقول انتظام تها, 

عربی طب کا اثر مغربی ممالک پر: عرلی 
طب کی جامعیت و همه گیری کا اندازہ اس اىر سے لگایا 
جا سکنا هم کہ اس کے دائرۂ اثر میں مشرق کی طح 
رو بمالک بهی شامل آهی؛ چنانچه ابن باجه اور 
اہن طفیل مغرب میں مشہور معالج تھے ۔ این رشد نےء 
جو ابن طفیل که بعد اس کی جکه مقرر هوا تھاء ایک 
یی تھیء جس کو اسلامی مغرب میں 


شيخ الرئيس بوعلی سیناکی کتاب ب القانون جیسی مقبولیت 


علم (طب) 


حاصل ھوئی اوراس کے بعد مسسیحی دنیا میں بھی اس 
کتاب کو یہی شرف حاصل ہوا ۔ اندلس میں اہن زھر 
کا جلیل القدر خائدان پیدا هواء جو لاطینی عہد وسطی 
میں  Avenoar‏ نام ہے بلقب تها . 

یورپ میں عربی طب کے نزول کا دور عربی طب 
کی تاریخ کا دلچسپترین باب ہے ۔ یہاں مختصراً یھ 
بیان کرنا کاقی هو گا که جو امور طب عربی کو 
مغربی ممالک میں پہنچانے کا باعث ینے وہ چار هیں : 
اول وہ مدارس طبيه جو یورپ ہیں قائم هوئے؟ دوم وہ 
مصنفین و مترجمین جنھوں نے یورپ میں اس فن کی 
تبلیغ کہا سوم وه خاص دیار و اسصار جہاں اس قن 
کی نشر و اشاعت زیادہ سے زیاده هوئی؛ چهارم 
حروب صلیبیه » جو باهم د گر میل ماب اور مبادلة 
افکار کا ذریعه بئیں . 

مدارس میں اطالیہ کے شسہر سلرنو کے. مدوسةہ 
طبیه اور موثث پیلیر ی طبی درس که کو طب عربی کی 
تعلیم و تدریس اور تالیف و ترجمە کے لیے تاریخ میں 
مرکزی حیثیت حاصل ہے؛ جہاں دئی سو برس تک 
حکماے عرب کے توسط ہے طب کی تعلیم جاری رھی ۔ 
یہاںے ارغ التحصیل اطبا پوپ اور شاھان بورپ سے 
علاج معالجے کے لے جایاکرتے تھے . 

جن مصنفین و مترجمین نے طب عربی کو 
مغربی ممالک میں روشناس کرایا ان میں ہے قابل ذ کر 
ایک توقسطنطین الافریتی ونمہ:!ئ ۸‏ ادنام واوو ے؛ 
جو سلرنو کی درس که سے وابسته تھا اور دوسرا اعم 
مترجم کریمونا کا جبرارڈ ودمد٘ت ۶ہ ل ء0 تھا - 
ان کے علاوه ابراهيم یہودیء بیرنجر» سائمن» 
آرنلڈہ ایڈے لارڈ وغیرہ متعدد مصفین کے نام تاریخ 
میں ملتے ھیں ۔ ایڈے لارڈ کے بارے میں یە آمر 
قابل ذکر ہے که اس نی اسلابی علوم و فنون کی 
تحصیل هسپانیہ کے شہر طلیطله میں کی اور جب وه 
. اپنے وطن انگلستان کو واپس لوا نو وهان اس نی 


ہ٤‎ ۶ ۵٣ 


۳.۹ 





علم (طب) 


متعدد عربی کتابوں کے لاطینی زبان میں ترجے کیے 
اور اس طرح طب عربی کی نشرواشاعت کی غیر معمولی 
خدیت انجام دی , 

وه دیار و امصار جنھیں عربی طب کی تشپیر 
میں نمایاں حیثیت حاصل ه» هپانیه» سقلیه اور 
مشرقی رومی حکوست ک ممالک هی عسیانیه کر 
شہر طلیطله میں عظیمالشان اسلانی یونیورسٹی قائم 
تھی جہاں بےشمارغربی کتابوں کے ترجے هوے ۔ 
صقليه کا جزیرہ اسلامی علوم و فنون کی تبلیغ کا بہت 
بڑا م رکز تھا ۔ یہیں کے ایک یہودی مترجم فرح بن, 
سالم (sںہ‏ ھ٥۴‏ ااع۴r)‏ نے تیرھویں صدی عیسوی میں 
محمد بن زکریا الرازی کی مشہور کتاب الحاوی کا. 
عریی سے لاطینی میں ترجمه کیاء 

حروب صلیبيهء جن کا ذکر قبل ازیں واء 
پقول پروفیسر براؤن مشرق و مغرب کے درمیان افکار و 
نظریات کے مبادلے کا بڑا ذریعھ تھیں ۔ ان کا بیان ے 
اگرچه صلیبی جنگ کے دور میں عربوں اور صلیعی 
محارین کر درمیان سخت تلخ احساسات موجود تھے؛ 
لیکن تعجب انگیز ابر یهد که جب جنگ چند روز 
کے لے رک جاتی تھی تو فریقین که دربیان دوستانه 
روابط پیدا هو جاتی تهی . 

علاج الحیوانات : علم لب كي ایک 
شاخ جانوروں اورمویشیوں کے علاج سے متعلق بھی 
سے ۔ جس کو علم البیطرة کپٹے ہیں - عربوں نے 
اس شع ے کو بھی ےحد قروغ دیا اور اس موضوع پر 
متعدد کٹابیں لکھیں ۔ پنجاب یوٹیورسٹی کی لائیریری 
مين باز نامه ک عنوان بت چھے کتابیں موجود هیں؛ 
جن ہیں سے ایک کا نام باز نامۂ توشیروانی ہے افر 
ایک باز امه منخلوم_ه - یه کتابی بازود ک پرفرش 
اور ان کے علاج معالعے پر هن - پتجاب یونیورسنی 
لائبریری ھی میں ایک رساله رسالۂ اسان کے ام سے 
بھی مطالعے میں آیا ۔ اس رسالے میں گھوڑوں که 


Marfat.com 


علم (طب) 


Pes 


نشو و نما اور ان کے امراض و عاج بر متعلی | مشلا کتاب اسرارالیاں 


تفصیی مباحث هيی -اسی طرح رساله در علاج شکار 


جانوران و طیور بھی نظر سے گزراء جس میں جانوروں 
اور چڑیوں کے شکارو علاج ہے متعلق مفید معلومات 
درج میں ۔ فرس نامه؛ چسے سید عېدالله مخاطب به 
عبدالله خاں نے شامجہان کے عہد میں لکهاء پنجاب 
یونیورسٹی کی لائبریری میں موجود ہے ۔ اس کر علاوه 
چند اور فرس نام گهوژون کر علاج پر موجود هی » 
جن میں فرس امة رنگین منقلوم ہے ۔ اسی طرح ایک 
رسال سہاوت گری کے ام سے ہےء جوسید احمد کبیر 
ک تستیک ہے ۔ اس رسالے سیں هاتهبون کر علاج اور 
ان کے طریقة پرورش کا ذ کر هه - مختصر ید کد 
مسلمانوں نے طب کی اس مخصوص شاخ میں بھی 
گراں قدر خدمات انجام 





دی هیں اور اپنے ذاتی 
مطالعه و تحقق عم اس موضوع پر بیش بها تصائیف 
اپنی یادگار چھوڑی میں , 

طب عسدی کا انجذاب : عربی علب میں 
ہندی طب کے جذپ کرنے کا سلسله٭ جو آج سے صدیوں 
پہلے ایران و عرب میں‌شروع عو چکا تھاء برصغیر 
پاک و هند میں اب تک جاری. ہے ۔ عرب 
ابتدا؟ اپتی قدیم طب کے مالک تھے؛ جو ان میں زمانڈ 
قدیم عم علاج بالعقاقیر ی شکل میں رائج تھی - عهد 
شہضت اسلامیہ میں عربوں نے اپنی قدیم طب میں 
یونائی طب کا بھی اضافد کیا اور دنیا کی دوسری طہوںء 
مثا فارمی طب اور قدیم مصری طب عم بهی استفاده 
کیا ۔ اس سلسلے میں یوحنا بن ماسویھ نے ان مسائل 
کے بارے میں جن پر اطباے روم اور اطباے فارس 
متفق تھے؛ ای ککتاپ جامم الب کے نام ہے لکھی. 


عربوں نے خصوصیت ے طپ۔ هندی کی جانپ إ 


توجه کی اورسٹسکرت کی بے شمار کتابیں عربی زبان 
می ترجمه کرائین ؛ چنانچه کنکه» منجهل؛ پا کهر» 





پ اسرار الموالید؛ ‏ کتاب‌الادواه» کتاب 
شر ک المپندی» کتاب آلسموم وغیره ترجمه هو علاوہ 
ای تاب سمرد قی الطب؛ آسا۔ عتاقیرانہین ےر 
الجامع» مختصر فى العقاقير علاجات الالء 
٠‏ ۰ ی یره علزجات الحبالی 
التوهم فی الامراض و العلل» اجناس الحیات و سموییا, 
وغیره کے تراجم تشریحات عربی اور فارسی میں 

هارون الرشید کے زمانے میں خصوصیت ہے 
عندوستان کے بڑے بڑے وید یغداد پہنچے ۔ یہی وہ 
زبانه ےہ جب که طب هندی پر پوری طرح غور 
وفکر اور تقد و جرح کے بعدھندوستان کی طبی معلومات 
کو عربی طب میں داخل کیا گیا! چنانچہ 
عربی طب که معتاز مصنفین» مثلا بوعلی سینا علی بن 
عباس مجوسی» علی بن رین الطبری اور زکریا الرازی 
وغیرھم نے اپنی تصانیف مین طب ھندی کی مفید 
معلومات کو قدم قدم پر شامل کیا ہے ۔ آلحاوی اور 
نی منی میں اطباے هند کے ٹاموں اور ان کے طریقة 
علاج کا ذکر بار بار ملتاے۔ قانون بوعلی سینا میں 
| کثر مقامات پر طب هندی ی معلومات موجود هن - 
موجز التانون میں مچھلی اور دودھ اور بعض دیگر 
اغذیه کے اجتماع کو ممنوع قرار دیا گیا ھے ۔ اس کا 
ماخذ بهی هندی اطبا کر تجارب هی . 

على بن ربن الطبری کی مشپور کتاب 
فردوس الحکمة کا چوتھا مقاله صرف آیور وی دک کی 
معلومات پر مشتمل ہے ۔ اور اس کے ہم ابواپ میں 
سے ایک باب ایک هندی خاتون ک طبی معلوبات پر 
مشتمل ۵ . 

جب طب ایسران کے راستے هندوستان پهنچی 
تو اس انطذاب کا سلسله اور بڑھ گیا؛ چنانچه فارسی 
زبان میں آیور وید ک کی اهم کتاب معدن الشناء 
سکندر شامی بہوہ بن خواص خان نے سلطان مکندر 





صالح بن بہلہ اور شاناق ھندی ک بہت سی کتابیںء ! لودھی کے عہد میں تالیف ک ٤٠۰٠٢/۵۹۸‏ ۔ 
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علم (طب) 


س کتاب ہیں مسف نے سشرت؛ چ رکه 
a‏ چنتامن؛ نیک سین وغیره 
اوراصل ھندی مصطلحات کے ساتھ آیور وید ک کی 

E‏ کو فارسی میں منتقل کر 
دیا اس سلسط لے میں ایک اور اھم کتاب دستورالاطبا 
یا سح قاسی کے جے تاریخ فرشته کے 
مشہور صف نے وہ رع ہیں لکھا۔ اس کے بعد 
طب هندی» طب عربی کا ایک لازمہی حصہ بن گئی؛ 





1 
یہاں تک که مشپور خاندان شریفی که اکابر اطبا 


نے آیور ویدک کے کشته جات؛ مالتی بسنتہ معجون 
سپاری پاک وغیره کو اپنے نسخوں میں شامل 
کر لیا . 

طب عربی ہیں طب مندی کے انجذاب کا 
نتیچه یه تکلا که پورا برصغیر هند و پاک طب عربی 
9 وطن بن گیا اور مندوعتان کے گوئے گونی میں 
اطبا کا ایک جال پھیل گیا؛ چنانچه 
برصفیں پاک و عند میں تتعدد طبی خاندان پیدا 
ھوئے؛ جن میں دو خاندان خصوصیت سے سشہور هیں : 
ایک دہلی ک خاندان شریفی اور دوسرا لکھنؤ کا 
خاندان عزیزی . ج 

خاندان شریفی که چشم و چراغ حکیم شریف 
خان ھیں؛ جن ک سورث اعلی خواجه عبیداقه احراوظ 
تھے ۔ بعد میں اس خاندان ہیں ملا علٰی قاری اور 
ملا على داود جیسی عظیم دیای و علمی شخصیات 
بھی پیها هوئیی - اس خاندان میں فن طب کی ابتدا 
حکیم فاضل خان سے ہوئیء جو ملا علی داود کے 
فرزند تهی - آن ک بعد اس خاندان ,سب حکيم 
واصل خان نے اپنے بعد دو فرزند چهوشه : حکیم 
اجمل خان اول اور حکیم اکسل خان - حکیم 


اکمل خان ک بعد آن یک فرژند حکیم شریف خان" 


مسند آراے طب عوے ۔ پھر ان کے بعد ان کے 
فرزند حکیم سحمود خان اور ان کے بعد ان کے 
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علم (طب) 


بیٹوں حکیم عبدالمجید خان اور حکیم اجمل خان 


ہے استفادہ کیا | لے اس طبی خاندان کی شہرت کو چار چاند 


لگائے۔ 

دیلی کے خاندان شریفی کی طرح لکهنو بی 
خاندان عزیزی بھی دنیاے طب کا تہایت سمتاز 
خاندان تھا ۔ اس خاندان کے مورٹ اعلی حکیم 
محمد یعقوب تھے ۔ ان کے چار صاحبزادے تھے : 
حکیم حاجی محمد ابراهیم» حکیم محمد اسماعیل؛ 
حکیم محمد سمیح؛ اور حکیم محمد تقی۔ بعد میں اس 
خاندان کو حکیم عبدالعزیز کی غیر معمولی مقبولیت 
کی بنا پر انتهائی شپرت تعیب هوثی اور پورا برصفیر 
اس خاندان کی طبی خدسات عم ستفید هو لگا ۔ 
حکیم عبدالحمید؛ حکیم عبدالحليم» حکیم عبدالمعید 
اور حکیم عبداللطیف اس خاندان ک مشپور و 
معروف اکابر فن میں 

دہلی اور لکھنؤ کی طرح پنجاب میں بھی 
متعدد طبی خاندان پیدا ھوئے؛ چنانچھ لاہور کا 
کٹرہ ولی شاه ایک نہایت اہم و مستاز طبی خاندان 
کی یاد گت 

حقیقت اسر یه ے که محمود غزنوی کے دور 

ھی ات ا ا 
ساسله شروع هوچکا تها - ایران کے راستے تجارت کے 
توسط ہے بھی اس فن کو فروغ حاصل ھوا ۔ غزنوی» 
غوری» لودهی اور مغل سلاطین کی شاهانه سرپرستی 
نے بهی برسنیر پاک و عند ہیں اس فن کو قیول عام 
کا مرتبه بخشا ۔ آج یھ طب ہورے برصغیں میں رائچ 
ه اور هندوستان و پاکتان دونول جگپون مين اجه 
حکویت ک سرپرستی حاصل ہے - پاکستان میں 
اس طب کی سرپرستی کے لے ایک بورڈ قائم ہے اور 
تقریّا سات طبیه کالج موجود هی » جنهی حکوست 
پاکستان اداد عطا کرتی ھے ۔ ملک بھر میں اس 
طب ک بافاعده شفاخانی موجود هی » جو ملق صحت 





ملم (طم.. 


کا مله حل کرئے میں ایک اهم کردار ادا کر 
رھ ھیں۔ 

ماخ :(و) این التقطی :احبار العلا٭ باخبار اح 
(عربی)ء مطبح سعادة؛ _ قاهره! (م) اسرائی 
مطبوعه نامی بریسء لکھنؤ؛ (+) عیسی بک : البیمارس انات 
قی الاسلام». قاعرہ؛ (م) جرجی 
تاریخ التسدن الاسلامی» مطیع انهلال. _ قاعرم؛ (م) 





زیدان + 
قاضی معین ائدین زهبر فاروتی : طب اسلا‌ی. ‏ حیدرآباد 
(دکن)؛ (ہ)طب انعربء سطبوعۂ ادارۂ ثافت اسلامید» 
لاهور؟ (ے) ان ای 
طیقات الاطباه» مطبوعة قاهرهژ (م) انن جنجل : طبقات 
آلاطیاء ‏ والحکماه: ملبعة ٦‏ ۔عہد انعلمی انفرلسی:ٗ 
قاحرہ؛ۂ () ای - جی ‘Arubian AM ediçine ; ùl‏ 





اصيبعه :عون الأقباء: فى 


کینرج بولیوسش بریس: لدلن؛ (.ب) لی مثی» 
مطبوعۂ 
مطبوعة 


شيرانی» مہ 


تظامی ہرس؛ لکھاؤ؛ () فردوس ااحکةء 
مطبع آنتاب» بران؟ () فہرست مخاوطات 
ت پنجاب (ır)‏ 
الجدرى والحصبه» انتشارات دانش له تهران؛ (ع۱) 
کتاب احاویء مطبوعۂ دائرة السارف انيه حیدر آباد 
(دكن)؛ (ه )١‏ کتاب الذخیرہہ مطبودة سنبعة الامیریةہ 
لاهره؟ (ہم) ابن الندیم : لتاب الفهرست» مطبوعة 
لائیزگ: (ے) ابن سیناع ”ناب القااون ہی العب؛ 
مطبوعة نامی پریس» لکھاؤ؛ (۸) حاجی خلیغه : 
" کف الطون» مطبوعة استانبول؛ (و ) العاملی : 
الکشکول» مطبوعۂ قاهره؛ (. ج) مانة مسیحی» مطروعة 
لجنة نشر العلوم الاسلامید. حیدر آباد (دکن)؛ (ب) 
الماهمة الاسلامية في الب مطبوعة مطبعة العلیةء 
لاهور؛ (بم) نفیسی» مطبوعد موسفی پربمر. لکهنوه 


(۲۳) ابن خلکان : ونیات الاعیان» مطوعذ مط برلای؛ 
ا بوا مط بر 


یوایورسٹی : عاب 








(مء) میراٹ اسلام ( اردو ترجمڈ :واء الہ موی 


مطبوعة مجلس ترقی ادب» اهور؟ [اطبا اور علبي 


سی 


تصائیف 


۳۰۹ 





1 


علم (فلاحبت) 


کہ لیے نیز دیکھیے (۰) عبدالحی العسنی : 
الا سایلا فی اليْدلہ الفصل السادس ٹی الصناعة الطبیةء 
صا ۲ تا م۳۳], 


۱ (نیر واسطی) 
فلاحت : زراعت ۔ فلح کا مطلب ھے چیرنا 


اور شگاف دینا؛ جب اسکا اطلاق زسین بر هوگ تو اس 


کا مطلب کاشتکاری کے لیے زمین جوتنا با هل جادنا 
هوک - زمان قبل از اسلام یی یه لفظ وسیم تر معنود میں 
کاشتکاری یا کھیتی باڑی کے پیشے کے لیے استععال 
هوتا رها ے۔ اس مفپوم کر لحاظ ہے یه زراعت کا 
مترادف شمه لیکن متقدسین لفظ فلاحت کو ترجیح 
دیتے تھے (زراعت لکھنے والے قدیم مصنفین 
اپئی کتابوں کو کتاب الفلاحة کہتے تھے)۔ 
عصر حاضر ہیں یه لفظ شمالل افریقه کی سرکاری 
زبان اور روزسرہ ی زبان می عام طور پر استعمال 
ہوتا ہے ۔ مراکشی ہیں وزارت زراعت کو 
وزارة الفلاحة کہا جاتا ے؛ جیکه سمصر شام» ثبنان» 


پر 


شرق اردن اور عراق ہیں اس کا نام وزارة الزراعة 
ہے ۔ مشرقی عرب سالک میں لنظ زراعة کا 
ترجیحی استعمال گزشتہ صدی ہے هو لگا هےء 
لیکن کسانوں کی اور زراعتی کا رکنوں کی زبان پر فلاحة 
ھی چڑھا ہوا ہے۔ زیر ثظر مقالے میں زیادہ تر زراعت 
کے طور طریقوں کا ببان ھوگا . 
() شرق اوسط 

ر - فی اور تاریخی جائزه : عرب ممالک میں 
زراعت. دو قسم کی آب و هوا کے زیر اثر عوتی ہے ۔ 
جزیرہ نماے عرب کے جنوبی علاقوں (بمن ؛ حضرموت اور 
عمان) اور سوڈان میں بحر ہند سے آنے وا ی سون سون 
ھواؤں سے بوسم کرما ببی بکثرت بارش هوتی .۵ » جس 
کے باعث منطقۂ حارہ کے تعدد پودوں اور پیڑوں (قہوہ؛ 
کھجور سیتا پھلء آم؛ پہیتا کیلا: سنا تمرهندی وغیر) 
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علم (فلاحت) 


ک خوب کاشت هوتی .هه باقی عرب ممالک ی آب و 
هوا بحیرۂ روم ک خطی جیسی شم - وهال سردیوں میں 
بارش هوتی .هه اور اس کک بءد موسم گربا کا خشک 
اور طویل زان آتا ے۔ بحیرۂ روم کے ساحل سے آگے 
پڑھتے جائیں تو بارش گھٹنی جاتی ہے؛ یہاں تک کہ 
عرب کے بعش گرم صحراؤں اور افریقی صحرائے اعظم 
میں بارش کا ام و نشان نہیں ملتا ۔ آب و هوا کر 
اس بتیادی نظام نے عرب سمالک کو دو واضح علاقوں 
میں منقسم کر دیا ے ۔ پہلی قسم کے علاقوں میں 
بروقت بارش سے معشیت کو ترقی دیۓے. وا ی مختلف 
فصلیں اکائی جاتی ہیں ۔ دوسری قسم کے علاقوں 
میں سردیوں ہیں بارش ھوتی ے؛ جو اگرچھ اناج 
اور پھلوں کی کاشت کے لیے کافی نہیںء تاہم صحرائی 
میدان رسیلی اور گٹھی دار گھاس ہے ھرے بھرے 
هو جاتم هی -قابل کاشت زبین اور صحرائی میدانون 
نے عربوں کو دو قسم زندگی اختیار کرنے پر 
مجبور کر رکھا ے؛ یعنی حضری اور بدوی ۔ 

صحراؤں ہیں موسم سرما کی بارش کا اوسط . ہ 
ملی سیٹر سے , ہ ؛ سلی سیٹر کے درسیان ھوتا ے ۔ بدوی 
زندگی ناگزیر ے؛ تاهم بدوی قبائل حضری زندگی 
کے بخالف نپین- ظهور اسلام ہے ببت,پهل یمنی 
قبائل کی تہذ یب کی بنیاد آیباشی اوروسیع پیمانی پر هو 
والی کاشتکاری پر رکھی گئی تهی - اسلامی 
کے بعد عرب قبائل موجودہ عرب مالک» نیز اندلس 
میں زراعت کو پروان چڑھائے کے لے شام وعراق 
کہ آرامیوںء مصر کے قبطیوں؛ شما ی افریقه کے بربروں 
اور هسہانیه کی آئبیربائی اطالوی نسل کی اقوام ے 
شیر و شکر هوگل . 

بحیرۂ روم کے خطے ہیں هر جگد یکساں آب و 
عوا پائی جاتی ے؛ لیکن زرعی لحاظ ہے اس 
کی تین قسمیں ہیں (م) بہت ہے ساحلی علاقون 
شام» لجنان» فلسطين» تونس» الجزاثر اور 


E 


P9. 





علم (فلاحت) 


مراکش) یی موسم سربا متدل هوتا ے اور 
سالانه بارش کی مقدار ..ہ ملی میٹر ہے ایک 
ہزارملی میٹر هوتی ے ‏ وهاں دالوںء پھلدار پودوں: 
مختلف اقسام کی سبزیود» تمبا کو اور خاص طور پر 
زیتون» حتی که روثی وغیره ک کاشت آب‌پاشی کے بغیر 
ممکن ہے ۔ آبپاشی کی مدد سۓ بپت سی سالانه اور 
مدامی فصلیں مثلّا نارنج کی جنس کے پھل: کیل اثار: 
لوکاث » .قبل از وقت سبزیاں اور خوشبودار یا آرائشی 
ہودے آگائے جاتے ہیں ۔ 

(م) شام؛ شمالی عراق اور شمایی افریقه کر 
میدانوں؛ پپاژون اور سطوح مرتفع می» جپال بارش 
کی سالائه اوسط .ہم سے لے کر ..ه ملی میثر تک 


| ےء ایسے وسیع علاقے موجود ھیں جہاں آیپاشی 


نہیں عوسکتی؛ چنانچہ وهای بارانی تصلی ان کا 
رواج ےھ - ان علاقوں میں جو فصلیں اگائی جاتی 
ہیں ان میں گندم؛ جو سرغو (ایک قسم کی گھاس)ء 
سموں نخود ہوٹھ؛ ککژی» خربوزه» تربوز اور تل 
(کنجد) کی کاشت کی جاتی ہے ۔ مشہور پھلدار درخت 
اور بوٹے زیتون: انگور انجیر؛ اخروٹ اور پستھ 

- ان علاقوں میں پھلدار اور آرائشی درختوںء 
کے علاوہ سبزبوں؛ اور پھلی دار اور صنعتی اعتبار 
9 و ناشپاتی» 
خوانی. بنتالوه یگن لمال بهنلی» خرشضہ 
آلو: سه برگہ؛ ترفل؛ کپاسء بھنگ؛ مونگ پهلی» 
پوست؛ گلاب اور چنبیلىی وغیزہ کے لیے آیماشی 
لے حد نروری ےڅ . 

(r)‏ وہ علاقے جن کی آب و هوا صحرا جیسی ہے 
(جنوبی عراق؛ وسطی عرب» مصر اور لیبیا اور 
شمالی افريقه , کر آندروتی عل : یہاں بارشی 
شازو ادر هوتی هی اور اوسط سالائه درجة رارت 
١ء‏ سنٹی گریڈ ہے بهی بژه جاتا ش - وهان آیباشی 
سے کهجوره آم» سنگتره, کہاس؛ چاول» نیشکر وغیره 


Marfat.com 


علم (فلاعت) 
ی کاشت هوسکتي ے, 


ازمنۂ وسطی میں عرب ان تمام زراعتی ہودوں 
سے تھ صرف آشنا تھے بلکھ ان کی کاشت بھی کرتے 
تھے جو آج عرب مالک می معروف ھیی ۔ عریوں 
تم اشبیله کی ارنگیون اور هندوستان کر خربوزون 
کو عمان میں رواج دیا اور وھاں سے یھ چیزیں بصرہ؛ 
مصر اور شام و فلسطین کے ساحلىی مقامات تک 
پہنچیں (دیکهی السعودی : مروج الذھب؛ ۲ : 
۸٣م‏ و ۸: بج) - اندلی اور صقلیه کے عربوں 
نے کپاس؛ لیشکر» خوبانی؛ "ناشهاتی» شفتالوه چاول؛ 
خرئوب» شرسوز اور بینگن وغبره کی کاشت کو 
بحیرڈ روم کے ٹواحی مالک میں رواج دیا (دیکھے 


<L'Origine des plantes cultivées : De Candalle 


پرس ۹۱۲ ع)۔ اس کے علاوہ بہت ہے مزروعه 


پودود گے یوربی نام بھی عربی الاصل ھیں۔ اس کا 
دوسرے الفاظ میں یہ مطلب سے که با تو یه خالص 
عربی نام ہیں یا بہت پہلے معرب کر لیے گۓ تهی . 

() نلاست پ رکتابیں: عربی زبان میں 
فلاحت کی قدیم ترین اور معروف تصنیف الفلاحة النبطية 
سے؛ جس کا مصنف ابن وحثیه تھا۔ یه کتاب 
rr‏ ۰ تکهی (یا نبطی زان ے ترجمه ۳ 
وجود میں آئیء۔ جس کا نام النلاحۃ الروسیه تها (جو سک 
سونانی یا رومی زراعت کے بارے ہیں تهی)- 
به کتاب ٣و‏ ج رھ / ہے رر مس قاهره سے چھپ 
کرشائع ہوچکی ہے۔ - اس پر ماف کا نام قسطوس 
الروسی اور اه یوانی سے عربی میں ترجمہ 
کرنے وال کا نام سرجیس ین هلیا الرومی درج ے۔ 
بقول حاجی خلیله (کشف الظنون» ج : ےمم ) 
معاف کا مکمل نام قسطوس بن آسکور اسکینه 
تها اور عمارےخیال میں یه وهی و32 عندونمی 
ےی جس سے بونانی ادر لاطینی ممتفین کی 


۳۹1 
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علم (فلاحت) 
! زراعت کے بارے میں تسانیف مسوب ک جانی 
ہیں۔ حاجی خلیفه نے اس کتاب کے تین اور مترجموں 
| کے نام بھی لکھے ہیں ۔ کہا جاتاے کھ ان میں ہے 
ایک مترجم تسطا بن لوقا [ركٗ ہاں] تھا ۔ ایک 
دوسرے بىاخذ ہے ھمیں پتا چلتا هه که انطالیوس 
سکنه بری توس (0ان 6 ٥‏ ۵۱۵(۵0۰م۸) (چوتھی 
صدی عیسوی) ی کتاب کا ترجمه سرجیس راسأنی 
(م ۶۰۳۰ نو سربانی زبان مين یا نها - هم یوجوه 
یھ یقین کر سکن ہیں کہ بعد میں اس متن کا 
عربی میں بهي ترجمه هوا تها» لیکن اس کا کوئی 
مخطوطه محفوظ نہیں رما (دیکھے ٤۵‏ ھ؛ ۱۳ :ےم)۔ 
بہرصورت همارےعلم میں جو دو کتابیں ھیں(القلاحۃ 
النبطية اور الفلاحة الرومیذ) ء ان سے ھمیں زراعت کے 
طور طریقوں کے ساتھ اوھام پرستی پر مبنی مشوروں 
کا بھی پتا چلتا ہے ۔ مصر میں عہد آل ایوب کے 
بحث طلب زراعتی امور کو این مماتی (م .ه| 
۹ ء) نے نہایت عند گی ہے ایک کتاب میں 
پیش کیا ہے؛ جس کا نام قوانین الدواوین ے؛ اسے 
رائل ایگریکلچرل سوسائٹی نے م و ,ء میں قاھرہ سے 
شائع کیا (دیکهی ۰۸/96۱۸ ۳۲ : بهم)-اکلی صدی 
میں جمال الدین الوطواط (م ره | مررع) نے 
قاعرہ میں ایک کتاب مباھج الفکر و بناهج العبر 
(غیر مطبوعم) لکھی تھی؛ جس کی چوتھی جلد میں 
پودوں اور زراعت کا ذکر _ه - دسوین صدی هجری/ 
سولھویں صدی عیسوی مین ایک دمشقی مصتف 
ریاض الدین الغزی العامری (م ۹/8۹۳۰ + وع) و 
فلاحت پر ایک خیم کتاب لکھی تھیء جو ضائم 
هو چق هی عبدالغنی النابلسی (م ۹۳۰ ه/و ۲ه ه) 
نے جس کتاب میں اس کا خلاصہ لکھا 
به اس کا نام علم الملاحة فى علم 
القلایة بش اور یه دسشق عه ۶۱۸۸۲۸۱۲۹۹ 
می شالع هونی تهی . 


E 


7.1 











علم (فلاحت) 


زراعت پر قلم اٹھانے والے قدیم عرب 
عام طور پرمندرجڈ ذیل موضوعات ہے بحث کرتے 





تھے : زرعی اراضی ک اقسام اور اس کا انتخاب: کهاد 
اور کهاد والی دیگر اشیا؛ ی میں استعمال 
هون والم اوزار؛ کنوئیی» چشم اور نهربی* بودسه 


اور ذخیره؛ پهلدار درختوں کی شجر کارق» شاخ 
تراشی اور پیوند کاری: اناج» پهلیاد» سبزیاد» 
پهل» پیاز اور لہسن؛ خوشبودار ہودے؛ مضر 
پودے اور حیوانات؛ پھلوں ک ابقا اور بعض اوقات 
حیوان پروری ۔ 

قابل ملاحظہ ےہ که ان کتابوں کے 
مصنفین نے بہت سی نئی زراعتی اصطلاحیں(موَلّد؛ د یکھے 


یه ابر 


MA‏ ۲ ا و ۳ج م) استعمال کی ھیں 
اور زہین ک وکھاد فراع مکرنے والے پودوں ( پھلیاں) 
اور زین کو کمزور کرنے والے ہودوں (غله وغیرہ) 
میں امتیاز روا رکھا ے . 

` عرب بارانی کاشت اور فصلوں کو ادل بدل کر 
اور باری باری کار ک اصول مس اواقف تهی - اندلس 
میں بعض عرب ماھرینِ زراعت کے پاس نباتاتی باغات 
اور آزمائشی کھیت ھوا کرنے تھے؛ جہاں وہ مقامی 
اور غیر مقامی پودوں پر تجربے دیا کرتے تھے ۔ وہ 
پیوند کاری کے ذریعے پھلوں اور پھولوں ي نئی نئی 
قسمیں:پیداکرتے تھے ۔ یھ امر بھی قابل غور .ه که 
عربی ک‌قدیم لغات» موسوعات اور زراعت و نباتیات که 
رسائل مین غاون» پهلون اور دوسرت مزروعه بودود 
کے اسما اور ان کی مختلف اقسام کا ذکر سلتا هه - 
(نوین صدی.هجری/پندرهوس صدی عیسوی) 
حاسن الشام میں شام کی ناشهاتیود 
کی اکیسء انگوروں کی پچاس اور ذلاب وغیرہ ک چھے 
اقسام کا ذ ثر دیا ے . 





زراعت پر عربی (یا دوسری) تمام کتاہیں محض 





مشاهدات بر مہنی هون کے باعث صرف تاربخي يا ۰ 


۳ 0 





علم (فلاحت) 
اعمیت کی ہیں - علوم جدیده ی اساس پر 
زراعت کے بارے میں عربی کی اولی کتاب کہیں 
ایسویں صدی عیسوی ہیں مصر سے شالع هونی - 
اس کا معبنف احمد ندا تها ۔ اسے ایک تعلیی 
سشن پر فرانس ۽ بهیجا ۴ تھاء جس کے بعد اس نے دو 
حل من خسن السا فی علم ال لزراعة لکیی جو 
۲۱ هاج عم رع نی قاهره عم شالع ھوئی ۔ عصر 
حانیر ہیں زراعت کی تمام شاخول پر عریی سین درسی 
کتب نلتی هی» جن ک مصنف شعبه زراعت اور 
اس کے علمی بدارس ی کی اساتده هن . 

م۳ - زراعتی سصطاحات اور ادب : علم 
زراعت ے عربی مصطلحات پر راقم مقاله نے ایک 
غت Dictionnaire françis-arube des termes agricolcs‏ 
(دستقی مور و تاھرہ ےہ۹ ؛ع) لکیی ے؛ 
جس مين علم زراعت کی دس هزار اصطلاحات ی عربی 
میں مختصر تعریف بیان کی گئی ھے۔ 

عربی زبان زراعتی اصطلاحات سے مالا مال 
عے» بالخصوص جن کا تعاق تهجوره انگور» اناج 
اور حرائی پودوں ہے ہے (دیکھے اہن سیلہ : 
المخصص) ۔ عہد جاعلیت کے شعرا کے تخل نی 
نے عربی زبان کو پودوں اور انسان کے باھمی تعلق 
کی حقیقت پر وسیع اور تخلیقی ادب عطا کیا ہے - 
پھلوں (گلابء ٹرگسء یاسمین؛ بفشه» سوسن 
اور شقائق النعمان) اور پهلون (کهجون خویانی» 
سیب» انپاتی» بهی» کندس» اشیله کی نارنگی» 
لیموں وغیر) کے علاوه کهیتون: چراگاهون اور 
گیاہستانوں کے غلود» پهلیون اورسبزیون اور جنگلی 
پودوں کا ذکر اشعار میں ملتا ے. 

۔ قانون اراضی : سابق عشانی سملکت کے 
عرب سمالک میں جو م و وعتابر ,و ,ع ی جنگ که 
بعد علحدہ ھوئے ء قانونِ ملکیت زین (قانون اراضی) 
اور ضابطُ دیوائی (المجلّه) کا چلن تھا ۔ ان قوائین کا 
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علم (ملاست) 


مدارشریعت اورفقه پر ھے۔ المجلّہ (ضابطة دیوانی) کی | ۳۲ ۰169 فرانسیسی ترجمه, 


رو سے ارانی کی پانچ قسمیں ہیں : () ارض سما رکه 
جس پر حق ملکیت هو؛ٌ (م) ارض ابیریه (اصل نام 
رقبه)؛ جو سرکاری بلکیت هو اور جس کا حق تصرف 
بعض افراد کو بھی عطا کیا جا سکتا ہو (ببہت سی إ 
سزروعه زسیٹیں اسی قسم سے تعلق ر تھنی ھیں): (م) ۱ 
ارض موقوقہہ جو ”نسی مذھبی ادارے کے لیے وقف إ 
ھو؛ (م)ارضمتروکە؛ جو کسی ادارے کی تحویل میں 
هو اور () ارض سوات؛ یعتی بنجر اور بے مصرف زسین ؛ 
جو آبادی سے دور واقعم هو, ۱ 

:لجل ہیں بثائی (مزارعة)» باغوں کا پلد 
(مساقات)ء آپاشی کے لے نہروں اور راجباعوں 
کی سرست اور صفائی» بنجر ارافی کی آبادکاری 
(احیاء الموات)؛ کنووں اور کرغیزون (قنوات) ی 
احاطه بندی (حریم) جیس مسائل ق تعریف و نبویب 
بھی ملتی ہے ۔ 

دور حاضر میں اگرچھ پیشتر عرب معالک کے 
قانون اراضی میں اصلاح و ترقی کا عمل جاری ے؛ 
تاهم اراضی کی مختلف اقسام (اور ذیلی. اام) یا ان 
کی قانونی حیثیت اور مدار عليه حقوق کے اصول ابهی 
تک جوں کے توں قائم میں . 

فقه اسلاممی ی رو عت بندون کی تحمیر و برست 
اور نهرون وغیره ی کهدانی اور صفانی حکوست کر 
فرائضی میں شامل ے - اگلے وقتون مين یه کام 
پلاواسطه طور پر یا تو صوبون که گورنر کرایا کرزر 
تھے یا جاگیردار۔ اسوی اور اولیی عباسی خلفا ی تاریخ 
ہے ظاھر ھوتا ے کہ انھوں نے وسیع پیمانر پر آیباشی 
کے منصوبوں شو پایة تکمیل تک پہنچایا تھا اور 
مختلف دریازن» یعنی دجله» فرات: خابوره عاصی اور 
برده که پرانی بندون کی سرست کرانی نهی. 

مآحیل: مذکور بالا ماخذ کے علاوه دیکهیی () 


rar 





Le Livre de { Agriculture : J. J. Clément-Mullet 


علم (ناجےے) 


پیر موم وه تا 
غ۸۹ ۲ جلدین تین حصوں میں٤‏ (۲) ۵ .1 09ط 
Libro de Agricultura, su autor el ductor : Banqueri‏ 
excelent ۸۸۰22۰3۰ 9. 2۳‏ عربی متن و عسپانوی 
ترجعف میئرڈ e.٣‏ م يلدي )ج ( ;B, Lew‏ 
<The Book of plants of Ab Hanrifu at Dinawari‏ 
فصل الف تا زه لائیڈن ٣‏ وع (م) A.0‏ و 
wy ‘Histoire ۵/۷۵۱۱ 2 5 : A. Poiteau‏ 
a A14‏ 4 تا رد )6( G. Schweiafurth‏ : 
Arabische Pfanzennamen aus Aegypten, Algerien‏ 
Les ; EB. Sauvaigo (n far jl: tund lemen‏ 
gg ‘cultures sur le littoral de la Mdditerranée‏ 
+۳ :ءے) Culture du : H. Leeq 3 Ch. Riviere‏ 
‘Midi, de F Algérie et de la Tunisie‏ پیرس و برورعر 
(مسطفٰی الشاب 
ہ۔سغرب اقصی _ 

جپان تک هماری سوجوده معلوبات کا تعلي ےء 
علم زراعت پر عربی کتابوں کی تصنیف و تالف 
کے سلسلی ک ابتدا اور آعرقی لاطینی کے نامور عالم 
فلاحت یونیوس تولومیله قادسی (هااع‌سناه6 تمد 
Caz‏ ۴) کے وطن جزیرہ نماے هسیانبه و پرتکال 
میں ھوئی تھی ۔ پانچویں صدی ھجری / 
گیارضویں صدی عیسوی اور چھٹی مدی ھجری / 
بارھویں صدی عیسوی میں ہلوک الطوائف اور ان کے 
بعد الموحدین کے عاملین کے زمانے میں علم فلاحت 
نے خاص طورپر ترقی کی منازل طے کی تھی ۔ 

علم زراعت پر تصنیف و تالیف کے بڑے 
بڑے مراکز قرطبہ؛ طلیطله» اشبیله» غرناطه اور 
المریه تھے - قرطبه کا نامور عالم ابوالقاسم الزهراوی 
(ھ م .٣ھ‏ / ,۱ ء) جو که ازینة متوسط میں 
اما تتاط۸ کے نام ہے معروف تھاء علم فلاحت پر 
ایک ختصر کتاب (سختصر کتاب الفلاحة) کا مشہور 





علم (فلاحت) 


مصنف ھے؛ جنے حال ھی ہیں پروٹیسر پیری :76:6 
نے پردۂ گمنامی ہے باہر نکالا ےہ اور وہ اسے چھاپنے 
کا ارادہ کر رھا ھے , 

طلیطله میں شہرہ آفاق المامون زر باب] باغات 
کا بپت شائق تها - مشهور عالم زراعت ابن وافد 
)م ردمه | ور .۱ع): ج و که عہد وسطی میں 
benge‏ کے نام سے سشہور تھاء اس کے دربار کى 
زینت تھا اور المامون نے اسے شاھی باغ تہاتات 
(جة السلطان) لکواز پر مامور کیا تھا ۔ اس کی 
تصائی ہیں ایک رساله (مجموع) علم فلاحت 
پر بھی ے؛ جس کا ازسنۂ متوسطہ میں قشتا ی 
زبان بهی ترجمه هوا تها ۔ طلیطله کے ایک باشندے 
محمد ین ابراغیم ابن بصال نے بھی اپتی ساری عمر 
علم فلاحت کے مطالعے میں بسر کر دی ۔ وہ صقليه 
اور مصر کے واستے حج بیت اللہ ہے بھی مشرف ہوا تھا 
اور بااد شرق س واپسی پر نباتات اور زراعت 
کی بہت سی یاداشتیں اپنے ساتھ لایا تھا - وه 
المأمون کے سلسلۂ سلازست سے بهی مسلک 
تهاء جس کے لیے اس نے علم فلاحت پر ایک 
الہ لکھا اور بعد ازاں ”تاب القصد والبیان کے نام 
سے اس کا خلاصد سوله ابواب می کیا ۔ اس رسائے کا 
ترجمه ازثة متوسطه مس قشتالی زبان می بھی هوا 
تا جو دو رعمی ایک جدید قشتال ى مقدمے کے 
ساتھ شائم هو چک هم - این بصال کا یه رساله اس 
جیثیت ہے منفرد ھے که اس میں پہلے مصنفین کا 
کوئی حواله نپی ملتا . یه مختصر سی نصتیف اس کے 
ذاتی مشاهد» پر میتی معلوم هوتی .هه اور اس مس پتا 
چلتا ہے کہ جودت طبع اور معروضیت کے اعتبار 
سے وہ اندلس کے عرب ماھرین زراعت میں 
ایک بدیع الخیال اور معروضی مصنف ےر 

سصنف کے باپ کے نام کا اچھی طرح پتا نہیں 
چل سک - بعد کے مصنفین » جو اسک عبارات تق لکرتے 


ا تھا 


rw 





علم (فلات) 


ہیں کبھی تو اس کے باپ کا نام حرف تعریف کر 
ساتھ لکھتے هی اور کبھی بلا حرف تعریف ‏ دقت 
یه .هم که مغریی رسم الخط میں پہلا حرف باه 
فا« ے بدل جاتا ے اور ص طابن جاتا ے ؛ تاعم 
لنظ ک شکل بصال / بصال بقینی معلوم هوتی .ع» 
اگرچه تیقن ہے یه نپی کها جا سکنا که اس کا 
صرفی تعلق بصل ( = 
مووقزا/ وو (قشتالی (ba:‏ کے اسم صفت کا 
روبانی زبان ہیں اج کی شکل میں اسم تصغیر هو 
جس که معنی هيی بهورا - بہت ہے اندلسی مسلمان 
اسی نام کے گزرے ہیں ۔ اس حالت میں اچ 
(و) ه8 (بصل) مشپور مصدتد نام ادہ4( کا 
بترادف ھوکا۔ 

جب تشتاليه کے الفانسو ششم نے طلیطله پر 
تبضه کر لیا توابن بمال» الستد [رك بآں] کے 
دربار ی اشبیله جلا آیا اور بادشاه کے لے ایک 
نیا شاهي باغ لگوایا , 

اشہیلہ ہیں اہن بال کی علی این لد 
الطلیطلی ہے ملاقات ھوئیء جو که خود بھی طبیب اور 
ابن وافد کا شاگرد تھا - عل ابن اللَولله بھی این يصّال* 
کی طرح نباتیات اور فلاحت سین دلچسپی رکهتا تها - 
اس نے اپنے آبائی شہر کو عیسائیوں کے قبضے سے 
پہلے ھی چھوڑ کر ےرمھ/ م۹ ؛ع میں اشیله 
میں رھائش اختیار کر لی تھی ۔ اس کا انتقال و ۵۹/ 
ہ. ر ,ع میں قرطیھ میں هوا, 

ابن بصال ک ابو عمر احمد ین محمد بن حجاج 
الاشییلی ہے بھی مٹھ بھیڑ هوئی ۔ وہ علم فلاحت پر 
بہت سی کتایوں کا مصتف تھاء جن میں القع 
(مکتوبه مھ / ہے . ؛ء) بھی شامل ےہ این بصال 
بدیں وجه ممتاز هه که وه گنوارون ک ناقابل یقین 
حکایتوں (اعل القباوٰة من اھل البراری و 
اتوانهم الساتطة) کو نفرت کی نکاه عم دیکهتا 


پیاز) ہے ه - شاید یه لنظ 
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۳ 


علم ناویم 


ہے اور بتتسین میں یم مرف بوئیوس عم استفاده 
کرتا هه - اس که علاوه وه ارف میں ذاتی تجارب 
کہ بھی حوالے دیتا یه وهان اس اي ایک عالم فلاحت 
ابوالخي الامپییی آرك ہاں] سے شناسائی پیدا ی 
جس کی کتاب کا ابن العوام ا کر حواله دیتا ے (اس 
کتاب کے ام کا پتا نہیں چلتا) ۔ ھمیں اس کے بتعلق 
صرف ید علوم ےہ کہ وہ مو مھ / ...١ھ‏ میں 
اشہیلی طبیب ابوالحسن شہاب المَضّیطی کے ساتھ 
تحصیل علم میں مشغول تها, 

اشبیله میں ابن بضال اور ابن ن اللونقه کا ایک 
شاکرد پر اسرار **گمتا م اشییلی ماهر نباتات" اور 
عمدة الطب فى معرفة الب لکل لیب کا مصتف بھی 
تھا ب یه کتاب نباتہات کی بہت ۔فید لغت هر اور ابن 


وران 


البیطار کی تصنیف سے کہیں بہتر ہے ۔ معلوم و 


ہے که یہ شخص ابن عبدون تھاء جو طبیب (الجیل) 
اور ادیپ (الیابوری) سے مختلف شخصیت ےر ۔ 
اس کے بارے صرف اتنا پتا چلنا ہے که وه اس 
مفارتی ود کا رکن تها جومراکش که موحدی دربار 
میں ۸۰۲۷ ۱۱۳۵عمی بهیجا گیا تها اور یه "که 
اس نے عمدة اس کے بعد لکھی تھی , 

غرناطد ہیں علم فلاحت کا اهم مصنف 
محمد پن مالک الطفتری تها (یه نسبت ایک ان مطلغتر 
۴٥ا1‏ سے ےء جو غرناطہ سے چند کلومیٹر دور جانپ 
شمال رات ے) ۔ وہ صنہاجی امیر عبدالل بن لین 
(وومھ| ےھ تائیمھ|, و ںعاکی 
سلازست ہے منسلک رھا اور بعد ازاں سوحد فرمانروا 
یوسف بن تاشفیں کہ بیٹے تمیم کے سانه وابستد هو 
گیا ۔ ان دنوں شہزادہ تمیم غرناطہ کے صوبے۔ 
کا گورنر تها (, ۱۱۰۰ تا ۲ دزم رررعا 
اس نے سہزادے کے لیے باره ابواپ مشتمل + ایک 
رساله_بهي_لکها تهاء جس کا نام زهرة البستان و 





نزهة الاذهان تها. ۔ الطغنری نے فریضۂ حج اداٴ کرنے 


۳۷۰ 





علم (فلادت) 
کہ لیے بلاد مشرق کا بھی سفر کیا تها - اغلب عہ 
که ابر قیام اشبیله کے دوران مس وه -ن بصال 
سے ملا اور اُس کے تجارب ے سستنفید هوا هو 
غالبا الطفتری ھی وہ کمنام عالم فلاحت سے جس کے 
حوالے الحاج الغرناطی کے نام ہے ار العوام اكثر 
دیا تهب به ملحونا خاطر ره که زر TE‏ 
کے بہت ہے قلمی نسخے کسی حمدون الاشبیلل ہے 
سوب غیں ؛ جو ویسے غیر معروف ہے , 

چھٹی صدی ھجری |/ بارھویں صدی عیسوی 
کے اواخر یا ساتویں صدی ھجری / تیرھویں صدی 
عیسوی کے نف اول مين (عیسائیون نے مود | 
۸ ع ہیں اثبیله پر تبضاه کیا تها) ایو زکریا 
یی بن محمد اين العرام الاشبیلی نی ایک لمبی 
چوڑی کتاب الفلاحة لکهی تهی». جس کے 

پینٹیس ابواب تھے ۔ عم اس دسنب کی زندگی کے 
واقعات سے واقف نہیں ۔ ستشرقین اس نامور 
خیال کرت هيی کیونکه ایک مسیانوی عالم .۸ .7 
وعنود۵ظ نی اس کتاب کا تن اور هسیانری 
ترجمه ۸۲ع ہیں ہیڈرڈ سے اور بعد ازاں 
0۱6۵۲ نر اس کا فرانسیسی ترجمه مہہ تا 
ے٦۸‏ ۱ء ہیں پیرس ہے شائع کیا تھا ۔ آخر میں اس کا 
ترجمه اردو میں بهی هوا - وہ واحد عالم فلاحت ے 
جے ابن خلدون (آٹھویں صدی هجری کا نصف آخر / 
چودھویں صدی عیسوی) نے اپتے مقدمه ہیں قابل 
حواله سمجھا ہے (بترچمة دیسلان» ۲: جوی)- ود 
کتاب الفااحة ۴ این" وحشیه] کو الفلاحة النبطيه 
کا ملخص سمجھتاے ۔ ہایں مھ ایے کسی طرح بھی 
اندلس کا اعم ترین عالم فلاحت قرار نہیں دیا جا 
سکتا ۔ اس کی یه کتاب ایک سفصل اور سفید تالیف 
ہےء جو اس کے اندلسی پیشرووںء مثلا اين بضال؛ 
این حجاج» ابوالخیر اور الحاج الفرناطی کی تصانیف 
> افتباسات پر مشتمل .هم - کبهی کبهی ابواب کے 
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علم (فلاحت) 


آخر ہیں ٭ہ اپنے ایسے ذاتی سشاعدات بھی تلبند کر 
دیتا هه جو اس نی نواح اشبیبه» بالخصوص الشرف 
فلع ہیں کے تھے (ان مشاهدات کا آغاز وه لفظ 
ی میرے مشاعدے کے مطابق] سے کرتا ے)۔ 
این السوام کے لے دیکھے هلددهد ۷ ۰0 در 
Congrês des Orient‏ دی بل جررمھر؛ اک عالم 
E. Meyer H5 ۰ U rie‏ : ] 
برا لمان : تکملد» 


ومع ۲ 2 
"3۳ موم تا دوب 
]| 

آخر میں آٹھویں صدی هچری | چودھویں 
صدی عسوی مین المرید کر ایک عالم ابو عثمان 
احمد بن ليون التجیی 


سعد بن ابو جعفر 


(م. ہے ھاو م رع) کا ذ کر بھی ضروری ے؛ جس نے 


کتاب ابداع الملاحة و انهاء الرجاجة فی 
اصول صاع الفادحة لکھی ۔ یھ کتاب بحر رجز میں 
منظلوم ایک خلاصے کی شکل ہیں ے؛ جو کسی شائق 
فن کی علمی کاوش ہے اور اہن ہصال اور الطفغری کی 
کتابوں کے مطالب پر مبنی ہے ۔علاوہ ازیں اس ہیں 
بعض قیمتی معلوسات بهی ملتی‌هین» جومصنف نی سقامی 


دک بر 
تجربه کاران فن ی سن کر لکهی تهی (سما شافهه 


به اهل التجرية و الا متحان) . 

فلاحت کے ان رسائل ہیں اس ہے کہیں. زیادہ 
سواد موجودےے جس کا پتا ان کے عنوانوں سے چلتا ۓے۔ 
دراصل یه رسائل صحیح معنوں میں دیپی معہشت 
کے موسوعات ہیں ۔ یه اس خاک پر نی 


Der re rustica û Columella هی جس کا اتباع‎ 


میں کیا ھے ۔ قدرتی طور پر ان کا بنیادی موضوع | 


علم فلاحت ("قلاحة الارفی ۳ ) همه یعتی اقسام 
اراضی» پانی» کهاد» علّه اور ترکاریوں کی کاشت کے 
علاوه تفصیل ک سانه باغبانی (خاص کر انگوره 
زیتون اور انچیر) 5 مطالعه - سزید بران درختون کی 
قطع و برید کرنے؛ تہ جمائے اورقلم لگانے؛ فن باغبانی 


>7 ا 


۳۹۹ 





علم (فلاحت) 


اور پھولوں کی کاشت کے مباحث بھی ملتے هي 
حیوانات ی پرورش (فلاحة الحیوانات) بهی آن رسائل 
کا اهم جز -ع» یعنی گهریلو جاتورو» باربرداری ک 
حیوانات» برغیود اور شہد کی مکهیود کی پرورش ۔ 
ان ہیں معالجۂ حیوانات (بیطارة ) کے بارے ہیں بھی 
نملوبات ستیاب هرتی هيی- ان بنیادی مسائل ک 
تکمیل گھریلو معیشت کے مسائل» متلا زبینداری کا 
انتظام» زرعی کار لنون کے انتخاب اور فصل کے بعد اناج 
کو گودام میں رکه وغیرہ ے ھوتی ےے ۔ بعض 
مصنفین پیمائشی ارضی (تکسیر) اور زراعتی موسموں کی 
تقویم کے بارے میں بھی معلومات بہم پہنچاتے عیں۔ 
هبارا تیاس ھے کہ ان موسوعات کی تالیف میں 


بہت ہے متخصصین فن نے حصه لیا هوک - هم ان 


ک آغاز پيشه ور طیبودٍ اور کارکنوں سے کرت هی » 
جن میں کسانوں (فلاحون)» شج ر کاروں (غجارون)ء 
باغبانوں (جاتون) کے عااوه مختلف ماهرین فن» ما 
ماهرین نباتات(مشٌایون اور نباتیون) اورطبی جڑی بوٹیوں 
(مشرذات) اور غذائیات ہے شغف رکھنے والے اطبا 
کا نام لیا جا سکتا ہے ۔ اسی طرح خالص نظری اطبا 
(حکما تَحَکَلسون) بھی هوتے تھے. 

اس کے برعکس فلاحت پر اندلسی رسائل آن 
علما کے رشحات تلم کا نتیجه هوتی تھے جو بہت ے 
علوم و ندون میں خامه فرسائی کیا کرتے تھے 
(مشا ر گون» متفننون) ۔ اين بضال کے علاوه» جو 
بنیادی طور پر عالم فلاحت تھاء این واند ی آولی 
حییت طبیب کی تھی ۔ ابن الحجاج کے بارے میں 
ابن الموام نے لکھا ھے که وه اسام اور خطیب تھا ۔ 
الطغٹری اور ابن لیون جانے پہچانے شاعر تھے ۔ 
عوسکنا ھھے کہ اشبیله کا پر اسرارماھر نباتات این 
عہدون اپنے معاصر این عبدون الاشبیل ہے مختلف 
شخصیت نه هو ڄو که حيه [رك ہاں] پر ایک 
مختصر رسال کا مصنف تھا اور جس لیوی پروهانسال 
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علم (فلاست) 


۳٣ 





نے شائم اور بعد اژاں اس کا ترجمھ بھی کیا . 

اس سلسلے میں غمارے ذھن میں جن مفکرین 
کی یاد تازہ ھوتی ےان میں ہے ایک تو ارسطا طالیس 
ےےء جس نی فلسفی اور علوم طبیعیه کا ماهر هون که 
علاوہ ایک نیاتاتی باغ بهی لکایا تها اور دوسرا ورجل 
انعءز۷ء جو وهاو7معن کا مصنف تھا, 

اندلسی غالمان فلاحت قدیم مصنفین ی 
تصائیف ے آشنا تھے اور ان ہے استفادہ بھی گڑتے 
تھے - ان ک ایک فہرست (جس میں آسما زیادہ تر غلط 
هی) اين العوام کي تصنیف لترجمه و طبع 
ز٭تہمدھ) کی ابتدا میں ملتی ے۔ جہاں تک 
عربی مآخذ کا تعلق ےء اندلسی مصنفین زیادہ 
تر مشهور بسیار نویس مصنف الدینوری ارك باد] ک 
کتاب التبات اور خاص كر ابن وحشیه ک قلاحة 
التبطية کا استعمال کرتس تهر» اگرچه وه اس کے 


شُونود شوٹکوں کو اکثر ناقابل اعتنا سمجھۓ تھے - | 


علم کے اس شعے میں انھوں نے محض اپنے پیشرووں 
کی لکیر پیٹنے پر اکتفا نہیں کیا بلکه اپنی تصنیفات 
کو ارض اندلس کے حقائق اور اس کی آب و ھوا ہے 
هم آهنگ کرنے کرلیر ذاتی تجربات و «شاهدات سس 
بھی کام لیا اور اپنی کتابون میں متعدد نش نش 


پودوں: مثلا چاول: نیشکر؛ کهجور ترشاوے پهلود» | 
کپاس؛ کتان» مجیله» خوبانی» آلو بخاراء تربوزه بینگن ز 


پپیتا اور زعفران وغیره پر نش ابواب کا اضافه کیا , 

یبا کد همین بعلوم ره علم فلاحت کے دو 
اندلسی رسائل کا ترجمه تشتالی زبان سس هوا تها-یپی 
وجه .اش که هسپانوی فلاح ہلا û Alonso ٥‏ 
اچ١‏ شور تپ Agrieultural General‏ )£101( 
میں ابن وافد کی کتاب ہے بہت زیادہ استفادہ 
کیا ے. 

آخر میں یھ امر غور طلب ہے که یه اندلس 
هی ق سرزسین تهی جہاں پانچویں صدی هجری / 
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گیا رھویں صدی عیسوی ہیں طلیطله اور بعد ازان 
امپیله مين نباتات کر شاهی باغ منظر عام پر آئے ۔ 
یه باغات صرف سیر و تفریح کا ذریعه نپی تھے بلکه 
سشرق قریب اور مشرق اوسط بس درآمده پودون کو 
اندلسی آب و ھوا سے راس کرنے کے لیے تجربہ کاعوں 
کا کام بھی دیتے تھے ۔ مسیحی دنیا میں سولھویں 
صدی عیسوی ہے قبل اس قسم کے نباتانی باغوں 
کا کہیں پتا نہیں تتا ۔ وماں اپسے باغات 
کا سراغ پہلی بار سولھویں صدی عیسوی کے وسط میں 
اطالیه کے ان شہروں میں ملتا ے جہاں دونیورسٹیاں 
قائم کی گلی تهیی. 
ماعذ + فروری مآخذ کے لے دیکھے () 
ابن بعال ۽ لتاب القلاحة (متدم)» طع و مہانوی 
ترجمه از هوم:ا(ع۷ عااز4 و عزیان» تطوان 
0 لز دیکھے Sobre : Garc’a Goiner (r)‏ 
ro) 1. ‘“agricultura arabigoandaiuza Andalis‏ ®( 
Milas Vallicrosa ( ۱۳‏ : عام الفلاحة عتدال ؤلغین 
العرب بالأندلس» عربی ترجمه از عبداللطرف الخطیبء تعلوان 
۱۹ (م) ابن التاضی ؛ دة الحجل؛ طبع ۲۸۱1۶٤‏ 


رباط ۹۳٦‏ ۸ (رقم ۳٥ء‏ = ابن امون ک سوانح): 





(ه) اين خلدون : مةدمةه» فصل ب» عدد .م (مترجمة 
روزنتال. ۳: ,همه 
امام الدين : AL-Filétah (Farming)‏ 


els 


دیسلان» ٣‏ ے مترحبه 


۳ 


(م) ایس - ایم - 
J3 tin Muslim Spain‏ نک ء:نہداا؛ 
Aq o1 (er1)‏ 
(G. S. ColIn)‏ 
+۔ ایران 
قدیم زمانر هي سے ایران میں زراعت کو ملق 
خوشحالی کی بنیاد سٰمجھا جاتا ‌ے ۔ عہد قدیم سے 
آبادی دو طبقوں میں منقسم رھی سے : زراعت پیثہ اور 
کله بان - اوسا تین حضری زندگي اور کهیتی باژی 
کو صاف طور پر سراھا گیا ے ۔ عہد اسلام میں بھی 
و حم 


علم (لامت) 


۳۹۸ 


علم (قلاحت) 





کسی مستحکم حکوبت کا انحصار زرعی خوشحالى پر 
ہی سمجھا جاتا تھا اور اس کا آبباشی [رلكغ به سام]» 
تحفظ جان و سال اور سالگزاری سس قریبی تعلق تها - 
عهد وسطی ک مسلم حکما اپنے حکمرائول کر تا کید 
کرتے تھے که وه سرکاری خزان کو بھرئے کے لیے 


زراع تکو فروغ دین نا دد مینعت کو زوال کا ساسا ته ا 
کرنا پڑے - اس غرض ے نہروں کی ٴ دھدائی؛ امن و 


اىان کے قیام او رر کسانوں ے ظالمانہ محصولوں ی 


وصول کے تدارک کے لے اقدامات کے جاتے تھے ۔ إ 


اسی طرح حکما اور موسوعات نگاروں ک ثللر میں 
زراعت کو بنیادی صنعت کا درجه حاصل تھاء جس پر 
نظام عالم اور نی نوع اسان کی بثا 5 بدار هو 
(دیکھے محمود آنل + نف نفانس الفدول؛ مطبوع شہرانء 
(i4:‏ ۱ 
بیرونی حملے اور خاندانی مناقشاٹ اکر 
پیداوار میں زوال کا باعث نہیں بٹتے تو بسا اوتاتم 
زکاوٹ ضرور ابت ھوتے ہین ۔ مثال کے طور پر 
ساسانیوں کے زدانی مب خوزستال ہیں زراعت کو 
خوب ترقی ھوٹی ٹھی لیکن جب ساتویں صدی 
عیسوی کے نصف آخر ہیں‌عربوں نے حمله کیا تو ۱ 
کے بعد زرعی معیشت کا سابقه معیار برقرار ئە رہ سکا 
بلکه مجموعی حیثیت می یه عمبد حاضر نک رو به زوال 
مونی جلی نکی Agriculiure and : R. A. Adams)‏ 
“Seience J3 ‘urban life ii carly South-Western Iran‏ 
ج ۱۳۰ عدد ,و۰۳ جو اپریل 
آل بویه کے زمانے میں فوجی چھاؤنیاں بسٹیوں ہیں 
قائمٹھوئیں تر زراعت کو اور بھی نبعف پہنچا(دیکھیے 
ابن منکویه, 3 r ‘Eclipse.‏ ¢ 
الکسل فی التارد 


۲)- جب 


+ہو؛ ابن الائیر: 
خ٤‏ ۸ : ۳2۲) - سرکاری سلازیین » 
دید پر ڈالنے کے عادی ری عی اور یه بات بھی 
زراعت کے لیے سخت تقصان ده ثابت خوئی ‏ هم - نثلم 








حکومت گی یہ برائیاں ایلخانیوں کے غہد می اپتی 
ائنها تک پپنچ گئی تھیں (دیکھے رفیدالدین : 
tGesch, Gaza Han's‏ طبع «K. Jahn‏ بمواض مکثیرم - 
قاچاریوں ہے زمانے میں یھ قباحت بڑے پیماز پر 
پھیل چک تھی ۔ ایام جنگ میں همیشهء یا کبھی 
کبھی؛ سرحدی علاقے تباہ وبرباد کر دیےجاتے تھے ۔ 
صفویوں کے زمانے میں ت رکیھ اور اران کی سرحد 
تباء هو کر ٹیل دان بن گئی تھی (ووزمومی 4ر 
“af the Catmelites in Persia‏ لنڈن ۹ ۶ ۱ 
۰)- تاریخ ايران عم بہت سی مثالیں اس اسر کے 
ثیوت میں پیش کی جا سکتی میں که مقامی عبدم دار 
کاشتکاروں یب اننا بیاری لکان وصول کرتے تھے 
که وء بچور هو کر ادهر ادهر چل دیتر تهی - 
اس سے بهی اراضی تباه و برباد هو جاتی تهی . 
زراعتی زوال کا دوسرا بژاسیب قبائل 
خانه جنگیان اور دعاوے تھے۔ ب رکزی حکونت جہاں 
کمزور هوتی نهی وهان یه دهاو» روزبره ک بات 
تھے ۔ علاوہ اڑیں جب تحط یا آبادی ہیں اقافے کی 


وجہ سے چراتاہیں قبائل اوران کے جانوروں کے لے ۔ 


ناکافی ثابت هوئے لگتیں تو وہ بستیوں کا رخ کرتے۔ 
ان کی 
اور کبھی اسن پسندائه ۔ مقیم باشندوں اور 
نیم خانه بدوش عناصر کے دربیان تناسب تهایت 
غیر مساوی تھا اور تبائیی علاقوں _ک سرحدی مقامات 
میں زراعت کو بری طرح مۃٴث ر کرتا تھا ۔ ائیسویں صدی 
کے اواخر اور بیسویں صدی عیسوی کے اوائل میں 
ایران کے بہت ہے تبائلی گروہ ایک جگھ جم کر 


ا آباد هو گئے اور انھوں نے زراعت کا پیشه اختیار 
کر لیا ۔ رضا شاہ نے کوئش ک تهی که بالخصوص 
خراه وه د یوانی‌هون یا فوجی» اپ اخراجات کا بار اهل ۱ 


نارس ک بختباری اور کرستان ک خانه بدوش ایک 
چگه جا کر آباد عو جائیی » لیکن یه کوئش رائیکاد 


ثابت ھوئی ۔ ترکمانوں اور دوسرے قبائل میں 
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یه تعریک کبیی ستشددانه هوتی تهی _ 


عل المت 


۳۹۹ 


علم (للاحت) 


سس سس 
۹ء سے گرکان میدانون کو قابل کاشت 


بٹانے کی تحریک جاری ے . 

ایک اور چیز جو زراعت کے فروغ ہیں حائل 
ہے وہ اراضی کے سالک اور کاشتعار کے حق سلکیت کا 
عدم تحفظ ے , 

آپ و وا کا انار چڑھاؤ بھی کاشٹکاری ہیں 
دخل انداز هوتا ش -موسم بہار یا وسم سرما ہیں 


ناافی بارشوں کی بنا پر قحط سا ی ہے فصلی کی یا | 


جزوی طرر پر خراب ھوجاتی ہیں ۔ اس کے ساتھ 
نہروں اور قناتوں کی تباھی بھی روزمرہ کا واقعم ے ۔ 
زلزلے بھی کاشت کاری می عارنبی طور پر مزاحم 
ھوتے هی - وبائی » بالخصوص کیژه مکوژه اور 
ٹڈیاں بھی فصلوں کو بهاری نقصان پپنجاتی هی - 
بہت سے علاقون میں تیز ھوائیں اور اولوں کے 
طوفان بھی تباعی مچاتے رھتے ھیں - ضرروت سے زیادہ 
آبپاشی اور پانی کا ناکافی نکس بھی ملک ے بعض 
حصوںء خصوصا خوزستان اور سیستان میں ایک اعم 
سئلہ بن چکا ے؛ جس کے باعث سطح آبی میں فرق 
واقع هون ہے زین بگڑتی جارھی ۓ ۔ مر ئزی سطح 
مرتقع ہیں يعض مقامات ایس هی جہاں زمین میں 
شور سے اور پائی اتنا تمکین کہ کاشت کاری 
نہیں هوسکتی ۔ مرکزی صحراک جنوبی اور جنوب 
مشرقی سرحدی کے نواحی علاقوں ٴ دو ریکستان گنت 
چلا حا ھا ہے (دیکھے اعد اللہ الستوفی : 
نزمة القلوبص ۱۲ تاریخ سیستان: لبم بہار تہران 
۶ ۶۱۳۸۰ ص ۱ ۲) - زمینی کٹاؤ آذربیجان 
میں خاص طور پر وسعت پذیر ہے۔ اس کی بنہادی 
وجوھات کا تعلق نو آب و هرا اور طبقات ارنی نے ے؛ 


لیکن بکریوں کی بر تحاشا جرائی اور ابندهن ک خاطر ' 


جنگلات ک تباھی نے زمینی ”لٹا کی رفتار میں 


افبافه در دیا ہے - صورت حال پر قابو پانر یا | 


اس کی شدت میں ”کمی "درنے کی طرف کسی نے نومه 








نہیں دی - کھیتی باڑی اور سویشیوں کی پرورش کے 
موجودہ دستور میں بھی کسی قسم کی تہدیلی نہیں 
لائی گئی اور ئە لہر یا خط میں ھل چلاز کا انتظام 
ھوسکاےہ؛ جو کہ رقبة زین کے قلیل ہونے کی وہہ 
سے دشوار نظر آتا ہے؛ تاعم کوهستانی وادیون می 
چبوترے بنا کر ہٹرمندی سے کاشت ھوتی ے , 
کانست؛ بارائی اور نہری دونون تسم ی 
هونی به - باراننی کشت زیاده تر آذرییجان 
ادر ترهتان کہ وسیع علاقوں میں اور کم تر 
خراسان اور فارس مين » نیز بحیره خزر کے ساحل پر 
ھوتی ےےہ؛ جہاں چاول کے سوا کئی فصلیں پیدا کی 
جاتی ہیں۔ بحیرۂ خزر کے ساحلىی علاقوں ہے قطع نظر 
ملک بھر میں زراعت کا زیادەشر انحصار بارش پر 
سے ۔ گیلان اور مازندان میں بارش نَسبة افراط سے 
اور سارا سال ھوتی رعتی ہے ۔سب ہے زیادہ بارٹی 
موسم خزاں ہیں ھوتی ے ۔ ان عااتوں کے مغرب میں 
اوسط بارش , ہ انچ › مشرق مین . » انچ او رکوہ 
البرزکی شما ی ڈھلانوں میں ۰ انچ ہے ۔ سات سے 
آٹھ هزار فٹ کی بلندی پر واقع علاقد قدرتی روئیدگی 
سے ایک گھنے موسی جنگل کی صورت اختیار کر 
لیتا ے۔ جہاں جہاں یه جنگلات صاف ثر دیر جاتر 
ہیں وعاں پهل» تیاس اور دوسری فصلیں پھلتی 
پهولتی میں - خلیج فارس کا اتتبائی مشرقی ساحلی 
علاقه جلوب مغربی سون سون هواون ک زد میں آتا 
بش - ایرانی بلوچستان کے ساحلی علافے میں بارش 
کی سالالہ اوسط تین چار انچ ے؛ بوشہر میں دس 
انچ کے قروب اور خوزستان میں بارہ سے پندرہ 
انچ تک ۔ سب ہے زیادہ بارش دسمبر میں ھوتی 
ھے ۔ سح می‌تفع › جس کی بلندی تین ہزارے 
پانچ هزار فث که دربیان ے؛ ایسے پہاڑی سلسلوں 
سے گھری ھوئی ہے جوشمال مغرب ے جنوب مشرق ”لو 


| چلے گئے ہیں ۔ ان مرتفع میدانوں میں موسم واقاعدہ 


ہے۳ 


ملم (فلاحت) 


آتے میں ء؛ لیکن آپ و ھوا کا اختلاف بھی نمایاں ہے ۔ 
پہاڑی میدان بارش ہے کمتر سیراب ھوتے هی - 
کوہ زاغروسء البرز "کویت طاغ کے دامن ہیں غام 
طور پر دس انچ سالانھ بارش ھوتی ے۔ یه پہاڑی 
سیدان ان علاقوں کے دربیان حد اصل هی جهاد 
اناج کی کاشت کے لے آبباشئی ک 
هوتی اور فسل کا بدار آبباری پر ے - خانه بدوش 
قبائل موسم گرما ہیں اپنے جانوروں کے گلے وھیں لے 
جاتے هی جہاں بارش دس انچ کے قریب ہوتی 


ضرورت نہیں 


ہے ۔بارش کا سوسم نوسبر ہے شروع ھوتا ے اور 
ماج کہ آخر تک رھتا ےء لیکن ملک کہ جنوپی 
اور شمال مشرقی علاقوں ہیں اپربل تک بارش ھوتی 
رھتی ہے ۔ موسم سرنا ہیں عموبًا برف باری هوتی 
ہے ۔ سرسبزی محدود علاقوں ہیں نظر آتی ےء 
لیکن کردستان اور لورستان میں کچھ جنگلات پائے 
جاتے ہیں ۔ صوبه فارس میں شاہ بلوط کے درخت بھی 
ایک تنگ سی پٹی میں ملنے ۔ھیں۔ آذریجانء کردستان 
اور شعالی فارس ہیں وسیع پہاڑی چراگاھیں ہیں ۔ 
تہران کے جنوب سشرق میں نمک کے دو وسیع 
ریگستان هیںء جو دشت کویر اور دشت لوط کہلاتے 

ان ریگستانوں کر علاوه سیستان کی بلندی بھی 
مقایلة کم_ هب سیستان کی آب و هوا گرمیوں میں سخت 
گرم اور سردیوں میں سخت سرد ھوتی ہے اور بارش کا 
سالانه اوسط صرف ڈھائی انچ ے ۔ایک اندازے کے 
مطابق سارے ملک کا صرف . , تا مر فیصد حصه 
زیر کاشت ہے؛ تیس ہے بیننیس فیصد علاقه صحرائی 
اور بنجر ے اور باقی ساندہ چرا گاعوں اور جنگلات بر 


۹ ےه 
اناج کی نصلی : گندم اور جو اھم ترین 
فصلیں ہیں ۔ ان کی نہری (آبی) اور بارانی (دیمی) 


کاشت دس‌هزار فث ق بلندی تک هوتی_ه- قدیم زسانم 
ہے ملک میں مکئی اور جوار کی کاشت وسیع پیمانی پر 





ETL 


علم (فلاحت) 


هوتي جل آئی ه (دیکهی حادد۹ :۰۵ 
qer tislamischer Zeit Wicsbadun‏ ےی (rag JP‏ = 
عام طور پر موم سرنا میں گندم بوئی جاتی 
ےء لیکن ژاغروس اور البرژ می یہ فصل ربع کے 
طور پر اکائی جاتی ه- گندم ک زیاده پیداوار کر 
علاقے خراسان میں نواح مشمهده مغربی آذربیجان» 
مدان 'ثرمان شاہ اور اصفہان ہیں ۔ جنوبی ایران 
میں گندم اور جو نومجر کے پہلے ھفتے سے جنوری که 
پہلے ھفتے تک مر دزی ایران میں اواخر ا کتوبر ہے 
اواخر نوببر تک اور فصل ریع کی گندم کی تخم 
ریزی اواخر فروری نے اپریل تک 
هوتی هم ۔ گندم کی فصل کی ٹثٹاتی جنوبیٴ 
علاقوں میں اپریل کے آخر یا ئی 
میں ھوتی بے ۔ قارس کے اونچے میدانوں میں 
فصل ایک .اه بعد کاٹی جاتی ے اور کوستانی 
میدانوں ہیں دو ڈھائی باہ کی تاخیر سے پکنے 
کے بعد کٹائی کے قابل ہوتی ے۔ جو کی فصل 
گندم سے تین چار هفتر بیشتر کاٹی جاتی ہے (دیکھے 
مرزا حسین خان : جغرافیة ایران» طبع ستوده» تہران 
qor Efer‏ ا ص وم یعة) ۔ گندم کی شرح 
پیداوار مختلف علاقوں ہیں مختلف ہوتی .۵ اور عام 
طور پر کم هی هوتی ه - کسان فسل کا کچھ 
حصه اگلر سال کی شروریات کے لے بچا کر رکھ 
چھوڑتے هی . 

چاول : چاول کی کاشت زیادەتر یحیرۂ خضر کہ 
صوبوں میں هوتی ے۔ تھوڑا سا چاول امضمان کے 
اقلاع لنجان اور آلنجان ہیں بھی اگایا جاتا ہے 
(جغرافیة ٠‏ اصنہان؛ ص ا بیعد) بجدود پیمانی پر 
اس کی کاشت فارس» خوزستان کردستان اور دوسته 
افلاع میں بھی هوتی Spuler) A‏ : کار م ذکوں 
ےہم؟ حم الله الستوقی : نزهة القلوب, ص 


اواخر 


کے شروع 


يه 


ہم تا جوا صنیم الدولهء ماثر الآثارہ تہران؛ 
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۶۰ 


ملم لجست 


همه ۹ ص )١ ١١‏ - ایک روایت کے 
سو چاول ابتدا میں e‏ 





لے مار ان تهران .۱۹ - و.ووعه 
ص ہم) ۔ بعض علاقوں میں چاول چیڑ فک کر بویا 
جاتا ھےء لیک خ٭مازندان اور اصفہان جیسے علاقوں 
میںء جہاں اس کی کاشت بکثرت ھوتی ےء اس کی 
پرورش کاهون (خزانه) می پنییری لانی جانی 
هی» چس ایک ماه بعد اکها" در دوسری جکه منتقل 
(نشا) کر دیا جاتا ہے ۔ مازندان میں زبی اپریل 
کہ سہینے میں جوتی جاتی ہے ۔ اس کے بعد اس کی 
خوب آبیاری ھوتی ہے ۔ پھر دو دفعه عل چلایا 
جاتا مے ۔ پودے کی ستقلىی کے دو ہفتے بعد گھاس 
پھوس اکھاڑی جاتی ےر اور اس کو کیچڑ میں 
پامال کر دیا جاتا ہے ۔ دھان کے لھیت دو سے تین 


۳1 


۳۱ 





۱ 2 
ص ۲و بمواضم شبرم) ۔ 


ماہ تک مسلسل زیر آب رھتے ھیں ۔ چاول کی فصل . 


ی " دثائی ستمبر میں ھوتی ہے - اس کی مخنلف قسموں 
کے نام صدری» گرده» دم سیاه اور عتبر بو هی 
(دیکهی عم( ۵ ۱:۱ وس 0 مه »79 
«Persian provinces‏ لنڈن ص 
تا . ۲,). 
نیشکر : عہد اسلام کے آخاز اور قرونِ وسطی 
میں نیشکر ی زیاده تر کاشت خوزستان مین هوتی 
تھی (دیکھیے اوم5 : کتاب مذ کور ص چرس 
کتاب علم فلاحت و زراعت» ص . ,) اور محدود 
پیمائے پر مازندران میں ۔ ازمنة وسطٰی کے اواخر میں 
اس کی کاشت خوزستان سے معدوم ہو گئی تھی ۔ 
قاچاریوں کے عہد میں اس ی تجدید ی کوئش هوني 
(وقانم اتغاقیه, تہرانء عدد مه) - گیلان اور 
ک0 بھی نیشکر کی کاشت کو فروغ دی دینے ق 
شش کی گئی(ماثرآلاثارں ص ہ , ؛ جغرافیة اصفہان؛ 
e‏ آبپاشی کے جدید 


۱۹ ۶۱۸۲ ٩ 
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علم (فلاحت) 
منصوبوں ی بدولت اس کی کاشت وسیع پیمانے 
پر خوزستان میں هون لگی ہے - اس کی کشت زاری 
مارچیا اپریل می هوئی ش اور تثائی تومبر میں , 
چتندر شجریی : بلجیم کی ایک کمپی زر 
٦۸ہ‏ - ۸۸ میں تہران کے قریب گہریزک 
میں میثهی چقندر کو رواج دینش ی کوفش 
تھی؛ جو ناکام رھی - رضا شاہ کے زمانے ہیں اس کی 
کاشت کی حوصله افزائی کی گئی ۔ آج دل اس کی 
کاشت وسیع پیمانے پر تہران؛ تبریز؛ کرمان شام 
شیراز کرمان اور مشہد کے علاقوں میں ھوتی ہے . 
"کپاس : معلوم ہوتا ے کہ اسلامی حکوست 
کے ابتدائی زمانے میں کپاس کی کاشت وسیع پیمانے پر 
بلند میدانون مین هوا کرتی تھی (:ءندم5 : کتاب 
مذکوں ص و ۸م حمد اللہ المستوفی : نزهة القلوب» 
اسربی ریشه‌دار رفمداهز دی 
کپاس کو سب سے بہلے آرومیه کے علاقے 
میں برع کے لگ بھگ رائج ”کیا گیا تھاء 


جہاں سے اس کا رواج دوسرے علاقوں میں بھی 


Letters from Persia written by ) پھیل گیا‎ | 


«Charles and Edward Burgess, [828-1855‏ طبع 
›B, Schwarz‏ نیویا رک ٣ہو‏ عء ص ے إ ) - رضا شاه 
کے عہد میں لسے ریشے کی کپاس کی کاشت 
شروع کی گئی؛ جو مقامی طور پر فلسطینی تملاتی 
تھی (اس کا نام اس گاؤں کی مناسبت سے پڑا تھا جہاں 
سب سے پہلے اس کی کاشت هولی ) 5 اس قسم ی 


| کائست آذربیجان؛ کرمان شاء» فارس اور خوزستان میب 


ھوتی ے ۔ چھوٹے ريش ک امریی قسم بحیرۂ خزر 
کے صوبوں اور گرگان ہیں اگائی جاتی ہے ۔ ایک 
گھٹیا قسم ک مقامی کپاس؛ جس کے ریشے چھوٹے 
هوتر هی اور وه سارا سال اکائی جا سکتی .هه › دریا 
کے کناروں پر کاشت کی جاتی ہے ۔ آبپاشی کا انتظام 
هو تو کہاس کی کاشت پانچ هزار فث ی بلندی تک 


ا 


سس 


علم(فلاحت) 


هوتي هم ۔ اس کی تخم ریزی اپریل یا مٹی میں عوتی 
ے اورکٹائی خزاں میں۔ بیچ ڈالنے سے قہل زمین کو 
اپک دفعه پانی سے سیراب کیا جاتا هه اور نشوونما 
کے زمانے میں کئی بار آبپاشی کی جاتی ‏ - ایران 
ہیں کپاس کی فصل سب ے زیادہ نفع بخش سے ۔ 


بنولوں کی خاطر بھی جن ہے خوردنی تیل حاصل | 


هوتا ےہ اس کی کاشت پر بهت زور دیا جانا هو 


(دیکهیی جغ 





فیة اصفبان؛ ص ده) . 





تعباکو: اس گی کاشت مقامی استعمال کے لیے | 
۰ + عمل افست تک جاری رھتا ے ۔شام کے وقت سج 


نل اضلاع + خصومبا شمال سغربی اور جتوب 
مشرقی زاغروس اور بحیرۂ خزر کے مصوبوں میں هوتی 
نع - معلوم هوتا ه ده ايران سی تمبا لو ی کاشت 
پہلے پہل گیارعویں صدی حجری /سترهوین صدی 
عیسوی میں هوئی تھی اور اس اس صدی ک اوائل 
میں پرتگیز اس ملک 
اس کی کاشت ٥ے‏ س ۹ے میں شروع هوئی 
تھی (تقی یہرامی 
۹۱۔۲ ہورع 

افیون ؛ یه ثابت کرنا مشکل ے که ایران 
میں پوست کی کاشت پہلی "ہار کب هوئی - محمد بن 
زکریا الرازی کے ھاں جنگلی اور کاشتد 3 
کا حواله ملتا ہے ۔ٴگیارھویں صدی هجری/سترهویس 


میں لائے تھے ۔ یلان میں 


+ تاریخ کشاورزی ایران: تہران 


صدی عیسوی میں پوست کی ٦شت‏ پوری طرح هو رمی 
تھی (دیکھے pia) - (Antonis Lxotic:e : Kaem per‏ 


کی صنعت پر زوال آیا تو اس کے بدل کے طور پر | 


ساره ملک میں ہوست کی کاشت ھونے لگی ۔ صوبد 
فارس میں اس ک ترونج ۸۸ ۔ ۹٦۸٢ء‏ میں ھوٹی 
(سز کی سای رن ی رن 
وع تا پیر رع : س) - پوست ان 
سمانعت ۲و , میی هوئی تهی؛ لیکن اس پر عملدر آید 
ہ۹ میں ھوا تھا ۔ اس ے قبل ہوست کی زیاده تر 


کاشت اصفہان؛ فارس اور خراسان میں هوتی تھی ۔ 


Fer 





1 
ا 
1 
۱ 
1 


کی | ۳ 


علم (فلاست) 


| همدان اور ترمان شاء مين بهی اس ق فصل هوتی 


تهی - عمده افیون آباد» کربان» یزد, بروجرد اور 
ورامین ہے آتی تھی ۔ اس کی تخم ریزی اکتویر عم 
دسبر تک اور کہیں کہیں موسم بہار میں بھی 
ہوتی ےے ۔ جب موسم بہار آتا ےہ تو پوستہ ہے 
گیاس پھوس عذحدہ کیا جاتا ے؛ جس ہچ بودا پتلا 
سا ره جاتا ہے ۔ مئی اور جون میں اس کی آبیاری عوتی 
ےہ - جتوب کے گرم اضلاع میں اس کے رس کو مئی 
یا اس سے ایک باه قبل اکلها تیا جاتا ه اور یه 


کی ڈوڈی ہیں عمودی یا وتری تراش لک دی جاتی 
ےے؛ جس سے رات بیر رس یا عرق نکلتا رھتا ے ٭ 
تھوڑا سا سوکھ جاتا ے تو صیح کو کند چاقو سے 
چویل دیا جاتا ے يه عمل دو دفعه دهرایا جاتا 
ےء یا اگر فصل کی حالت بہت اچھی ہو تو کئی 
دنود ک وتف کے بعد به عمل تین بار کیا جاتا ہے 


The ‘opm question with spccial : A. R. Neligan) 


‘reference 10 Persia‏ لنڈن ۴۱۹۲ء 
چائے: انیسویں صدی عیسوی کے آخر میں 

صلیع الدوله نے چائے گ کاشت کو مازندان می رائج 
کرنے ی کوٹش کی تھی ۔ بعد ازاں اس کی کاشت 


مختصر سے پیمانے پر ھوتی رهی - ۸ ۶۱۹۲۹-۱۹۲ 


۱ ہیں چائے کا پیج مشرق بعید ہے لایا گیا تھا ۔اس وقت 


سے اس کی کاشت کو مغربی مازندان میں خوب فروغ 
حاصل هوا ۵ , 


ریشم : یھ ایران کی قدیعی پیدوار ے۔ ساتویں 


' صدی ھجری / تیرھویں صدی عیسوی ی ریشم ک 


تجارت حاصی اهم تهی» لیکن اس کے عروج کا زسائه 
تبارهوین صدی هجری/سترهوین صدی عیسوی تھا ۔ 


. انیسوس صدی عیسوی مين اس ک پیداوار گهث گئی 


کیونکھ مہم زع میں ریشم کے کیڑوں میں بیماری پڑ 
إ کی تھی۔ بعد ازاں لئے کیڑے استعمال میں لاه کی 


1 
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۲ 


ا 


علم (احتن 


(تتی بپرای ؛ کتاب مذکوره ص وو بعلا ۔ 
شہتوت کے درخت؛ جس پر ریشم کے کیڑے پلتے عیں ء 
مارے ملک خاص کر شال میں پھیلے ھوئے ہیں ۔ 
ریشم کے کیڑوں کے انڈوں ہے بچے نکالنے کے بارے 
میں شمالی ایران میں ایک عجیب رسم پائی جاتی 
ے۔ یہ کیڑے کاغذ کے پرزے پر باندھ لیے جاتے 
میں اور انسانی جسم پر رکه کر ان کو گرہی 
پہنچا ی جاتی 8 An historical dccount : Hanway)‏ 
‘of ihe the Caspian Sea‏ 
لنڈن 


British trade over 


٤ 
Persia: Cura MH ۱۸٩۹ ۶ ۱ ۲ 


۳۹9۹۱ نیز رلك به حریر) , 

چپرٹی فصلیں :دالوں اور تیل نکالنے والے 
بیجوں کی وسیع پیمانے پر کاشت ھوتی ہے۔ ان کے 
عااوہ چاڑہ نے والی فسلول, مثلا سه برگه اور تقل 
(ایک" قسم ی گهاس) ک بهی زراعت هوتی .هه - 
مختلف اقسام ی سبزیان شہری آبادی کے قریب 
اگائی جاتی. هی - فتح شاه ک زهانر میں سر جان 
میلکم ایران ہیں آلو ۔ 
Life and cofrospondencc of Major - : Kaye ° | ۱۲‏ 
(r۸ ۲ ‘General Sir John Malcolm‏ - 
رنگ چڑھانے والے ہودے زیادہ تر سر دزی زاغروس 
کے علاقوں او رکرمان میں کاشت ہوتے ہیں ۔ اعت 
میں کام آنے والے پودره» مثلا زعنران شاه دانه اور 


rz 


کتان بھی یہیں ھوتے میں اور دزفل اور شسٹر کہ 


علاقوں میں ٹیل اور مجٹڈ۔ نل کی کات لو 
عضدالدوله ہویہی نے رائ ج دیا تھا (دیکھے ابن الائبر : 
الکامل فی التاریخء ۳:۸ ه)- یزد اور رمان 2 
گرد و نواح میں حنا اور مازندران ہیں پٹ سن کی 
کاشت نہایت قدیم زمانے سے هوتی چلی آئی ه 
(دیکھے معادمی : کتاب مذلورء ص وړم) ۔ 
باتاقی گوند (جس ميی کنبرا گوند شامل ے) کی 
کشت برآمد ی حاطر ی جاتی هم - کتیرا گوند اوائل 


تها (مّثر آاثاره ص | 


rar 
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علم (فلاحت) 
عہد اسلام میں بھی معروف تھا (دیکه یر حدود العانم» 
.| تا ۰) - شاه بلوط زیاده تر کردستان ی 
هوتا هه - مختش اقسام کے پھولوں اور بید 
خشک کی کاشت عطر سازی ے لے هوتی ہے Spule)}‏ ; 
کتاب مذ کور ؟ص ۳۸٩‏ تا ۳۹۰) - پهولون بر 
شید ی مکهیون ک بھی پرورش هوتی .ه , 

پهل : پهلوده کی کاشت کے لیے اییران زمانة 
قدیم سے مشہور رھا ۓ (دیکھے اوم : کتاب 
مذ کور» ص (FAA‏ - ئئی قسمون ک انگور ی کاست 
ھوتی ہے اور یبه . .هم فث ی یلتدی تکب 
پائے جاتے ھیں۔ 'ذردستان کے بعض علاقوں کو چهوژ 
"کر انگور ی کاشت آبیاری سے ھوتی ہے - موسم 
سرما میں بنند میدانون میں انگوروں کی بیلیی متی 
سے ڈھکی رعتی ہیں ۔ خوبانیء آڑو شہدہ انہیں 
خربوزه انار آلوچه» آلو بخاراء چیری» ناشپاتی اور 
سیسی کی وسیع پیمانے پر کات هوتی ے۔ لیموں اور 
چکوتررے وغیرہ بحیرۂ خزر کےصوبوں اور جنوبی ایران» 
بالخصوص خوزستان اور جنوبی فارس میں ھوتے ھی ے 
لیمول اور چکوتره وغیره ی کاشت بام کر علاقی تک 
ھوتی ہے - جنوبی ايران اور خلیج فارس سک ساحلی 
میدانوں میں کھجوروں کی کاشتکاری خوب ھوتی ے۔ 
مارچ یا اپریل میں مادہ پودے کز ٹر پودے ے 
نا دا ر کیا جاتا _ه - بعض اوقات پچاس پودون کو 
بار دار کرے کے لیے صرف دو نر بود.ت کافی هوتی هی 
(دیکھے نصیر الدین طوسی : اخلاق پناصری» مطبوعة 
تهران» صه بنا بم؟ وه گهجورول ک اس خاصیت سر 
واقف تھا) ۔ اخروٹ اور خاص طور پر بادام اور پسے 
۰ درخت بڑی اعمیت کے حامل ہیں ۔ عہد ام 
کے اوائل میں لیمون ی کاشت نیشاپوره کرسان» 
دیلم اور فارس میں ھوتی تھی ( دیکهیی ععادم5: 
کتاب مذاکور؛ ص ےمم) ۔ آج کل اس کی کاشت 
کا سے سے بڑا مرکز مازندان میں رود بار ے ۔ 





سس 


علم (فلاحت) Fer‏ 


ان صدی کے وسط میں جب ریشم کی پیدوار 
گیٹ گئی تو لیموں کی کاشت کے وقبے میں اضاقه 
هو گیا iil «Persia revisited : T.E. Gordon}‏ 
FIAT‏ ص ‘Persia : Curzon °, qr‏ ر١‏ )اد 
انگور اور دوسرے بھلوں میں قلم لکاتے کا رواج دیر 
ہے چلا آ رها هه (دیکهی نضرالدین الرازی : جامع 
ورق ۱۳۳ الف تا مر ب؟ ارده رسالهء طبع 
سید محمد باقر سبزواری» تهران ږو عه کن ۱٣‏ 
تا رهب) - آج کل کزدان لور نارس مين جتگلی 
بادایون کے درختوں میں بادام اور پسے یىی 
پیوند کاری ھونی ہے ۔ 

اگرچه ارافی بڑے بڑے جاگیرداروں ک 


بلکیت ے ؛ لیکن وسیع کاشت استشنائی حالتوں میں 


موتی .هه - زرعی اراضی ک اکائی جنت؛ خیش یا زوج 
ھہتی تھی ۔ گزران کے لے کاشت کاری ک جاتی تھی ۔ 
صحیح معنوں میں زیر کاشت اراضی [ کی اکائی] زین 
کا وه رقبه هوتا تها جس ی فصل کی کاشت دو بیل 
سال بھر ہیں کرتے تھے ۔ رتے کی مقدار کا انحصار 
زمین ک نوعیت» زراعت کی قسم (بارائی یا نہری)ء 
فصلوں یق اقسامء زیر استعمال حیوانات اور اس بات 
پر هوتا نها که زبن بر کتنا بار رهم - زير کاست 
اراضی کی اوسط مقدار ساٹھ سے بیس ایکڑ تک هوتی 
تهی - یعض علاقون مین پثه داربان بہت چھوٹی 
هوتی تهس - اس ضمن مس مثال کی طور پر اصفپان 
کے ایک ضلع ماربین کی مثال پیش کی جا سکتی ے؛ 
جہاں بھاوڑے سے کاشت ہوتی سے ۔ کسان اور 
زمیندار کے تعلقات باضابطه اور آج بھی کسی حد تک 
بٹائی (سزارعة) پر قائم ھیں ۔ پٹه داری موروٹی ے ۔ 
فصل کالنے کے وقت یا سال میں دوسرے موسمون کے 
سواقع پر زائد مزدور کام کے لیے رکه لیم جانی هس - 


بعض علاقوں یں تین یا چار پٹەداریوں دو ملا کر 


i 





علم (للامت) 


ایک وحدت (بنا) قائم کھر دی گئی ہے۔ بعض اضلاع 
میں ایک خاص مدت کے گزرنے کے بعد کسانوں میں 
زین کی دوباره تقسیم قرعه اندازی ی هوتی تهی. 
مرتفم میدانول مبی هل جوتن -ک | کثر بل» لیکن 

کہیں ہی ںگدھے بھی استعمال هوٹے هیں ۔ علاوہ ازیں 
خوزستان میں خچروں ہے؛ خلیج فارس کے ساحلی علاتوںء 
میان دو آپ (آذرییجان) اور سه آباد ( کردستان) مس 
بهیسون سے اور ایرانی بلوچستان میں اونٹوں ے 
بهی هل جلانر کا کام لیا جاتا ره - بعض علاتوں؛ 
خاص طور پر سیستان میں مویشی پالش والس 
کاشتکاروں کو بیل کرائے پر دیتے ہیں - جهاد 
زسین سخت ہوتی ےہ وہاں بیلوں کی ایک سے زیادہ 
جوڑی ہے کام نکلتا ے (دبکیے ہوئرو5ڈ : ۵ےک 
Journey through Persia, Armexia and Asia Minor to‏ 
“Constantinople in the Year 1810 and 6‏ لشن 
۸۸“ ص م.م ) ۔ بار برداری ک جانور زیاده تر 
گدے اور اونٹ ہیں ۔ چھوٹی بیل ناڑیاں مغربی 
آذربیجان کے علاوہ فریدان کے بعض ارمن دیہات میں 
پائی جاتی ھیں۔ 

هل (خیش) مک ک شکل کا هونا .ه» 
جس کے آگے لو کی پھالی لگی ھوتی ے۔ عل کا 
هرس ایک رسی ہے جوئے کے ساتھ باندھ دیا جاتا ےہ 
هل ک پهال نپی هوتی- زسین جاک هوتی چلی جاتی 
نع اور ذمیل دار کهردری تہ نکل آتی ے۔ جو ھل 
(,) فارس» نربان اورپیستاین؛ () اسفهان» همدان» 
تہران اور آذر بیجان اور (م) گیلان اور مازندان میں 
استعمال هوتم میں ان میں تھوڑا سا فرق عوتاے ۔ 
یج بکهیر کر بوبا جاتا ش . 

عل کے علاوہ ایک طرح کا دندانے دار سراوت 
بھی استعمال کیا جاتا ىے ۔ جنوبی اور وسطی ایران 
ہیں استعمال ھونے والے سراون کی شکل اس سراون 
ے قدرے مختلف ھوتی ے جوشمال مغربی ایران میں 
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هم (نااست) 


استعمال هوتا هه - سہا گے بھی دو قسم ک هون هن - 
بڑے سپاگ یکو هل ک ببل یی چلا یا جاتا هم اور 
چھوٹے سہاگے کو (جو م رکزی ایران میں کٹر 
کہلاتا ے اور ٹہروں وغیرہ کے پشتے بنائے کے 
کام میں لایا جاتا ھے) دو آدمی جلال ہیں : 
ایک کھینچتا هی اور دوسرا دھکیلتا سے ۔ ملک 
میں تین قسم کے پھاوڑے استعمال هوتی هی : 
فارس میں چوبی دستے والا پھاوڑا کام میں لایا جاتا ۵ ؛ 
جنوبی ایران میں مشه هوش: پائیدان والا اور 
آذر بیجان میں گھوبتے سر والا. 
غله درانتی (داس) سے کاٹا جاتا ے؛ جس کا پھل 
ساده هوتا ے ۔ شمال ی آذربیجان میں استعمال 
ہونے وا ی بڑی درانتیاں انیسویں صدی عیسوی میں 
روس ہے لاکر یہاں رائچ کی گئی تھی ۔ ایک چھوٹی 
دندانے دار درانتی گھاس اور چارہ کاٹنے کےکام آتی ھے ۔ 
اناج کے گٹھے بانده لیر جات هیی اور ان کو سو کھنے 
دیا جاتا .هءء يا براه‌راست کاهنی کی جکه (خرمن کم) 
تک پہنچا دیا جاتا هم - پهلی دار نصلون» مثلا مثر 
اور السی وغیره کو ڈنڈوں ہے کوٹا جاتاے ملک 
کے جن حصوں میں کاشت کاری کے حیوانات ‏ ئم یاب 
ہیںء گندم بھی اسی طرح اہی جاتی ہے ۔ اہن 
والے تختے کے زیریں حصہ میں نو ندار پتھروں کے 
ٹکڑے لے ھوتے ہیں اور انھیں سیدھا رکھنے که 
لیے لکڑی کی بچربی - اس تخت سے اناج کاہنے کا 
کام اس طرح لیا جاتا ہے که اس پر ایک آدمی کھڑا 
هو جاتا ے؛ پھر کسی رسی سے اس کو جوئے کے 
ساتھ باندھ دیا جاتا عے اور بیل یا دوسرے جانوراے 
لے کمر خرمن کلہ کے فرثی پر چکر لگاتے ہیں ۔ 
شمال مشرقی؛ م رکزی أور جنوبی ایران میں گہائی 
کہ لیے پہے یا تخت والا (جون» چان؟) دراسه بهی 
استعمال مين لایا جاتا _ه. یه ثلج نما کاژی هوتی .» 
جس کے نیچے گهومش وال پپیر لگر هوتی ہیں اور 


rae 
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علم (فلاحت) 


اسے دو بیل کھہنچے میں -انج کاهض کا تیسرا طریقہ 
یہ ہے که بہت سے بیل؛ گدے یا گھوڑے غلے کو 
پاؤں ہے روندتے ہیں ۔ اناج نے بھوسا علحدہ 
کرنے کے لیے لکڑی کےسرشاخوں ہے کام لیا جانا ے ۔ 
اس غرض ے اناج کو چھے یا سات فٹ اوپر اجهالا 
جاتا هه ۔ اناج کے دانے زسین پر آرھتے هیی کہ 
بھویے ‏ کو ھوا اڑا کر لے جاتی ے اوراس ک الگ 
ڈھیر لگ جاتا ے ۔ بعض اوقات لکڑی کے بیلچوںاے 
دوسری اڑائی ضروری ہھوتی عے ۔کاھتے اور اڑاتے 
وقت غلے کے ساتھ سٹی اور بتھر شامل هو جاتے هی - 
ان کو علحدہ علحدہ کرنے کے لیے دانے کو چھانا اور 
پھٹکا جاتا ے ۔ ایک دن میں دو آدنی بیس ے پچیس 
هیں۔ گدے اوربار برداری کے دوسرے جانور اناج کی 
بوریوں کو گوداموں میں پہنچاتے میں - بھونیے کو 
جالوں میں بیز کر لے جاتر هین » جو گدهون گهرژود 
اور بیلوں کی خوراک کے کام آتا ےہ H. E, W1)‏ : 
tAgrlcultural Imiplements in Persia‏ در سم 
farming and better farming digest‏ سڈنی؛ اکتوبر 
8۸ 1®( 

بھیڑ اور بکریاں ٹھٹھ کھیتوں میں چرائی 
جاتی ہیں ۔ ان کے گوبر ےہ ٴ دسی حد تک کیاد کا 
کام بھی لیا جاتا ے؛ لیکن زیادہ تر یھ ایندھن کے طور 
پر استعمال ھوتا ے ۔ بعض بارانی علاقوں میں بارش 
اتنی تھوڑی موتي ےٴ دہ اس ہے دھاد نہیں گلتی۔ 
شهری مضافات مبی گھروں کا گندہ پانی اور کیچڑ بطور 
”کھاد استعمال ھوتا مہ - اسی طرح پرانے کنووں اور 
شکسته عمارتول ک مٹی توڑ ٹر کھیتوں میں پهبلائی 
جاتی ے(دیکیے 2.۳5۵56 Journey : J.‏ رہ 0 
لنڈن رسم ,ع ۲ : وب) - باقاعده ‏ نهاد کهیتود عه 
زیادہ باغوں میں ڈالی جاتی تھی اور ان ی" دشت زاری 
بھی سال کے بعد ھوتی تھی ۔ اصضہان کے 





علم (نلاحت) 


۳۰۹ 


علم (للاےی) 


تست سس و ل س 


فلع میں میناروں اور برجوں ہے کہوتروں کی 
پیٹ جمع کر کے خربوڑزے اور اشباتی ى کاشت کے لیے 
اے بطور ”دیاد استعمال ما جاتا ہے ( دیکھے 
Charm‏ : ەر يمرم | و رخ از فد 
امام فخر الدین الرازی ہے پرلدوں کی بیٹ اور 
سنکھیا کے م رکب کا ذاشر ”کیا ہے (جامع العلوم» 
ورق ۲م؛ ۔ الف) ۔: درمان میں پستے کے درننون 
میں مچھلیوں کی کھاد ڈا ی جاتی ہے ۔ پچھلے چند 
سالوں ہیں کیمیاوی کیاد کی بھی ترویج ھوئی ے؛ 
لیکن اس کا استعمال شاذ و ادر څے. 

غیر سزروعه زمین اور فصلوں کے ادل بدل. کر 


عمل ميی کافی اختلاف پایا جائا _ه - غجر مزروعه | 


زہین لسے عرصہ کے لیے خا ی چھوڑ دی جانی سے ۔ 
آب پاشی ندی نالوں کی طغیائی سے ھوتی ے ۔ انکو 
کے باغاتء خربوزہ کے دھہتوں اور منڈی ہیں بکنے 
والے پھٹرں کے باغات کے ائد ر آبہاشی کچی نالیوں کے 
ذریعے کی جاتی ے ۔ قائوں (زہین دوز الیوں) کے 
ذریعے سیراب ہونے وا ی اراشی کے اس حصے میں عام 
طور پر زیادہ پائی لگایا جاتا ہے جو ان کے دیانے 
کے ریب واقم هون تا شه پانی ضائم نھ جائی - 
اسی لیے پچھلے حصول مین کات کاری بہت کم 
هوئی ے . 

ایران کے بہت ہے حصوں میں فصلوں کی 
حفاظت رات کے وقت خاص طور پر کرنی پڑتی ے 
تا که جنگلی سور اور دوسرے جائور فصلوں دو تباہ 
ه کر دیی - بعض علاقوں میں ڈراونے (مترسک) 
بھی نصب لے جاتے میں (دیکھے 8۷و۷ ,5 : 
ÛÎ Klason and Sisıan‏ ہے اس ہپ 
(rar‏ 


گزشته چند برس میں مشینی زراعت کو ”لچھ | 





1 
ا 
| 


ان. کک تعداد مقابلة کم هی ے - صرف دش تگرگان 
ایسا علاقه ه جپان غله اکان والی ساری ارانی اور 
دپاس بیدا کرنر والی تهوژی سی ارانی مشینی کاشت 
کہ زیر عمل آ چکی ے . 

شاعی اراشیات (خالصه) ہے قطع نظر حکوہت 
کو زراعت کے کاسوں سے کوئی دلچپی نہیں تھی 
اکرچہ وہ محاصل کے نقطہ نظر ہے ملک کی خوشحالی 
اور زراعت کا ضرور خیال رکھتی تھی ۔ و ےہ وع میں 


| پہلی دفعه زراعت ؛ تجارت اور عمارات کی وزارت ی 


اسیس هوئی - ۰۱ - ۶۱۸۹۲ میی زراعت اور 
تجارت کے محکمود کو قومی معیشت اور شاهرات ی 
وزارت کی تحویل ہیں دے دیا گیا - زراعت اور 
صلعت کے محکموں کو مور - مومع ميي بلا 
ثر ایک محکمد قائم کر دیا گیا - بعد ازان ید 


| محکم دویاره عللجده عالجده هو گر - وم 


۹ء می وزارت شاهی اراضیات (وزارت خالصه 
جات و رقبات درالخلاقه) وزارت شاهی اراضیات و 
زراعت بن کی آگ چل کر شاهي اراضبیات کا شعبه 
وزارت عالیات کے تحت آ گیا ۔ دستوری عہد میں 
زراعت کو بپت سے انتظامی نشیب و فراز کا سامٹا 
کرنا پڑا ۔ سب ہے پہلا زراعتی اور صنعتی رساله 
.رم وع مس شائم هوا تها - یه مجله» جو که پندره 
روزه تهاء وزارت زراعت و صنعت کم زیر اهتمام شام 
هوتا نها - ایران میں پهلا زراعتی سکول مدوسة 
مظفری تہران تھاء جس کا افتتاح ۶۱۲ 
میں هوا تھا ۔ یھ مدرسه چهر سال یمد بند هو گیا - 
دوسری دنعه ایک زراعتی سکول و و ,ع میں تهران 
سے قریب کرج میں کهولا گیا - سور موه 


| ميی یه زراعتی درس ده ترقی کر کے هائی سکول اوو. 


۳ ۔ مم اع سیں کالچ بن گئی ۔ مجووع- 


و ۲ ۱ E‏ :۲ ۱ 
3 اصل ہوا ھےہ ۔ ۱۹۰۲ء ہے ترب‌کرون اور | ۹م۱۹ء میں وزارت زراعت ک ماتحتی ہے نکال کر اس 
ئی کی مشینوں کا استعمال روز افزوں ے؛ پھر بھی ' کالج کا الحاق جامعۂ تہران ہے کر دیا گیا۔ ۹٥۲‏ ۔ 


۳1 2 8 او رآ 
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کت 





جه وع میں آسۓ دو حصوں میں ثقسیم کر دیا گیا۔ 
ان میں ے ایک زراعتی کالج تھا اور دورا وٹرنری 
کالج (دانشکنة معالجۂ حیوانات) ۔ ان دونوں کو 
جامعڈ تہران کے نظام ہے سلسلک کر لیا گیا تھا ۔ 
زراعتی تجربات بالخصوص کرج کے سرکاری زراعتی 
فارم میں ھوتے ھیں۔ 

ماش : متن میں مذکور کقابود کر علاوه 
دیگهی )ڍ Peasant :AKS. Lambtoa(‏ ۱ اقا 
اوکسنڑڈ 


جفرابۂ کَدَاورزیٰ آیراتَہ 


(0) تتی برای : 
تپران مد۹ دوع 


tit Persia‏ ۹۴ئ۶؟ 
(م) فرعنک رستانی» م جلدیںء قہران ے۹۳ س رمو ے٤‏ 


£=, 90, O Th Afidille Easi :W. B. Fisher (r) 





7 ۸۸۷ الف‎ Cast, 4 Politi! ard وو ظط‎ (e) 


آواک ات 





‘Surrey‏ بار مهو وع؛ (م) عردالیديم 








> زان , کاشان» طیح اییج انناره تراق مور‎ 
: Mecdonald Kinneir (4) SA er o o2 ۹*۰ 
f Geographical Meiisir of ‘he Persias Empire 
The Sois : P.H.T. Becelt (,) برع‎ Aor لدن‎ 


The Jurnal of )2 ‘of Kerman, South Pcrsic 





So Sene‏ یکم ایج مدویع: (ی) وی 
ست تف gri in  Comira Pursit‏ دو 
Agric re‏ ا ا7ء یکم جنوری ےو رف( 
of ric. in : H. L. Robino‏ ا نا مم ۵ :7ظ 


the proviices of Gir, Ma candara? atl A4statabud 
19-4 عم ۰ ازریل‎ of Trude Joxraid در‎ 
در جل‎ SH Culture in Peri : وعی مصنف‎ )۱ :( 
نذکوں پ جون ے۱۹۰ع) (۳؛) مھافظ ہا لا ډو‎ 
باه در‎ Culture dha Fiz en Gilan : D. F. Laftant 
Annales de TEcole Nitionale @ Agriculture de 
Culture du tabac en (nr) روبع‎ ‘Afanipelitr 


=4, 4Progrês viticole Montpelier J3 ¢Guilan 


al 








علم (فلاحت) 


() یہ رم موم "£ ہ۱۱ را مہ دبا وا مل دییووئرح 
feqir) Ta &‏ 


( 
در‎ Culture da la cun? dû sure eR ۲۲ 
محله مد‎ 


۰ تم 
ٹور؛ (ہ) محمد حسین د انشی : وم ٣ز‏ إڈ مر 


2:44:77 ب۷ در ۶۲۶ 


دی ری ای agrees cn‏ تحتبقی مقاله» پیرس 
۴ (غیر مطبوعه) ۔ مزید برآں عرب اور ایرائی 
جغرافيه نوی۔وں ی قصانیف اور مقامی قاریخوں میں بھی 
زراعت کے متعلق منتشر معلومات ملٹی جب 
(A. K. S. LAMBTON)‏ 
و(۔دمملکت عشمانيه 

آٹھویں صدی هجری | چودھویں صدی عیسوی 
اور گیارھویں صدی ھجری / سٹرھویں صدی عیسوی 
کے دوران مين » جبکه مملکت عثعانیه میں تیماری 
نظام رائچ تھا تو رقبەء یعنی بلا لگان مزروعه اراضغیء 
حکومت هی عطا کر سکتی تهی - عثمانی ترکوں کے 
ہر سر اقتدا دآ سے قبل آنا طولی کی مسلم ریاستوں نے 

جن اراضیات کو ”وقف'' یا ”ہىلک' قرار دیا تھاء 
ا حق ملکیت کو تر کول نی جزوی طور پر 
مستقل کر دیاء لیکن سلطان محمد ثانی نے طرابزون 
کے مسیحی راهب خانول عم ملحته اراضی کی طرح 
(باش وکالت ارشیوی» مالیه دفترء عدد ربر) ان 
سے بعض کو بھی ”میری؛ اراضی میں تبدیل 
کر دیا (رك به محمد ثانی؛ در و1 ت» ص ۴ 
عام طور پر جب مر کزی حکومت طاقتور هوتی تهی تو 
وه شاهی ارانیات کے رقبے کو وسعت دینے کی کوشش 
کرتی تهی. 

گزشته چند صدیون مين مروجه عرفی قوانین 
[ركهٗ به تانون ] ای رو سے قطعات اراضی ٹھیکے پر 
کسانوں کو دیے جاتے تھے ۔ یه قطعات عام طور پر 


چفت يا چنتلک کہلاتے تھے ۔ سرکاری اراضی 


میں 


| (یک) کو وتضه ملک با هبه کے کا اختار 


NE ni 





ملم (فلاءت) 


کسان کو نہیں تھا ۔ اگر وہ ان سے دستبردار هوٹا 
چامتا یا فروشت کرنا چاهتا تو اس *سپاهی" مه 
اجازت لنی بژتی تهی اور ایک بقرره رقم (حقه 
قرار) ادا کرنی پژتی تهی (گیارهویی صدی هجری / 
سترهویی عیسوی میں به رقم قیمت فروخت کا تین 
فیصد ھوٹی تھی ) ۔ اس طرح کسان کو صرف حق 
انتناع (استقادل“' ) حاصل تھا اور اس کے بعد یه 
حق براء راست اس کے بیٹوں ھی کو منتقل هو سکتا تھا 
(بعد ازاں ل ڑکیوں اور دوسرے رشته داروں کے حقوق 
تسلیم کے جانے کے باره ہیں دیکهی برکان 
O. L. Borkan‏ : تورک طوبراق حتوقیء در 
تنظیماتء استانبول .م۶۱۹٣‏ ۱ 


رهم تا (er‏ َ‫ 
ناقابل تقسیم ھوتی تھی ۔اگر ایک سے 
زیاده بیش وارث ھوتے تو سب کے سب حق انتفاع 
میں شریک سمجھے جاتے تھے ۔ اصولی طور پر کسان 
ایسی اراضی سے دستبردار نہیں هو سکتا تھا ۔ اگر 
وه يه اراضی چھوڑنا چاهتا تو اس پر 
رسبی" ک ادائی لازم تھی (نویں صدی هجری / 
پند رهوین صدی عیسوی سین پجاس آقچه (رك به اتچه] 
اور دسویں صدی عیسوی / سولھویں صدی 
عیسوی میں پجھتر آقجه؛ اراضیات سے دستبردار 
هوز والے کسانوں کی تعداد میں اضافے کے ساتھ 
چفت بوزن وسی کی رقم میں بھی اضافه ھوتا کیا اور 
جب آقچه کی قیمت میں کمی واقع هوٹی تو یھ رقم 
تی سوافچہ تک پہنچ گئی) ۔ اگ رکسان مسلسل تین 
سال تک زبین پر کاشت نە کرتا تو یە سرکاری زمین 
کسی دوسرے کسان کو عطا کر دی جاتی تھی ۔ 
ژسین کے استععال میں کسی قسم کی تبدیلی نہیں 
ہو سکتی تھی ۔ مثال کے طور پر مزروعه اراضی چراگہ 
میں تبدیل نہیں ھوسکتی تھی اور نہ اس میں سبزیاں 
یا پھل اگائے جا سکتے تھے ۔ اگر سیاعی کی اجازت 
کے بغین مزروعھ زہین کو انگوروں کے باخ با سبزیود 
ی 


چفت ارافی 


وو جه بوزن 


۳۸ 





ملم (ملاحت) 


کے کھیت کی صورت میں تبدیل کر لیا جاتا ادر اس 
پر دس سال سے کم مدت کا زمانه گزرا هوتا تور اعه 
سابقه حالت پر بحال کر دیا جاتا تها - سرکار هر کسان 
ہے توقع رکهتی تهي که وه عطا کرده قطعۂ اراغی 
پر مقررہ قسم کا بیچ ہوئے ۔ ۔ مکانوں کے ارد گرد با 
شہروں کے قریب انگوروں اور سبزیوں کے باغات . 
قوانین کی پابندی ہے مبرا تھے کیونکه ان پر حق 
ملکیت کے کی ما عائد هوتی تهی - اراضی 
اور کسان ک حیثیت عرفی کی تصدیق تحریری طور پر 
ئ جا تھی وراد مترو وتفون کک ابن هوت 
رهتی تهی . 
مملکت غثعانیه کا ال مسثله زہین کی کمی 
کا نہیں بلک محنت کشوں کی قلت کا تھا ۔ اسی وجھ 
ہے کسان زین ہے چش رهش تھے ۔ تیماری 
اراضیات کے بہت ہے رقبے بلا مستاجر ھوتے تھے 
جو سزرعه“ اور اکنلک؟ “ کہلاتے تھے ۔ 
حکوبت کی انتبائی کوشش هوتی تھی که کسان 
زمین چهوژ کر کسی دوسری جکه نہ چلے جائی - 
ترک اراضیات پر اکسانے والے سیاھیوں کو سخت 
سزا دی جاتی تھی جبکە بنجر اراشی پر کسانوں کو 
آباد کرنر کی ترغیب دلانی والوب کو انعام دیا جاتا 
تھا ۔ سلیمان اول کے زمائے کے «سجلات تحریر“ کے 
مطالعے سے یه واضح هوتا _ه که بپت سے ئی 
اراضیات؛ جو ''اضرازات' کے نام سے مذکور تھیں؛ 
زیر کاشت ت لائی جا چکی تھیں کیونکہ اس ژائے می 
آبادی بہت بڑھ گئی ت تهی اور حکوست غیر مزروعه 
اور پنجر زمینون کی کاشت ک حوصله افزائی کرتی 
تھی ۔ ایسی اراضیات اگلے حکم تحریر پر عملدر آمد 
ھونے سے قبل طپو رسمی““ کی ادائی ے مستکنی 
هوتی تهی . 
اراضیات اور زراعت پر سرکاری اختیار کا مزید 
یوت حکوست کی عملی شرکت عه ملتا هه - 
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۳۹ 


۱ ِ ملم (فلاحت) 
اس سلسلے میں چاول ی کاشت کاری ک مثال بطور | ۱ (۱۹۳۹ع): وم تا ہے 


حاص پیش کی جا سکتی ے ۔ اس نظام کا مقصد یه تھا 
کھ فوج کہ لیے رسد کی فراعمی باقاعدگی سے هونی 
رعے؛ چنانچہ اس کے تحت چاول کی کاشت امینوں (جو 
انتظامی اور ما ی تنظیم کے ذمه دار تهی ) اور چلنک 
رئیس لری (جو حقیقی زراعت کا جواہدہ ھوتا تھا ے 
زیر نگرانی هوتی تهی - هر چلتکجی کو حکومت کی 
طرف سے مخصوص رقے پر بیج کی مخصوص مقدار بونی 
هوتی تهی - آیبافی ک نہروں کی مرمت رئیس کی 
فگراتی میں هوتی تهی - فصل پکن کے بعد بیج آئندہ 
فصل کے لے علحدہ رکھ لیا جاتا تھا اور باقی ساندہ 
چاولوں کا آدھا حصہ سرکار لے لیا کرتی فا 
علاقوں میں حکومت دو تهائی حصه لیتی تهی ) - اس 

کے بدلے چلنک جیلر بعض دوسرے ٹکرں (زیاد تر تر 
رسم چغت؛ رسم غنم اور عوارض) مکی عوتے 
تھے (چلتک جیلر کے لے دیکهیی برکان : قائون لسر» 
روہ جا ۳ج٢‏ ۷* چلنک قانونی کہ لے 
دیکهی مخطوعد» عدد . :,ه» ورت .مر تا وم 
مجموعۂ اسمعیل صائب» "نتاب خانهٌ جامعد انقره) - 
روم ایلی بی چاولون ی کاشت عثمانی تر کود نے 
رائج ک تھی اور مریج» قره صوء واردار اور سلامبریا 
دائاصەا5: ی وادیون میں ؛ جن پر سرکاری نگرانی 
قائم تھی؛ وس پیمانے پر چاول کی کاشت ھونے لگی 
( دیکھے گوک پلگن : آدرنه و پاشا لواسی» استانبول 
۴ س بج تا .ه) -سرکاری شرکت کا 
یہی نظام کاشت ان دیہات میں بھی سروج تھا جو 
۔استائبول میں خوراک کی بہم رسانی کہ لے شہر کے 
واج میں بسائے گئے تھے ۔ ان میں جنگی اسیو 
(اورتل جی کلر) آباد کے گے تھے (دیکھے برکان : 
انونار ص وم تا و. ب؟ وهی مصنف : ۰ و و۱ 


سیر لرده عثمانل ابر عشمائلی امچرا طور لفنده طوہرک اشچ اشچیلغان 





آرغنانزسیونو مقلاری» دراقتصادی یکای جره بي ر 





۸ تا هم ۰۲ وم تا 
ےم ۔ دارالخلافہ میں خوراک کی بہم سانی کے 
ضمن میں مزید دیکھے صاعلا ۱۷۰ وسوازرو مز 
«Konstaniinoples durch stuatliche Zwangswir!schaft‏ 
شٹٹ کارٹ ۲۰ Jsanbul dans : R. Mait an‏ 
٥ seconde maitié du XVH siècle‏ هس ۲وورعء 
وعا تا ۳ب 

ت رکوں کے قدیم نظام اراضی کی بژی خصوصیت 
یه تھی که کسان اور اراضیات کو حکوست نے اپنے 
قابو میں کر رکھا تھا ۔ اس کی ته میں مطلق العنان 
نظام حکوست ک فوجی اور ما ی شرورتیں کارفرسا : 
تھیں اور حکوست کا سب ہے بژا مقصد یه تها کہ 
تیماری اراضیات سے مالیە وصول کیا جائے ۔ دسویں 
صدی مجری / سولھویں صدی عیسوی میں ملک کے 
اندرونی خلفشار ے باعٹ تر کوں کا نظام اراضی ختم 
هوگیا (دیکهیی قوجی بیگ: رساله؛ طبع | کسیت A.K.‏ 
نوماه استانبول وو رع؛ ص مب تا بم) - اقراتفری 
اور بهاری بحاصل ی وجه ہے کسان گروہ در گروه 
زمین چھوڑ کر بھاگنے لگے ۔گیارھویں صدی هجری/ 
سترھویں صدی عیسوی میں زمین سے دستبردار 
هون کی تحریک خطرنا ک صورت اختیار ک رگلی - 
اس کا نام فرار عظیم (بیوک قاچقین) _پژ گیا_تها 
(دیکهی م - آق طاغ : تر کیدنن اقتصادی وزیتی؛ 
در بلتین) ۳ | ره (ومووع) :۰ 
وہ وہ (.۰۰ئ۱۹ع): ٥ rı4‏ .) - یہت ا 
اضلاع ہیں مقامی عمائدین اور ینی چری متر و که 
مزروعه اراضی کو اپنے جانوروں کے لیے چراگہ بنا لیتے 
تھے (م ۔ آق طاغء در بتنء مر : بے روم) ۔ 
گیارھویں صدی ھجری / سٹرھویں صدی عیسوی میں 
اراضی اور رعایا کے لیے ناغفذ ھونے والے نئے قوائین 
(در ۰۸۵۲۸ ۱ eq: (arr)‏ تا بر وم تا 


e‏ حل کک کوششوں کی نشاندیی 


۳ تا موه و 





com‏ نماد 





علم (فلاحت) 


۳۸۰ علم (فلاحت) 


e بت‎ 


کرش هیب. 
گیارهوس - بارهوین صدی هجری /سرهوین <ٍ 
اثهارهوین صدی عسوی مب مقاطعه اور التزام ار 
بانہا] جسے نظاموں کک وسعت پذیری ہے زرعی حالات | 
بیی‌اهم تبدیلی‌داقع هوئی اورنتيجة روم ایلی اورآا طوف | 
میں آغاؤںء اعیان اوردرہ پیگیوں کا ایک نیا طبقه وجود 
میں آیاء جسے اگرچھ تاحين حبات سلکیت ارافی که 
حقوق حاصل تهی» لیکن عملی طور پر وہ لوگ بڑے 
بڑے زمیندار بن گئے (مشربی آنا طولی کے لیے دیکھیے 
چ -اولوچای : بر وو) یز پلرده سروخنده آشکیالک 
وخلق و خلق حرکت لری لری؛ استانبول ٩٥٥‏ ١ع‏ مزید دیکھے | 
‘Mustafa Pesha Bayrakatar : 8. F. Millen‏ ساسكو أ 





Régestes des dêlibêraions du Senat d- Venise “۵00‏ 
٢۷٥ ا١ Romaine‏ ج ب تا سه پیرس مور 
.۹ ) ۔ اسی زبانے میں کپاس اور خشک میونه 
مغربی آنا طول سے شمالی ممالک کو برآمد کے جاتے 
| تھے (اس کے لے دیکھے خاص طور پر قره سان اور 
ارکلی کر سجلات محاصل» باش وکالت ارشیوی» مالیه 
عدد ب ) ۔ وین صدی هجری / سولهوین صدی عیسوی 
میں مغربی یورپ ے تجارت میں انافه هوتا چلا گیا» 
جس سے مغربی آنا طولی ہے سوت اور سوتی مصنوعات 
کی برآمد بڑھ نی Hist. du commerce : P. Masson)‏ 
frangais dans le Levant‏ پر دورو - روا 


Studier i Engelsk og Tysk : E. Arup 4؟‎ n 





م۹ ۱ع) ۔ اگرچھ محمود انی نے ۱/۵۱۲۳ 


۴ میں اعیان اور درہ بیگیوں ”کو کامیابی ہے 
کت در لیا تھاء لیکن اعیان اور درہ بیگی اینے 
پ کو معاشرتی اعتبار ہے حکمران جماعت سمچھتے 


تھے ۔ بہت ے علاقوں میں اس ارانیی ہر کسان کی 


حیثیت پثه دار با بٹائی میں شریک کی نی ۱ 


تهی» جو بطور مقاطعه آغاژل کے تصرف میں تهی - 
انیسویں صدی عیسوی میں یہی حالات کارفرما تھے 
جب بلقان میں کسانوں نے حکوست کے خلاف 
علم بغاوت بلند لیا (دیکھیے خ ۔ ایتارجق 


تنظیمات َ ادر [؟]ء در تاریخ آرنٹر ماریە انقرہ : 


(rar lî rra #140‏ 
آید و رفت میں سشکلات کی وجه سے زرعی 
پیداوار عام طور پر مقامی منڈیوں میں فروخت کی 
جاتی تھی ۔ اناج ساحل کے قریبی علاقوں یا شہروں 
کے قرب و نجوار یا فوجی شاعراھوں کے آس پاس تقسیم 
هو جاتا تھا ۔ آٹھویں ۔ نویں صدی ھجری/چودھویں ۔ 
پندرهویس صدی عیسوی یی اعل وینس اناج کی بہت 
پڑی بقدارمغربی آناطولی» ترا کیه (ممه:۲5) اور تسالیه 
زرلەەیه ٦۵‏ ہے خریدا کرتے تهی (دیکهیی ۲:2۶ .۶ : 





1 ATÎ 


N Ha delshitse;‏ کوین ھیگن ے۹ ص و۹ . بعد 
رو بیعد) “ انیسویں صدی عیسوی میں جیساکھ 





ہق ص مینز دزی سے جلدیں؛ پیرس 





6ت5 


Souvenirs dun voyage e1 ۱ع 0 ( ماد‎ A4 


۷۰۱ د۲70 پیرس ےہہ ۱ع) افر Letters sur) A. Ubicini‏ 


مزا ۷ا7 جا؛ پرس روررء؛ کس ۲۳ تاہہم) کے 

| مشاھدات ہے پتا جلنا ج؛ کسانوں کے زرعی آلات 

| سراسر روایتی قسم کے ھوتے تھے ۔ اس موضوع پر 

¦ علم الاقرام کے حوالے سے مشاهدات (حامد کشای : 

۳ ت ر کین خلقان مدی ۳ دار ارشتر ملره درتورک 
1 (وه و رع) ۲ 


Contribution d fitud: de ور جات“ ھا‎ ٤ رول م(ابز‎ ۱ 








اند فرافیا درجیسی)؛ 72 تا وه 
یی رہو(ق؛ در Rulletin du Musée Nat. dE: hiographie‏ 
Aca Sf‏ ہہ تا ۹ و ,بر سر تا مور و 
1r‏ پہ تا )۸٥‏ کے ساتھ سنجاقوں کے قوائین: اور 
زراعت اور آبہاشی کے رجسٹروں کے تعلیقات کا مطالعه 
بھی مفید ہوا (مثلْا دیکھے برکان : : قانونلر اور 
‘Monumenta Turcica‏ چ ١ء‏ سراجیوو ء۱۹۰ع)- 
مفصل دقتر لر (رله به دفتر خاتانی) میی مختلف علاتون 
میں فصلوں کی کاشت اور ان کے پیداوار کے بارے 
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ملم (تلاہے) 


میں ایسا مواد مل سکتا ہے جو ابھی تک مطالعہ و 
تحقیق کا محتاج ہے ۔ مختلف زرعی آلات کی فپرست 
قاضیول کر سجلات متروکات ہے مل سکتی ہے ۔ 
آنا طولی کا کسان اپنی اراضی کو دو با تن حصود 
میں تقسیم کر دیتا تھا اور ھر حصے کو ایک یا دو 
سال کے لیے غیر مزروعه رکھ چھوڑتا تھا (برکان 

قانون لر) ۔ ایلخانی دور ہیں آنا طولی میں ذرائم آپاشی 
کے متعلق اعم تفصیلات رشیدالدین کے مکتویات میں 
ملتی ھیں (دیکھے زک ولیدی طوغان : رشيد الدينن 
مکتویارنده آنا طول‌نن اتتصادی و ندني ندنی حیاتنه اید 
کایتلرہ در امتانبول بونیوز یویورستی اقتصادی فیکلتی مجموعه 








سی؛ rr: (esqer 1er) te‏ خواجه 
وشید الدین فضل اللہ : تاب مکاتبات رشیدی؛ طبع 
محمد شفیعء؛ لاهور موم ه | ووع ص .مم تا 
۲۳۰ مسب تا ودسب) _ عمد عثمانیه سی وسطی 
آنا طولی اور دیار بکر ک بعض خشک علاقول ميی 
آیپاشی کا خاص بندویست هوتا تها (میرا بلق لیے 
دیکهیی برکان : قانون لرء صی + بدم؟نیزسلیمان اعظم 
کا قاون نامه» در 70866 تکسله» ص و تا ٦)۔‏ 
ترکان عثمانی قدرتی طور پر فلاحت کر بایه 
میں مسلمانوں کی تصانیف ہے آئنا تھے ۔ شیخ 
ایو زکریا یحی ب بن العوام کی کتاب الفلاحة کا تری 
میں ترجمہ مصطفی بن لطف اللہ نے ۹۹ ۵/ ۱۰۹۹ء 
ہیں کیا تها (مخطوطات در کتاب خانة بایزیدء 
مجموعة ولی الدین» عدد مسو و موزة برسه» 
عدد مس 8 و کتاب خانة حابعةً استانبول) - عشمانی 
ترکوں ی دو تصانیف زیاده مشهور تهی : (,) 
: رونق بستان (مخطوطه در 
کتاب خانة سلیمانیه» مجموعه اسد افندی, عددو , .۱؛ 
طبعات : استانبول ۰ھ قوليهہ ۸ ؛ نیز طبع هاد يه 
تنج انقره ,چو رع [جدید رسم الخط میں؛ لیکن 
یر تسلی بخش])* (م) کیمانی : غرس ناسه» تالیف 








الحاج ابراعیم بن محمد 


FA? 
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سس 


علم (فلاحت) 
۶ ۶۱۳ (دیکھے تورک زراعت تاریشی 
بر یکیش [- کوی و زراعت کلکنمه کنفرسی یاینی] - 
استانبول ۳۸ ٣ہ‏ ) ۔ ان دونون کتابوں ہیں 
پھلدار درختوں کی کاشت کا ذکر ھے ۔ اس کے علاوہ 
زین ء شجر کاری؛ شاخ تراشی» قلم کاری اور درختون. 
ک بیساریوں اور ان کے علاج پر بھی ابواب پائے جاتے 
هی - رونق بستان کے مصنف نے کتاب کی آخری 
فصل میں پھلوں کے جمع کرنر اور انهی حناظت 
سے رکھنے پر بحث کی ے ۔ وہ خود لکھتا سے "که 
اس نے ادرنھ کے قریب ایک باغ لگوایا تھا ۔ 
اس طرح اس نے فلاحت کر متعلتی معلوسات 
میں اپنے ذاتی مشاهدات ک بنا پر اضافہ کیا هر . 
جہاں تک باغبانی کا تعلق ے بارھویں صدی 
هجری / ائهارهوس صدی هھجری میں عثمانی ت رک 
ایک بلند مقام بر پھنچ چکے تھے ۔ انهی پهولون: 
خصوصا گل لالہ کی کاشت میں امتیاز حاصل تھا 
(دیکھے جواد رشدی : ادیبات عمومید مجموعه سی» 
عدد و ب» وم دج) - قصر سلطانی میں پھول اگاتے 
والے مالیوں ی ایک عللحده جماعت هوا کرتی تھی 
جن کا نگران شکوفه باشی (چیچکی بائی) کہلاتا 
تھا (دیکھے فریدون : منشئات السلاطین » بار دوم 
۲ ۲۳ تا ۲۳۰)- بت بت لوگ پهولود ک 
نئی نئی قسمیں پیدا کرنے میں ایک دوسرے ے بازی 
لے جانی ی کوشش کرتی تهی - کامیاب کشت کار 
کو صاحب تنم کا شطاب متا ها ها جاا هد 
کہ اسی صدی میں عشانی ترکوں نے گل لاله کہ 
وم ہر قسمیں پیدا ی تهی ( الف ۔ رفیق : لاله دوریء 
ص ہم تا ےم) ۔ ترکان آل عثمان نے پھول اگانے ے 
متعلق بہت سی کتابیں بھی لکھی تھیںء جن میں 
حسب ذیل مشہور هی : (,) محمد رمزی : لاله زار 
باغ قدیم؛(ء) علی چلبی: شگوفہ نامہ؛(م) نتحی جلی: 


تحفة الاخوان؛ (م) لاله زاری محمد : میزان الازهاره 
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علم (فلاحت) 

(م) عشمان آفندي : کتاب الا 
شگوفد شگوفه نامه؛ (ے) حاجی احمد : تاج ج الازهاره وغیرہ؟ 
نیز دیکهیی جواد رشدی : کتاب مذ کور) - مشپور 
باغبانوں کہ سوانج پر بھی کتاہیں لکھی گئی ہیں؛ 


ات؛ (ہ) عبداللہ آفندی : 





FAY 


مغلا تذ کر شکوفچیاں کے نام ے عبداللہ آنندی اور 


رشدی زادہ رمزی کے تذ کرے ملتے ھیں (مخطوطات» 
در مجموعۀ خالص آفندی و در مجموعۂ علی امری) . 
دور تنظیمات زره بآد] میں یورپی اثر کے 
تحت زرعی طور طریتول کو ترقی دپنے'ک کوششیں 
هوئی - تقویم الوقائم ک شماره بانت م, ریع التانی 
مدھ/رے جولائی ۸۳۸ عہ ہے ''زراعت و صنائم 
مجلس' کے قیام کا پتا چلتا ے ۔ ۹ہ ره ۳مربع 
میں ”مجلیں زراعت'' کی تاسیس ھوئی؛ جو وزارت 
مالیات سے منسلک تھی ۔ صوبوں میں زراعت کے ناظم 
بهیجر گم (۱۳ رجب جولائی 
مر رع) - م۲ ریم الثانی رب( ره یکم مسل 
دیررھ کو تمام صوبوں کے نمائندوں کی ایک 
کانگرس استانبول میں منعقد ھوئی ۔ تمام شرکاے جلسھ 
نے زرعی محاصل میں تخقیف» زرعی ترضود 6 انتظامء 


۲۱۱/۱۰۱۳۹۰ 


سوالات اٹھائے “Letters sur la Turquie : A. Ubicni)}‏ 
ن ہم م تا وب آن عغی نکات ہے متعلق ے) ۔ پھر 
صفر ۱۲۲ھ /نروری و مہ ع میں وزارت زراعت کی 
تشکیل عمل میں لائی گئیء جو بعد میں وزارت 
تجارت میں ضم کر دی گئی اور , ۵۳ / ۱۸۹۴ء 


میں اس وزارت ک دوباره تشکیل وزارت جتگلات؛ ۱ 
معدنیات و زراعت (اوربان» مماون و زراعث نظارتی) ا 


که نام یس هوئی - استانبول کی نواح میں آیا مامہ 
کی جاگیر میں زراعت کے پہلے سکول اور ماڈل فارم 
کا قیام عمل میں آیا تھاء لیکن یه دیرپا ثابت نه هوا - 
ترکیە میں سائنسی زراعت کا فروغ *زراعت و بعالجةً 
حیوانات دانشکدۂ خلقلی'' کا مرهون منت ے٠‏ جس کی 


اھ0 





علم (فلاحت) 


بیاد ر .۵۳ / .ور وع می رکهی گلی تهی. 
عهد تنظیعات میں کسانوں کی حالت سدمارتے 
کی مختلف کوششیں ھوئی تھیں۔ بعض علاقوں میں 
برائے ام تجویز منظور هوثی ته ی که اراضیات مقاطعه 
آغاؤں ے حاصل کر کے کسانون کو منتقل کر دی 
جائیں (دیکهیی االجق ۲اعلوط .۳ : ننظیمات 
و بلغار ستله سی» انقره ۳و ,ع) - ملکیت اراضی 
اور حق ورائت کو استحکام بخشت والس اقدامات 
ناکافی تهی (دیکهی برکان : تورک طوپرک 
حقوقی در تنظیمات» , : ووم تا ,مب) بلکه ان سے 
بڑے بڑے جاگیرداروں کو فائدہ پہنچتا تھا ۔ 
ہے ۲ ۵۱ / ۱۸۰۸ء کے قانون اراضی بعض یورپی انکار 
کے حامل تهسء لیکن حقیقت میں یھ قوانین پرانے 
عثمائی قواعد و ضوابط کی تبویب تھے ۔ کسانوں کو 
ساهوکارون ک زیادتیوں ہے محفوظ رکھنے کے لے 





متی : ایک قانون وضع کیا گیاء جس کی رو سے سود کی زیادہ 


سے زیادہ شرح پندرہ فیصد قرار دی گئی (باش وکالت 


۱ ارشبوی» سپمی دفتر؛ عدد ۳ص م تا .,) اور 
کسانوں کو تقاوی قرضہ دینے. کے لے دو کروڑ قرش 
دریاؤں پر قابو پانے اور س کی بناز ی ضرورت جیسے ' 
! کو فروغ دینے کی کوششین خاص طور پر قابل ذکر 


ک سالانه رقم مخصوص ک گثی - دویریجه مین زراعت 


هی - زرعی حالات که جائزه اور شاسب 
سفارشات کے ليم آیک فرانسیسی ماهر کی خدمات 
حاصل کی گئیں (دیکهی Recherches ; A, Gaudry‏ 
‘scientifiques en Orient‏ پدرس (EIA‏ “ کسانوں 
میں عسدہ اقسام کے بیجوں کی تقسیم؛ لیموں اور 
شہتوت کے درختوں کی کاشت کو فروغ دی کے لیے 
لیکس کی معافی اور جدید آلات کے استعمال ی 
حوصله افزائی» یه سب اقدام جدید نظریس 
اپنائے کا ننیجہ تھے ۔ آن اثرات کی بہترین مثال کے 
طور پر صوبھ ڈنیوب (شمالی بلغاریه) میں مدحت پاشا 
: (رك باه) کی سرگرمیوں کا ذکر کیا جا سکتا 
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علم (قلاعت) 


ےےء جس نے سب سے پُہلے یورپ سے قصل کاٹ 
اور اناج کاہنے ک مشینیی متگوائی» ایک ماذل فارم 
کی بنیاد رکهی اور کسانون کو آسان شرائط پر قرضه 
دینے کے لے ''منائم مسند قلریہء تائم کیا (دیکھے 
على حیدرمادحت : مدحت پاشاء حیات سیاسیسی» استانبول 
۱۰ ص و ۳) - اس زمانی مين یورپ 
کو زرعی پیداوار کی برآمد بڑھ گئی تھی (دیکھے 
British Policy and the Turkish Reform : ۳۰۴۰ Bailey‏ 
‘Movement‏ کیبرج (بیساچوسس) ۲و بع» عدد 
چء و جداول م تا م,) - برطاليه کی حوصلے افزائی 
سے ابریکه ی خانه جنگی > دوران میں کیاس 
کی کاشت میں کافی توسیع هوئی (دیکهیی تورک 


زراعت تاریختی بکیش» » ص ۱۲ تا )مه 

مآحڈ : مقالے میں مذ کور هس . ۳ 

(H. INALCIK) 
و - پاک و هند‎ 

اس باب میں ازمنۂ متوسطه» یعنی سطمانون 
کی آمد ہے انگریزی تسلط تک کے دور میں یرصفیر 
پاک و هند کی زراعت کا جائزہ پیش کیا جاتا ھے ۔ 

(- زراعت : بعض اهم اختلافات کر باوجود 
برصفیر پا ک و هند کا قدرنی زراعتی 
حد تک یکساں نظر آتا ہے ۔ ملک کا بڑا حصط 
۔میدانوں پر مشتمل ہے ۔ شمال میں گنگا اور سندھ 
کے میدان ہیں تو جنوب میں دریاؤں کی وسیع 
وادیاں ۔ جنوپی عند کی آخری نوک کو چھوڑ کر؛ 
جهان موسم سرما میں بھی مون سون سے بارش 
هوتی رهتی .هه عام طور پر بازش موسم گرنا 
۔میں هوتی هم - بارش ی کثرت کا اندازم اس امر سے 
کیا جا سکتا ۓ که نصف بهارت مب بارش کاسالانه 
اوسط ایک سو سینٹی میٹر ہے ۔ ازمنۂ متوسطه کے بعض 
اهل قلم کو اس مبالفه آرائی ک لیم معذور سمجهنا 
چاهی که سارر ی هندوستان ی زمین قابل کاشت ے؛ 


تی ڈھانچھ حیرتنا ک 


FAY 
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علم (فلاحت) 
امیا او الفقل (آثت اکبری » سلسله مطبوعات 
ایشیانک سوسائمی بنگال» ۲ ؛ ه تا ب) یا بایر کا یه 
قول کے عندوستان میں فصلون کے ؛ کے لس .کسی 
مصنوعی آییاری ک ضرورت نہیں (بابر تامہء مترجمڈ 
بعوزح 2۵۷۵۳۵2۰ .5 ۸۰ ۲ : ررم) -فطرت زر هندوستان 
کو ایک عجیب و غریب نعمت بخشی ره ج و که 
ازمنةۂ وسطی میں ہندوستانی زراعت کا خاص امتیاز 
سمجهی جاتی تهی» یعنی سال میں دو دقعه فصلن 
بوئی اور کائی جاتی هی : ایک فصل خریف» 
جو موسم خزاں کے آخر ہیں اکٹھی کی جاتی ہے اور 
دوسری فصل ريم؛ جو موسم سرما کے اختتام پر 
ھوتی ےہ . 

گیارهوین صدی ھجری /سٹرھویں صدی 
عیسوی کے زیرکاشت رقے کے اعداد و شمار (جو که 
آئین ٦کبری؛‏ ص ۰٢٥۹۰‏ نیز عہد اورنگ زیب کی 
بعض دستاویزات میں سحفوظ ہیں) اور سوجوده 
رہورٹوں کے تقابلی مطالعےٴ ہے پتا چلتا هر که 
گیارھویں صدی ھجری / سترھویں صدی عیسوی 
میں جتنا رقبه بهاره مشرقی و جویی اترپردیني» 
برار اور مغریی پا کستان می زیر کاشت تھا وہ اس 
رقے کا تقریًا نصف تھا جو بوجوده صدی کي ابتدا 


میں زیرکاشت آچکا تھا ۔ اسی طرح مغربی اترپردیش؛ 
مشرقی پنجاب اور. گجرات میں به موجودہ رتے 
کے تیسرے ہے پانچویں حصے تک کے برابر 
۱ تھا ( دیکھے Agrarian sysıem of : Irfan Habib‏ 
India ar the : Moreland y+ Û ı 2 «Mughal India '‏ 
death of Akbar `‏ ص .م تا ہہ جہاں عہد اکبری 

میں زیر کاشت اراضی کا رقبه اس سے بھی کم ایا 
گیا ے) ۔ بعض خاص مقامات کے متعلق میں جو 
بعلوبات دستیاب هوتی هی آن ے پتا چلتا ے کھ 
عہد وسطٰی میں بہت ے علاقوں ہیں وسیع جنگلات 
سوجود تھے ۔ مثال کے طور پر کٹھیر (روھیل کھنئڈ). 
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علم (نلاحت) 


کی جگوں کے جو حالات مؤرخین ۓ لکھے ہیںء: 
ان ے اس امر کا اظہار ہوتا ھے کە اس علاتے 
میں تیرھویں اور جود ھویں صدی عیسوی میں گھنے 
جنگلات پائے جاتے تیے ۔ بعد کی تین یا چار صدیوں 
میں اس علاقے لو جنگلات ہے صاف کر دیا ۔گیاء 
لیکن مشرق کی جانب اور آگے اتربردیش کے شمال 
شرق ہیں ترائی کے جنگلات اٹھارھویں صدی 
عیسوی تک قائم رے (اب یه گنجان آباد علاقہ ے)۔ : 
اس سلسلے میں دیکھے ‘Atlas of Banga! : Rennell‏ 
رمع عه نقشه .و ء ۱ 
قرون وط میں مروجه زراعتی طور طریقے آج 
بھی هندوستان کر دیهات میں زیر عمل هیں۔ ساده 
اور بھدے اوزارء جن میں مقامی کاریگری اور 
ھنر مندی کی آمیزش د کهائی دینی تمی» عام طور پر 
دیہات میں نظر آتے تھے ۔ لکڑی کے عل میں لگائی 
جانے وا ی لوہ کی نوک کا در متوسعرتی (۱۰ : 
۸ ) جیسی قدیم لتاب سس بھی ماتا ے ۔ فریر 
رت (عورع تا رہہ رء) کا مشاهده نها که 
هل ک پیالی لکژی ک هوتی تهی کیرنکه لوها 
"لم یاب تها- اس کر برعکس امان اله حسینی 
(اوائل سترهوین صدی عیسری) تا بیان ه که 
کہاس ہونے کے لیے ایک قسم کی ثرالی استعمال کی 
جاتی تھی۔ گجرات کا ذکر :کرتے هوش Thévenot‏ 


لکهتا سے ”کہ نیشکر کی کاشت میں سچھلی کی کھاد إ 


استعمال "هوتی نهی. 

بارش کے عااوہ کنووںء تالاہوں اور نهرود عم 
آبپادی ھونی تھی ۔ بابر نے کنووں سے پانی نکالے 
کے دو عام طربقوں کا ذکر کیا ھے ‏ ایک طریقه یه 
تھا کە چبڑے کے ڈول (چرس) کے ذریعے پانی نکالا 
جاتا تھا اور اس کے لیے لکڑی کے چرخ ہر رسا ڈالا 
جاتا تھاء جسے بیل کھینچتے تھے ۔ !”یه محنت طلب 


۳۸ 








اوز بهدا کم تها"" - آبپاشی کا دوسرا طریقه رمث, یا 
N‏ 


علم (فلاحت) 


ارهث تهاء جس میں بابر نے بڑی دلچسپی بی ۔اے 
انگریزی ی Peri wheel‏ کہا جاتا ےے 


(بابر تامه» مترجمة بیورج “(FAST IFAT‏ 


| فریر نے ڈھینکلی کا ذکر کیا ے؛ جے بوجھ رکھ کر 


چلایا جانا تها - ندی» الود پر بند بانده کر آپانی 


کے لیے بڑے بڑےتالاب بنائے جاتے تھے؟ کہا جاتاعے ۔ 


که فیروز شاه ( ٣‏ ہے ھا همع تا. وء دمم ۱۳ نے 
ان بندوں کے ذریعھ بہت ۓ تالاب بنوائے تھے (شمس. 
عفیف ؛ تاریخ فیروز شاعیء مطبوعۂ ایشیاٹک سوسائٹی 
آف بنگالء ص . ) - سولهوین صدی عیسوی میں 
بہت بڑا بند باندھ کر اودے پو رک جھیل تیار ک گئی 
تهی» جس کا دائره چالیس میل تھا (آئین اکبریء ص 
4 . ع)- خشک دریائی تال طغیانی ک موسم مین دوبارہ 


جاری هو جاتر تهر اور قدرتی نہروں کا کام دی تهی-. 


دریائے سندھ کے طاس میں یھ تالم آیباری کا اهم 
ذریعه تهی ۔ جب ان الوں کے بعض حصے ریت سے 
بهر جاتم تو ان ی صفائی کر لیے مزدوروں کی ضرفرت 
پڑتی تھی ۔ ان کے علاوہ بڑی بڑی مصنوعی نہریں 
بهی تهی - مشهور تریس نہر جمن خربی تھی جو 
فیروزشاہ نے کھدوائی تھی ۔ شاه جہاں نے اس نہر کو 
دوباره کهدوا کر اس کی صف بندی کرائی تهی - 
دوسری اهم نهر جمن شرقی تهی (اوائل اثهارهوس 
صدی) ۔ یھ لمبی نہر فیروز شاء نے [دریاے جمتا] عه 
نکلوائی تھی ۔ مغل بادشاھوں نے دریاے راوی ہے 
سدھنائی کے مقام پر جہاں وہ میدان میں داخل ھوتا 
ے(سولھویں صدی میں یا اس ہے پہلے دریاے راوی 
سدھنائی ہیں بہا کرتا تھا)؛ بالائی سندھ سے 
بیگاریوہ (سٹرھویں اور اٹھارھویں صدی) پر اور سندھ 
کے ڈیلٹا میں خانوہ (اوائل سولھویں صدی) سے نہریںٴ 
تکال کر نظام آیپاشی کا جال سا پھیلا دیا تھا . 

جن فصلوں کی آج کل کاشت هوتی .ه» وهی. 


ازسنه وسعلی ہیں اتائی جاتی تھیں ۔ اس زمانے میں۔ 
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VV N e لک یک‎ 





ہہت ہے ئی فصلوں نے رواج پایا ۔ سترھویں صدی . 
عیسوی کی ابتدا میں تمبا کو کی کاشت پوری طرح رواج 
پا گئی تھی ۔ اسی صدی کے اختتام پر شہوہ کی کاشت 
کی ابتدا هو چک تھی جبکه اگلی صدی (اٹھارھویں 
صدی عیسوی) کے اوائل میں کڑوی لال مرج کی 
پیداوارسارے ملک میں پھیل گئی تھی ۔ نٹی فصلوں 
میں مکی آلو چاے اور مونگ پھلی کا شمار کیا 
جا سکتا ے . 
سترھویں صدی عیسوی میں (یا غالبا اس ہے قبل) 
فصلوں کی جغرافیائی تقسیم بعض اہم اعتبارات ہے آج 
کل سے مختلف تھی ۔ چاول اور گندم کی فصلوں کے 
رقے وہ ھوتے تھے جہاں که چالیس اور پچاس انچ ے 


Fae’ 





درمیان سالانه بارش هوتی تهی» لیکن ازبند وننطی 
میں نفع بخش فصلود؛ بالخموص کهاس اور تیشکر ی 
کاشت زیاده وسیع پیمان پر هوتی تهی» کیونکه ایک 
ھی رقے میں زیادہ کاشت میں باربرداری ی مشکلات 
حائل تهی - ازبتث وسطی بلکد انیسویں صدی 
عیسوی تک نیل ی کاشت سلک کے بڑے حصے میں 
هونی تهی» جواب معدوم هوچی هر - اسی طرح 
ومیع پیمانی پر هوتی تهی - اس که برعکس سن اگرچه 
کال کے بعض علاقوں میں هوتی تهی» لیکن ازبنة 
وسطٰی میں اس کی خاص اهمیت تھ ھی اور نھ اس ہے 
کسی کو لفع کمانے کا خیال آیا تھا ۔ آج کل ریشم کے 
کیڑے پالنے کا زیادہ رواج نہیں رهاء لیکن قدیم 
زمانے میں ابریشم سازی کی صنعت بنگال اور کشیر 
میں خوب روفق پر تھی ۔ 

اھم ترین. پهل آم اور ناریل تهی - اهل پرتگال 
سولھویں صدی عیسوی میں انداس لائے تھے لیکن 
اس جلد ھی ندوستان کی آب و ہوا راس ٣‏ گئی ۔ 
مغلوں سے زمانے میں قلمیں لگانے کا عام رواج تھا - 
جہانگیر کشمیر میں شاه دان اور خوبانی میں قلم 





علم زفلاےت) 
لگنے کا ذکر کرتا ہے (توزک جہانگیریء عم 


سید احمدء ص ۹۹ء) ۔ امان اللہ خان نے آموں کی 





. بیوند کاری کی شہادت دی ہے ۔ شاہ جہاں کے عہد کی 


ایک تاریخ سے پتا چلتا ے کہ پیوند کاری ہے لیموں 
کی قسم کے پھلوں میں خوب ترقی ھوئی (موزۂ بریطائیہ: 
مشرقی مخطوطات» عدد ہے ١ء‏ ورق ۲ االف)۔ 
شاعنشاء اوراعیان مملکت باغ لگوانے کے شائق تھے۔ 
بان کیا جاتا ہے کہ فیروزشاہ نے دہلی کے واح میں 
بارہ سو باغات لگوائے تھے (تاریخ فیروز شاھی, 
ص ۹۰ء) ۔ مغلوں نے بہت سے باغات کو اپنے 
ناسون ہے منسوب کیا - به باغات مریع شکل 
میں تھے؛ جنھیں جایجا نہریں قطع کرتی تهین ۔ ان 
نہروں میں پائی مختلف تر کییوں سے لایا جاتا تھا ۔ 

۲- ازمنڈ وسطی میں فلاحت پر تصالیف: 
مختلف کتاب خانوں میں علم فلاحت کی کتابود ی 
کمیابی ے اندازہ ھوتا ہے کھ قدیم ھندوستان ہیں 
زراعت کے بارے میں بہت کم کتابیں تصنیف ھوئی 
تھیں ۔ بعض کتاب خانوں میں ایک رسالے کے 
قلمی نسخے ملتے ہیں (مثلا انڈیا آفس لائبریریء عدد 
,10 ۲.ےم؟ علی گڑھ لٹن لائبریری: علوم فارىیہ 
عدد Hî‏ موزهۂ برطائيه» شعبۀ علوم سشرقی؛ علد OF‏ 
۰۱ ورق »۲ الف تا رم الف) - یه رساله دراصل 
خان زبان امان الله حسینی (م وم ره | م۳ورع) 
ک ایک سوسوعاتی تصنیف گنج باد آورد کا باب نهم 
هه - مصنف نے خود اقرار کیا ہے کہ اس نے اپنی 
تصنیف میں کتاب شجرة النهال کوشامل کر لیا ره - 
یه کداب» جس کا تعلق باغباني سے .هه» پندرهویی 
صدی عیسوی میں ایران با وسط ایشیا میں لکھی 
گئی تھی (موزۂ بریطانیه» مخطوطه» عدد ۵4۵ ۱ ۱ء 
ورق مه , ب تا وب ب وغیره) - اما اللہ لے خود , 
بھی بڑے اضافے کے ہیں ۔ اس نے غندوستالی پھلوں 
کی کاشت اور مزروعہ فصلوں کے متعلق بہت سی 


AI 





Marfat.com 


علم افلاحت) FAT‏ 


طلم (نعاقہاف) 


ا — 


معلومات ہہم پہنچائی ہیں ۔ ہایں شمه بعض دلچسي 
بیانات کے باوجود امان اه ی کتاب سطحی .هه اور 
اس میں شجرۃ النهال ک پیروی کرتی هو بعض 
عطائیوں کے معمولات کی سنارش کی گئی .هه - 
ابوالقضل نی اکبر ی حکوست که نظظم و د کہ نظم و نسق کہ 
بارے میں چو مشپور کتاب آنین آنن اکبری > نام 
ہے لکھی ےہ (طہع بلا خمن كکلکته ے۹ہ۱ھ/ 
ععروع) وه زراعت کے بارے میں بہت زیادہ 
معلوبات بهم پپنجاتی هم - اکیر ای سلطنت که 
صوبون سک تفصیلی حالات کے ضمن میں زرعی پیداوار 
کی قیمتوں کی فپرستیی؛ مختلب فصلون پر مالگزاری کی 
شرح کے نقشی ه رقے کے اعداد و شمار کےعلاوہ کاشت 
کاری اور آیپاشی کے مختص رکوائف بھی ملتےحاصل ھیں, 
ماخذ : ان مي زیاده تر جدید تصائیف م ذکور 
هن : ),( 4Jndia at th: death of Akbar : Moreland‏ 
لنذن ۔ ہورع جس ہیں تام زراعت کا بیان بھی ے؟ 
Gardens of the Great : C. M. Viliiers Stuart (r)‏ 
‘Mughals‏ لذن و ,رده مغل باغات کے بارے میں 
ایک دلچسپ تاب & : Agrarian: Irfan Habib (r)‏ 
System af Mughal India‏ بمیشی بو رع» میں مقالة 
زیر نظر کر مععدد تات کے متملق اتنصیلات ملتی اعیں ٤‏ 
‘Dictionary of economic products of India: Watt («)‏ 
پ حلدین» ایک بلند پایه "کتاب حوالہ ے؛ جس میں 
هندوستان ک جمله پیداوار ‏ متعلق مفصل تاریخی اور 
فنی معلومات دی گثی هیی؛ هندوستان کے زرعی طور 
طریقوں کے جاثزے کے لے دیکهی (د) ۷۵۵۱۵0۷6۲ .1.۸ : 
“Report on the improvement of Indian agriculture‏ 
لندان مور ها نیز د یکھے )4( Royal Comaıissiop on‏ 
The (J £1 ar, ii «Report : Indian Agriculture‏ 
Statistics of India‏ ۱ خصوما وہ مجلدات 
جنھیں حکوست ند کا بحکمه مال رورا د مورا 
مختاب اوفات ی شائم کرتا رها ره - ان می زراعت 
ا جاتے 
اد ہچ 
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معاشیات (اسلامی 
تجرہے): موجودہ دور ہیں معاشیات کے لام سے جو 
فکر متعارف هه وه سراسر انسانی تجربات اور عقلی سوچ 
پر مبتی ره 2 مغرب بی آج عم دوسوسال قبل؛ بطور 
باضابطه علم؛ اس کی بنیاد آدم Adım Smith gi‏ 
کی «دولت اقوام* 
‘Causes of the Wealth of Nations‏ .- پڑی. 

[سعاشی تنظیم کے متعلق اصول یا طریقے یا روایات 
قدیم زنانے سے چلے آنے ہیں ۔ یونانیوں نے اس کا 
نام :2۳:0 زکھاء جے ۔سلم ادب میں 'تدیر 
منزل““ کے نام ے یاد کیا جاتا ے _ جدید دور سے 
بہت پہلے سسلمانوں نے بھی اپنے انداز میں رھتمائی 
ی اور کتایی ۔لکھیںء جنھیں ”اخلاق' میں شامل 
کیا جاتا ه - قیاس کیا جا سکتا ے کہ آدم سمتھ 
وغیرہ بھی اس اخلاقی اجتماعیاتی فکر سے متأثر ھوے 
هون گے؟ چنانچه کتاب "*دولت اقوام'' سے اس کاسراغ 
لگایا جا سکتا ےہ - بپ رکیف یه تسلیم کر لینا چاه 
که مذهب اور اخلاق ہے منقطع کر کے اے محض 
ایک دنیوی تجزباتی علم ی حیثیت ہے جدید دور ھی 
ہیں دیکھا گیا ۔ **دولت اتوام؟" کی تصنیف کے بعد 
جب مغرب کے اخلاقی تصورات میں مادیت کا زور 
پژها اور عام خوشحالی ی خواهش ہے کہیں زیادہ 


JInqury into the Nature and] ° 


پیش آنے والے معاشی واقعات» ان کی تعییر و تجزیه 
اور نت نش سعاشی مسائل کے حل کی سعی ہے 
معاشیات کا علم اپنی موجودہ شکل میں مدون هوا - 
دیگر عدرائی علوم کی طرح معاشیات میں علم کے 








علم سیاسیات : رك به سیاست. ® 


اصول اور سلمانوں کے وی 


زراندوزی اور نافع پرستی نے غليه پایا تو] مسلسل . 


حلم زسنتيانم) 


حصول کی بنیاد: تجربیت (صففاومی پر رکهی 
گل اور ھر وہ نظریہ جس کی تجربے نے تائید کیء اس 
علم کا جز بتتا چلا گیا ۔ بنیادی”طور پر یه بات تسلیم 
کمری گئی کہ کوئی الہامی یا ماورائی ذریعةۂ علم 
کسی مستند نظربے کی بنیاد نہیں بن سکتا؟ چنانچد 
جب بھی کوئی ءسئله درپیش ھوا یا کسی معاشی 
مظہر کی تعبین کا سوال پیدا هوا تو خالصة انسائی 
,ذرائع علم [یعنی حسی تجرہے کے عقل تجزیے] پر 
انحضا ر کیا گیا ۔ چونکه انسانون ک نظریات نے بالا 
کسی اور نظریے (مدہاج سطلق ) کا تصور قابل قبول نہ 
ٹھپراہ لہٰذا مختلف نظریات میں سے قول فیصل کا 
منتخب کرنا سمکن نہ رہاء سوائے اس کے کہ تجرے اور 
شواهد ک بنیاد پز کوئی نظریه اپتی صداقت منوازر ؛ 


چنالچه جهال چند ایک نفاریات اور نتائج اس کسویی. 


پر پورے اترے وهاں افکار و تصورات کا ایک ایسا 
جنگل بھی "گا جسے یقینیات میں شامل کرئا ممکن 
له هوا - اسی لے موجودہ شکل میں معاشیات کا جو 
علم معروف ھے اس کا معتدیه حصه ظتی اور تخینی 
ہے اور اس میں بہت ے تضادات اور تناقضات ایے 
پائے جاتے میں جن ٴ ہے محکم اور ناقابل تردید ؛تائج 
اخذ کرنا ممکن نہیں کیونکہ اس کی بنیاد کسی 
آفاقی یا مطاق سچائی پر نی [بلکه ابافی» جزوی اور 
وقتی واقعات و کوائف پر ے جتهی ثواعد کلیه یا 
آفاقی اصولون کا درجه حاصل تچی(محمد اکرم خان : 
Modem Texan and Loko‏ ص مرچ ب) - اس میں 
یقیتن اصول نمی» بلکه نظريي.. هی اور هز 
نظریة معائن مخصوص قسم کر تسورات زند گی که 
تام ے]. ۰ 

٠‏ مسلمانوں کہ لے نیادی طور پر کوئی ریسا 
علم [یقینی یا بطورِ دلیل و حجت قطعی) قابل قبول 
نہیں ہو سکتا جو علم حقیقی [الہام] کے :سرچشے 
سے سیراب نه هو - یه بات اسلام کے ۔بنیادی عقائد 


FAL 
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علم زمعادهات) 


میں سے تہ کہ علم حقیقی صرف اللہ تعالی کے پاس ہے 

3 [الانعام] “ar:‏ ۹ [التوبة] : : ٩و‏ ورد ۱۳ 

[الرعد] : ۹۰ء [المؤسٹنوٹ] : ۹۲؛ ۲م [السجدۃ] ء 

۹ ۰ [فاطر] : ٥۳۸‏ ۹م (ائزسر] : ہم؛ ہہ [الحشر]ء 

۲ ہ[الجمعة) :م م [التغاین] :ہ ر)ء جوکە ساری 
کائنات کا خالق ہے (ء [البقرة] : r:‏ ۹ لال ; 

۹ ب [الانعام] : ب)؛ اس نے انسانوں کو ان کی طبائم 

کے اختلاف کے ساتھ پیدا کیا اور وھی ان کے میلانات: 
رجحاناتء جذبات اور عقل کا جاننے والا ے (وسم 
[الزس] :ے؟ جم [الشوری] :مء؛ ہم [الاحزاب] : ٩)‏ 
اس نے زمین پر زندگی گزارنے کے لیر انسان کو 
سارا ساز و سامان عطا کیا (وم [التجائیة| و م )> 
وهی جانتا هم که اس ساز و سامان کا کونسا مصرف 
بہترین ہے اس نے اپنے اس علم کو انییاے کرام ے 
ذریعے انسائوں تک پپنچایا» چنانچھ وحی کے ذریعے 
سے حاصل هون والا علم حتمي اور یقیتی ے (ہہ 
[الواقعق] : مو؛ وب [الحاقت] : ,م؛ ب., [الشکشر ]+ 
)٥‏ ۔ عدایت کا یه الٰہی انتظام مختاف ادوار میں 
انسان کی تمدنی غرورتوں کے مطابق نازل کیا گیا ۔ 
جوں جود انسانی تمدن ترقی کرت کیاه آسمانی 
هدایت کا دائرہ بھی وسیع هوتا گیاء حتی که ساتویں 
صدی عیسوی کے آغاز میں حضرت محمد صلی الله عليه 
وسلم کو آخری شریعت دے کر بھیجا گیا 
( ہم [الاحزاب] : .م)؛ جس میں جمله روحانی و 
عمرائی ضروریاتِ و مشکلات که حل موجود هی - 
خضورسرور کائنات صلی اللہ عليه و آله وسلم پر یه 
شریعت مکعل کر دی گئی (ہ [المائدۃ]: م) ۔ 
اب زندگی کا کوئی شعبه ایسا باقی ثه رها جاح 
لیم هدایت کا انتظام نه کیا گیا هو خناتجه انان" 
کی زندگی که معاشی پپلو کو بهی نظر انداز نہیں 
کیا گیا: إلیکن چونکه فرآن سجید اصولا تهذیب 
اخلاق اور تز کیك نفوس کا مقصد رکهتا ے؛ اس میں 


علم (معاضیات) 
زندگی کے مسائل اسی حوالے سے آئے ہیں اوراسی 
حوالے ہے اعمال اور ان کی جزا وسزا اور عقبی کا 
موضوع بھی زیر بحث آیا ے (دیکھے تفہیم القران» 
٤۱‏ ۹)ء لہڈا یه عام معنوں میں ایک معاشیات کی 
کناب نہیں ۔ بایی همه یه قطمی _ه. که معاشیات کی 
اخلاقی بنیادیں قرآنَ مجید میں قائم ک گئی ھیں] اور 
کتاب مہین میں مختف مقامات پرمعاشی زند گی کے کچھ 
عملی اصول بھی بیان کیے گے ہیں (دیکھے مودودی : 
قرآن کی معاشی تعلیعات)ء جن سے معاشی مسئل بر واقر 
رهنمائي ملتی ۵ - - ان اصولون کو حضور سرور کائتات 
صلل اللہ عليه وسل نے اپنے فرسودات اور عمل کے 
ذریسے واضح کیا ۔ اس طرح قرآن وحدیث میں دے 
گئے بنیادی اصولوں کی روشنی میں خلفاے راشدین نے 
اپنے اپنے زمانی مين پیدا هون والے سسائل کو حل 
کیا اور آتر والی نسلون ک‌لير اپز فیصلون کی نظمرین 
چھوڑیں؛ جس اسلامی_ معاشیات [یلکه عمومی 
معاشیات] کا بیش قیعت ذخیرہ کہا جا سکتا ے؛ 
چنانچھ اگلے گیارہ بارہ سوسال تک مختلف ملکوں میں 
سملمان حکومتون زر اپر معاشی معاملات کو [جن 
ميی نمی اور علاقائی صورت حال شامل تهی] شریمت 
کے بنیادی اصولوں ى روشتی هی مين . استوار کیا ۔ 
مسلمانوں کی معاشی تاریخ سے بہت ہے ایسے اصولوں 
ی نشان دیی هوتی .هه جس سے بدلتے ھوے حالات 
میں شریعت کے انطباق کے طریقے پر روشنی ڑتی ےہ . 
[عموبا یه مغالطه پهیلایا جاتا هم کہ اسلامی 
معاشیات صرف راشدین کے دور تک سحدود ے؛ لیکن 
یه خیال سراسر غلط ے ۔ آئے والے مسلم ادوار 
حکومت میں مقامی مسائل ے جو معاشیاتی عمل 
ظہور میں آیا وہ اصولی اسلامی معاشیات ہے منقطع 
نہیں تھا - یھ اور بات ے که بعض اوقات غلط تعبیر 





یا ہےاعتدالی کی وجە ہے بعض باتیں ایس بهی هوئی 
جن کیا۔جواز شریعت میں سوجود نه تھاء مشلا ضرائب 


ی 


FAA 





بنیادی ڈھانچے میں قرآن و حدیث ک 


عتم (محاحیات) 
ہیں؟ مگر ان صورتوں میں؛ جنھیں مجبوریاں کہا جاتا 
ہے معاشیات کے متعلق آزاد مسلم فکر کی ایک 
روایت نظر آتی ہے؛ جے.سطالعے ہے اس لے خایج 
نہیں کر دینا چاهیی که انھیں فقہی انذاز میں نہیں 
سوچا گیا ۔ غرض مسلمانوں کا اصوی اور عملی علم 
معاشیات ایک مسلسل اور باضابطه علم ے] . 
ان مختلف عوامل ہے مل کر اسلامی 

معاشیات کا تیادی ڈھانچا جدید اور مغربی 
معاشیات ے بالکل مختاف بنتا ے(مغربی معاشیات ہے 
سراد وه علم معاشیات ے جو آج کل دنیا میں راج ہے 
اور جس کی نشو و نما مغرب میں هوثی .ه» لیکن جو 
مشرق کے تمام سالک میں بھی ایک مسلعه علم کے 
طور پر پڑھایا جاتا ے) ۔ مغربی معاشیات میں قعام 
علم انسانی تجربات اور ان کے عقلی تجزیی پر مبنی 
ےء جو تغیر پذیرہ ناقابل اعتبار اور غیر یقینی ےہ 
جبکد اسلامی معاشیات کی بنیاد وحی الٰہی؛ رسول الله 
کی تشریع اور امت کا کم و بیش ڈیڑھ هزار برس کا 
عمل ہے ۔ ان عناصر کے امتزاج ہے جو ذهانجا تیار 
ما ہے وہ ھر دورکے مسائل کے لیے ایک کسوٹی 
کی حیثیت رکھتا ے؟ چنانچه اس دورمیں جنۓے بھی 
جدید مسائل پیدا ھوںء یا لوگوں کے افعال میں جتتے 
بھی رجحانات ظہور ہذیر ھوںء ان کو اس بنیادی 
کسوٹی پر پرکھا جائے گا۔ ان مسائل کے حل کے لیے 
اس بنیادی ڈھانچے کی طرف رجوع کیا جائے کا اور 
اگر وھاں ان کا حل موجود نه عو تو پھر نئے فیصلون 
کے ذریے مذکورہ بنیادی اصولوں کی روشنی. میب 
مسائل کو حل کیا جائے کا ۔ اس طرح تمام لے 
رہحائات یا واقعات کا تجزیھ اس بنیادی ڈھانچے :کی 
روشنی میں کیا جائے گا اوراس پر صحیح یا غلط هوتے 
کا حکم لکایا جائے کا. 

[یہاں یه وضاحت شروری ھے کھ مڈ کور بالا 
حیثیت ایک 
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ہے رسست 


سند کی ےےہ؛ جبکە امت کے مجتہدین کا اجتہادی عمل 
انفرادی صورت میں بعد کے لوگوں کے لیے حجت کی 
حیثیت نہیں: رکھهتا بلکه اجتماعی و متفق عليه طور پر 
قایل حجت ش اور یه اجتماعی و متفق علیه عمل 
اجماع است سے عبارت ہے۔ مجتہدین میں اختلاف 
واے کی صورت میں ان کے ایسے فیصلوں کو بطورِ نظیی 
پیش نظر رکھا جائے گا جو زیادہ شرین قیاس اور 
حالات حاضرہ پر بہتر طریق ہے منطبق ہوں ۔ 
کے بعد علماے امت کے اجماع کو مدنظر رکھا 
جاتا ش] . 

مغربی معاشیات اور اسلامی معاشیات می بنیادی 
فرق یه ہے که سایق الذکر سی تمام نظریات کو 
صرف مشاهداتی اور عملی شواهد ی روشنی مین پ رکھا 
جاتا هه اور جو نظریات عقلی اور سشاهداتی طور پر 
رد نه کے جا سکیں ان کو سچا مان لیا جاتا ےء 
تا آنکه ایسے حالات پیدا هود که کچھ دوسرے 
شواعد ان کی نف یکر دیں؛ لیکن اسلامی معاشیات میں 
تمام تظریات کو شریعت البی کربنیادی ذهانچس پر 
جانچا جانا ۔ یہ وہ کسوٹی ہے چو کسی نظریے 
کہ سچ یا جھوٹ ہونے پر حتمی قیصلة ادیتی ے۔۔ ہاںء 
ایسے تمام معاملات میں جن کے بارے میں شریعت 
میں کوئی مخصوص حکم موجود نہیں ؛ وھاں شریعت 
کے بنیادی اصولوں کی روشتی میں اجتہاد کیا جا سکتا 
ےھ اور یھ اجتہاد بوقت ضرورت قیاس؛ رله» 


استحسانء مصالحء مرسله وغیرہ کی شکل اختیار کر | 


سکتا ہے (ان تصورات کی تفصیل کے لے دیکھے 
محمد تقی امینی : فقه اسای کا تاریخی پس منظر) , 

[بظاعر عقلی +شاھداتی معاشیات میں کچھ 
آسائیاں نظر آتی ہیں ء مثلّ نئے حالات میں لئے فیصلے 
کی آسانیء لیکن اس میں خرابی یھ ہے کە تغیر پذیری 
کے فوری اور وقتی فیصلوں کے باعث تنظیم میں 
پائداری کی صورت پیدا :نہیں هو سکتی؛ جو کہی 


نیس 
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علم (م .ات) 
معاشرے کی ترقیاتی زند گی کے کے از نس ضروری ی 
چنانچه هم دیکھتے یں که مغربی معاشیا ‏ مير 
اختلاف فکر و نظر ک اننا ہنکارہ سه رکه بعض اوقا 
عقل خود حیران ہہوجاتی ا ۔ اسلام میں مطار 
قدریں پائداری پیدا کرتی ہیں اور نئے فیصتوں کی 
بھی گنجائش ہے]. 

اسلامی معاشیات اور مغربی معاشیات میں ایک 
اور بڑا فرق یه ھے کہ آخر الذکر مشاعداتی حقائق 
کہ بیان اور ان کی وقتی تعبیر ہے غرض رکھتی 
ے؛ مگر اس تجزیے کی روشنی میں کوئی لائحۂ عمل 
یا طریق کار بیان کرنا اس کے دائرے ہے باهر ھے 
¢What is wrong with Economics : Ward)‏ ص 40“ 
«History of Economic Analysis : Schumpeter 1 4 A‏ 
ص.مم)؛ لیکن اسلامی معاشیات حقائق کے تجزیے ے 
علاوه ل وگوں کے لیے سطلوبہ لائحة عمل بھی بیان کرتی 
ہے اور ان معنوں میں په ایک Normatiye) pe Jl‏ 
Scien‏ ےے ۔ اساام اپنی حکمت ی رو ہے ایک 
عملی نظريه (وعماہہ10 لەدمثامہم0) ے - اس میں 
صرف قیل و قال یا بحث و تتحیص کا کوئی متصد 
نہیں بلکہ شریعت میں ایسی بحث و تتخیص ہے 
روکا گیا ہے جس کا مقصد عملی اقدام کے لیے روشنی 
حاصل کرنا ته و (دیکھے مسلم» کتاب الاقضید» 
عدد ء,» رر؟ البضاری» کتاب الرْکاة» باب پر تا 
سن الکلام» عددےم)؟ مسند احمدہ 
و وم ۹۲و ,مس مەم الدارمی : السٹن؛ 
کتاب الرقاق؛ باب رم) ۔ یه سراسر ایک طریق کاو یا 
عملی هدایات پر ہنی دستور العمل سے (ء [البقرۃ] : 
e r‏ £ + لال عمرن] : مر ب [الاتعام] ; 
ےه و [التوبثا: ہم؛ , آیوسف] : ور 
اسلامی معاشیات؛ جو که اسلام ک بنیادق حکعت هی 
ے ماخوذ ہے؛ کسی ایسی بحث ہے مروکار نہیں _ 
رکھتی جس کا مقصد صرف تجزیہ و تنقید هو اور 


+م؟ موطاء مایسرہ 


ÎS 


4 


علم (معاشیات) ۱ 8 ۳۹۰ 


هلم (معاشمات) 





کوئی عملی اقدام اس ک غایت ته هو 

نفس مضمون کے اعتبار ہے بھی اسلامی اور 
مغربی معاشیات میں بنیادی فرق پایا جاتا ھے ۔ مغربی 
معاشیات انسان کے معاشی افعال و کردار اور دنیا بی 
تلپور پذیر هوز والے معاشی مسائل و واقعات کا 
مطالعه کرتی ه اور یه مطالعه دنیوی زندکی کے 
نقطۂ نظر ہۓ کیا جاتا ےء [یعنی محض دنیوی 
خوشحالء جس کے لیے لازہی نہیں کہ اخلاقی بھی 
هو - اس مين یه بهی جائز سجه لیا جاتا عے کہ 
معاشیات" میں خود غرضی بھی زوا ه کیونکه ایک 
گوش میں اس ہے دوسروں کو بھی فائدہ پٹہنچ جاتا 
ے» چیسا که يینتهم صساادتظ کا خیال تها] - 
بقرپی معاشیات میں اخروی زندگی کو یکسر نظر انداز 
کر دیا جاتا ہے اور اخروی زندگی اوراس کے متعلقات 
صرق بذهب کا جز سمجھے جاتے هی» چنهی 
معاشیات کے داثرۂ کار ے باھر تعور کیا جاتا ہے - 
بغربی معاشیات انسان کی دنیوی منفعت کا مطالعد 
کرتی ھے ۔ اس کا تعلق صرف اس زندگی کے مسائل 
ہے ے ۔ اس کے بعد اگر کوئی زندگی ہے تو مغربی 
معاشیاث کے نزدیک اس کا اثر انسان کے کردارو 
افعال پر عرگز نہیں پڑتا ۔ اس کے برعکس اسلامی 
معاشیات کا مطح نظر۔انسان کی ”فلاح“ عے۔ 


”فلاح“ اسلامی معاشیات کی ایک خاص [ 


اصطلاح ہے جوقرآن مجید ہے مأخوڈ ہے ۔ اس ہے 
مراد دنیوی زند گی ہیں ایک انسان ی اطمینان بخش 
معیشت اور اخروی زند گی مين فوززو فلاح اور امیابی 
و کامرانی_هم(مفصل بحث کے لیے دیکهیی محمد ا کرم 
خان : ‘The Critcrion yd ‘The Economies of Falah‏ 
۲ وه تا ر) - دنیوی اور اخروی زد ی که 
دونوں پہلووں میں سے آخرالذ در بنیادی اورمر لزی 
حیثیت رکھتا ے؛ یعنی فلاح کا اصل دار و مدار 


اخروی کامیایی پر هم» خواه اس ک جزو اول. یعنی 


او ھن 








دنیوی زندگیء میں ید میسر نه بهی آنر - یپی وجه 


ھے که اسلاسی معاشیات انسان کر افعال و کردا وک 


مطالعه مرف اس دنیوی زند کی که نقط نظر ہے نہیں 
کرتی بلکه اس میں م رکزی مقام اخروی کامیایی کو 
حاصل سے - اسی لے یہاں پر شریعت کا اتباع ایک 
عظیم تر مقصد هه اور باقی تمام افعال کو شریعت که 
تابع رکھنا ضروری ہے ۔ 

اسلامی معاشیات انسان کے افعال کا مطالعه 
شریعت کی روشنی میں کرتی ہے اور جہاں شریعت 
ہے انجراف دیکھتی ہے وہاں اس کے اتباع کہ لے 
راستھ ستعین کرتی ے ۔ مثال کے طور پر اگر معاشرے 
میں ربا پر مبنی بٹکاری کا نظام موجود ‏ تو اسلامی 
معاشیات اس تظام میں محض زر اور اعتبار کے مختلف 
وظائف کا مطالعه ھی نہیں کرتی بلکھ اس تظام کو 
شریعت اسلامی کے مطایق ڈھالنے کی عسلی قداییر بھی 
پیش کرتی ھے ۔ اس اعتبار ے اسلامی معاشیات کا 
دائرۂ عمل مغربی معاشیات کی به نسیت بهت وسیع هو 
جاتا ه -مغربی معاشیات صرف معاشی واقعات و 
مظاهر که تجزیه و تنقید عم غرض رکهتی ره جیکه 
اسلاسی معاشیات اخروی زندگی میں کامیابی کی غرض 
ہے ان هي واقعات و ماهر کو شریعت کے مطابق 
ڈھالنے کے ععل سے بھی بحث کرتی ہے 

[اس مسئلے میں مقاله نکار کا بیان قدره 
وضاحت طلب هه - فاضل مقاله تکار نی دنیوی اور 
اخروی زندگی کے بیان ہیں جو انداز یان اختیار کیا 
ه اس سس دتیوی زندگی کی کم سانکی کا تأثر ملتا 
سے حالانکه اخروی و و 
اسی لیے ارشاد ہوا کہ الدنیا مزرفة الاحرة - اخروی 
زندگی کا تصور یا عقیده دینوی زندگی کو بامقصد با 
کر اس کی اهمیت کو واضح 
سزا کا مداراگر ان اعمال پر هه جو دنیوی زند ی 
ہیں کے جاتے هيي تو اس زند کی کے اعمال سالحه 


کرتاه آخرت میں جڑا؛ 
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کو اولیں احمیت حاصل سے اور ان اعمال سالجہ میں 
حسین معاشرت اور صالح اعمال معاش بھی شامل ھیں۔ 

شریعت معاشرتی و,سعاشری اعمال و احکام عه 
کوئی الگ شر نهی - یه عقائد و عبادات اور 
معاشرتی.اعمال که باهم مربوط نظام مين باهم مربوط 
احکلم و تواعد ک نام ره ۔ عقاند و عبادات تو انهی 
معاشرتی ومعاشی اعمال کے لیے قلب کو آمادہ کرئے 
اور اس کے لے انسان کے دل میں آماد گی اور رغبت, 
پیدا کرنے کا فریضه انجام دیتی هی ۔ عقائد خدا سے 
تعلق پید! کرک خدست خلنی ی طرف لاتی ہیں۔ 
عبادات ہے معاشرتی احساس (ععدمه اونومی) بیدار 
هو کر مستحکم هوتا ے اور انسان باعمی تعاون اور 
معاشرتي عمل بک لیے بڑی سے بڑی قربائی کرنے کو 
اپنی خوش نصیبی سمجھۓ لگتا ے! قریانی ہوتی ہےء 
جبر نہیں ہوتا ے ید شاہ وی اھ دھدوی“ کا 
ارتفاق ے؛ بعنی عدیۂ رفاقت» جو هر معاشرتی عمل 
کو نیک ینا دیتا ره - یبی وجه ره که اسلام میں 
جمله معاشرتی اور معاشی اعمال _کو نی اور عمل 
صالحہ کی اصطلاحوں میں بیان کیا گیا ےء لہذا 
معاشی عمل نه مجبوری_ش نه ننس ک رغبت زراندوزی» 
بلکھ کاسل نیک ے۔ اسی لیے اسلامی تصور کےمطابق 
معاشی عمل میں رقابتء حسد اور طہقاتی دشمنی پیدا 
نہیں هوتی؛ پخلاف مغربی معاشی عمل کہ کہ اس 
کی بنیاد استحصالء لہذا حسد و انتقام پر ھے یا پھر 
حب مال وجاہ پر ۔ اسلامی معاشیات ابنی ماعیت میں 


ایک اخلاقی و روحائی حقیقت اور عمل کا نام ہے اور 


شبریعت اس کا دستور العمل ہے (اسلامی معاشیات 
کی اخلاقی بنیادوں کے لیے دیکھے سید نواب حیدر 
نتری : رہزممہہظ ءزصعاطظ Ethical Foundaitons of‏ 
در وعم اماو اسلام آبام ج ےن عدد و 
[esen‏ ۱ 

مسضربی واسلامی سع۔اشہات کے استمازات : 
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علم (سعاشیات) 
اسلامی اور مخرتی معاشیات دونوں عی ائسائوں ے 
افعال و کردارکےمعاشی پہلووں ے بح ثکرتی ھیںء 
لیکن ان کے بنیادی مفروضات میں بہت ہے فرق ہائے 
جاتے میں ء. جن کی وچه ے ان پر جو عمارتیں تعمیر 
هوتی هیی آن کی شکلیں جدا جدا ہیں ۔ ان امتیازات 
میں سے چند اہک کا مجمل ذکر مناسب ھو گا 

() مغربی معاشیات کے نزدیک انسان بنیادی 
طور پر خود غرض ہے ۔ وہ سمجھتا ہے کہ اس کے 
ما یں مفاد کا بپترین نحافظ وه خود هي هوسکتا ے ۔ 
اس یه بدگمانی _ه که ھر دوسرا شخص اس کا رقیب 
ےے) لہذا اپنے مفادات کے تحفظ کے لیے هر حرید 
استعمال کرنا چایے - مغربی معاشیات کی رو ہے اس 
کی ذات اجتماع نے پہلے ھے اور اجتماع کے لیے وہ 
اسی صورت "مين قربانی کر سکتا. ےہ کہ وہ اس 
ی ذاتی راحت و منفعت میں حارج نه هو - 
اپنی دولت پر تصرف کرنے کے کل اور 
حتمی اختیارات ھیں ۔ یه باور :کیا جاتا ہے که 
ھر انسانٴ کا اپنے ذاتی مفاد کے فروغ کے لے 
جد و چهد کرنا بالاخر اجتماع کے بہترین مفاد 
<The Goals of Economic Life : Vickery) 2.‏ 
در “e4 e Economie Justice‏ ,مہ) ۔ اس کے 
برعکس اسلام انسانِ کے بارے میں بنیادی طور پر 
یھ عقیدہ رکھتا ے کہ خالق ارض و سماوات نے انے 
احمن تقویم پر تخلیق کیاے(٭و [التن]: م)۔ وم 
بنیادي طور پر اعلی اخلاق اور عمدہ فطرت لے کر پیدا 
هوا ے؛ لیکن جب وہ ایمان اورعمل صالح سے غافل 
هوتا هه .تو پهر اسنل السافلین سین پہنچ جاتا ے؛ 
یمنی پست ترین مخلوق بن جانا ه -ایمان اور 
عمل صالح کی دوری کی وجھ ہے اس کے اندر خود غرضی» 
تنگ نظری» ظلم و غضب؛ حسد و بخض سے اخلاتي 
رذیله پیدا ہو جاتے ہیں۔ ان کے ثبوت میں قرآن مجید 
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علم (معاشیات) اف 


بطور شہادت پیش کرتا ے ے غرض آنکہ اسلام کا 
بنیادی عقیدہ ہے کھ انسان فطرت حسنه پر پیدا هوا 
ے ۔ اس عقیدے کی بنا پر معیشت کے وہ سب نظریات 
خود بخود باطل هو جاتی میں جو اس مفروضے ہر قائم 
ھوے ہیں که انسان خود غرض محض ےہ ۔ 
اسلام کی انظر میں فضائل ہے آراسته انسان 
خدا کا تائب ھے(م [الیقرق] : ۰م) ۔ اسلام کہ جملہ 
معاشی تصورات انسان کے بارے میں اسی بنیادی 
تصور [ثیابت] پر مبلی هیں که اللہ تعا ی نے انسان کو 
ابر نائب کی حیثیت سے احسن تقویم پرپیدا کیاے ۔ 
پس اسلام کی ساری معاشی حکمت اس م رکز کے گرد 
گهوتی که لد انیدان فا نر سے آیزاگر یمان 
اورعمل صالح ک کمزوری سے اس میں اخلاق رذیله 
پیدا ہو جائیں تو اس کو اس کی فطرت خیر کی طرف 
کس طرح راغب کیا جائے ۔ غرض اسلام کی رو ہے 
تسام معاشی قوائین و احکامات انسان کی اس بنیادی 
حیثیت کو پحال "رکهت اور اس کو اس پر قائم 
رکھنے کے لیے ایک ساز گار ذھن پیدا کرنے اور خیر 
کا ماحول پیدا کرنے کے لیے نازل کیے گئے ہیں, 
(م) مغربی معاشیات میں انسان ی سادی 
زندگی ھی اصل حیثیت رکھتی ہے ۔ ينتھم 
Je ‘Bentham‏ 1 اور ریکارڈو ل٣٥۸‏ جیسے مفکرین 
نے مادی افادیت کے نظربے کا پرچار کیا اور بالآخر 
به نظریه مغربی معاشیات کا ایک بنیادی جز بن گیا 
«Hirtory of Economie Anplysis + Schurapeter )‏ 
س و.م؛ wrong with Economics : Ward‏ ئا What‏ 
صب) ۔ بعد ہیں آنے والے لوگوں کا تمام 
معاشی فکر اس مادی افادیت کے نقطۂ ماسکہ پر 
مرتکز هم - انسان کی مادی زندگی بلا استشنا 
اور بلا کیف اتنی اهم تصور کر لی گلی که 
انسان کو معاشی حیران lle (economic animel)‏ 


جاتے ل؛ لهذا ساشی اعمال اور معاشی فوائد | غور نبیی کر سکتی کمیولکہ وہ اسلام کے اغابطه 
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عام (معاشمات) 


ھی مقضود ومطلوب ٹھہرے اوراب دیا میں معاشی 
معاملات ھی سب کچه هيس- بتول کس انسان صرف 
ا ا ۔ اس کے دل و ماغ وفیں کی 

حیثیت اگر هه بهی تو انوی ہے . 

[اسلامی معاشیات میں معاشی عمل انسان کی 
کل زندگی کا ایک حمه ھے - اس میں زندگی مقاصد 
جلیله کے لے ہے اورمعاش ان مقاصد کی تکل کے 
عمل میں ایک پرزہ ہے - به امرقابل توجہ هم که 
اسلام کے قاعدے اور ضابطے؛ جو معاشی عمل کی 
رهنماثی کرت ہیںء وه اصلا اخلاقی هی» یعنی وه 
انسان کو دستبرد اور استحصال عم تحفظ ده اور 
معاشرے کو بر ے معاشرۃ تی نتائج پیدا کرنے والے اعمال 
سے ر وکنا ہے۔ اسی کو جائز و اجاٹز یا حلال و حرام 
کی اصطلاحوں میں پیش کیا گیا ے ۔ گویا اسلام میں 
معاشکواخلاق کنٹرول کرتاے۔ شریعت کی اس قسم 
کی جملہ اصطلاحوں میں اخلاق اول ےے۔ اور معاشی و 
بعاشرتی تعدایل کا ذمےدار ۔ غرض اسلام می 
اخلاق اور معاشی عمل تاگزیر طور پر ایک دوسرے 
سے واہسته ھیں] ۔ چونکھ انسان صرف معاشی حیوان 
نہیں لہذا اس کے اخلاق و روح کو فروغ دینے کے 
لیے جن انتظامات کی غرورت شریعت نے منلسب 
سجهی هد وه حلال و حرام کے غوابط کی شکل میں 
ناؤل کے ۔ [ان کا مقصود افادہ اور نقع نہیں؛ ایک 
اچهی بااخلاق معاشی و معاشرتی زندگی ہے ۔ ان 
خرابط ے بعض اوقات فرد کو نقصان بھی ھوسکتا 
ے؛ لیکن ان سے معاشرے کو فائدہ پہنچا ے اور 
انسائوں کی زندگی متوازن هوتی .ه) - مثال کے طور 
پر اگ ر کسی علاقے میں انگوروں کی کاشت وع 
ہیعانے پر هوتی .هه تو دغربی معاشیات کے تجڑے کے 
مطابق وهاں شراب کی صنعت لکانا ایک سود مند وطیقه 
هو گا؛ لیکن اسلامی معاشیات کسی ایسی تجویز پر 
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علم (معاشات) 


' حلال وحرام کے منافی ہے حلال وحرام کا یہ تصور 
مغربی معاشیات میں سرے ےہ عنتا ے۔ ‏ وہاں پر 
انسان اپتی تمام معاملات میں خود مختار ےہ اور 
کسی بالائی ضابطر کو اس کی آزادی سلب 
کرنے کا کوئی حق نہیں ؛ ال یه که وہ کسی 
دوسرے انسان کی آزادی پر تصرف کر رہا عوہ 
مادی زند گی کو م رکزی حیٹیت سے ھٹا کر صرف 
ایک پہلو کی حیثیت دینے سے اسلانی معاشی اقدار 
اور مغربی معاشی اقدار میں زمین آسمان کا فرق پیدا 
ہو گیا ہے؟ چنانچہ ان دونرد صورتوں ہیں جو 
معاشرے ہرپا ھوتے ھیں تاریخ مین ان ی جهلک 
دیکھی جا سکتی ہے ۔ ایک طرف خلفاے راشدین کا 
دور ہے جو اسلامی اقدار کے بھرپور عملی انطباق 
کا زمانه ے» اور دوسری طرف موجوده دور ی مغربی 
معیشت: ج وکھ مغربی افکار کے مکمل نفاذ کا مظہر 
ےہ ۔قطم نظر اس کے کھ ہم کس دور کو پسند 
کرتے ہیں ء ان کا باعمی اختلاف اس بات کی دلیل 
عے کہ اسلامی معاشیات اور مغربی معاشیات بالکل 
مختلف بنیادوں پر استوار هیں - آن کا نفس مضمون» 
ان کا طریق تجزیەہ ان کے بنیادی مفرونات اور آن ک 
فتائج ایک دوسرے سے کوئی مشاہہت نہیں رکھتے - 
یی وجه ے که مغربی معاشیات رک ایک معروف 
علم ی سوجودگی مي اسلامی_ معاشیات کو 
علم کی ایک عالحدہ شاخ کے طور پر مدون کیا 
جا رعا ہے . 
اسلام کی معاشی حکمت : اسلام کی بنیاد چند 
عقائد پر ھےء جن میں توحیدہ رسالت اور آخرت 
کو مر کزی حیثیت حاصل .ه؛ بلکه حتیقت به ے 
که ان عقائد کے بارے میں باطل تصورات کی ننی» 
تصحیح اور تز کے کے لے اللہ تعا ی نے آخری شریعمت 
نازل فرمائی؟ چنانچہ اسلام میں توحیدء رسالت اور 


آخرت کا جو مفہوم پایا گیا سے وہ دنیا کے تمام 


rar 
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نظریه ہاےحیات اور مذاهب ہے مختلفے۔ اس وہہ 
ہے اسلامی طرز حیات کی عمارت بھی دوسرے مسالک 
سے مختلف نقشہ لیے ہوے تے بلکه صحیح بات تو یه 
سے کے توحید رسالت اور آخرت کے تصورات هی 
اصل بنا عیں اسلامی معاشیات اور مغربی معاشیاتہ 
میں بنیادی اختلاف کی ۔ اگر اسلامی معاشیات کی بنیاد 
توحید رسالت اور آخرت پر نه هو تو پھر شاید یه 
مغربی معاشیات ہے زیادہ مختلف نہ هو . 

اگرچھ اساام کے یه بنیادی عقائد ساری زندگی 
پر حاوی میں اور اسلام کے پورے طرز زن د گی پر ان 
ک گہری چھاپ ہے ء تاہم معاشیات کے میدان میں 
بھی ان کے اثرات و نتائ ج کچھ کم نتیجہ خیز نہیں۔ 
ذیل میں ھم توحید رسالت اور آخرت کے 
معاشی اثرات بیان کرتے ہس :۔ 

توحید :()توحید اسلام کا سب ے م رکزی 
اور بنیادی عقیده _ه ۔ دوسرے عقائد یا تو اس ے 
ماخوذ ہیں یا اس پر مہنی ۔ توحید سے مراد اللہ تعالٰٰ 
کی وحدانیت کا اقرار هم - له تعالی ایک .هه اور اس 
کا کوئی شریک نہیںء نه ذات میں» نه صغات می 
اور نھ افعال میں زمر [الاخلاص] : رتا١)‏ ۔ 
توحید کا یه تصور قرآن و حدیث می یهت تفصیل 
ہے بیان ھوا ھے۔ قرآن مجید میں ش ر ککوء جو توحید 
ضد عےء ایک ظلم قرار دیا گیا سے (م [النسا۔] > 
۸م؛ ۱ء [لن] : ۱۲ ) ۔ تمام آسمانی شریعتوں میں 
توحید کا یه تصور ایک غالب عنصر ی حیثیت سے 
شاسمل رھا ے (م [البقرۃ] : ۱۱ تا r fır‏ [اله 
عمرن] :موه عم ه. [الماندة] : م) - اب توحید 
کے سعاشی اثرات ک طرف آئیے ۔ عقیدۂ توحید اسان 
اور إلقہ تعای کے تعلق پر روشنی ڈالتا ھے ۔ اللہ تعا یل 
ساری کائنات کا خالق و رب ے (, [الفاتحة]:م؛ و 
[الانعام] : ۲۴ ۳م [الرعد] :۽ ہرم؛؟ وم [الزمر] ؟ 
۹۲ ) ۔ اس نےساری کائنا ت کو پیدا کر کے انسان کو 


e‏ ہے جم 


علم (معاشیات) 


اپنا تاثب اور خلیفه ءقرر کیا (۲ [البترة] : . ۳ 
تاکه وه اس کے احکامات کے مطابق اس دنیا کا ' 
نظام چلائے (جم [الشوری] : ۳,) - ایک < ج 
کی ح کہ نت ۱ 
صلاحیتون يا اسباب و وسائل کی ضرورت هو سکتی | 
تھی وہ اس کو عطا کے گے اور اس کے لے | 
کائنات کی جمله طاقتیں مسخثر کر دی گئیں 0 


(عم [الجائیث) :۷( )اس بادی سر و سامان 
کے ساتھ ساتھ اپتی منشا و مرضی کو انسائوں تک 
پہنچانے کے لیے ائیبا علیہم السلام کی ایک جماعت 
کے ذریعے سے وحی پہنچانے کا بندوبست کیا (ے 
[الاعراف] : ہم ) ۔ ایک خلیفه یا نائب کی حیثیت سے إ 
انساں پر یه لازم ٹھیرا دیا گیا کہ وہ سنشاے الہی 
کو دنیا میں نافذ کرےاور اس مقصد کے کر 
لیے انے ضروری سپولتن فراهم کر دی گثی - | 
مزید برآن یه وعده فرمایا گیا که چ وکوئی اس مقصد ! 
کے لیے جد وجہد کرے کا اس کا راستد ہم آسان کر 
دیں گے (+۹ [الیل] : ے) اور کائنات ک تمام طاقتیں إ 
مل کر اس کی اعانت کے لیے مستعد مو جائی ی - | 
چونکه تمام کائنات اللہ تعالل کی مطیع ء 
لهذا یه بھی لھ اکر اسان اپنر اندر ا 
الہی اوصاف پیدا در لے تو کائنات کی طافتود 
کومسخر کرنا اس کے لے سہل ہو جائے گا۔ 
پھر الہی اوصاف قرآن مجید میں اجمالاً بیان کر دیے گے 
یں ؛ جن کی تفصیل حدیث میں موجود ے ۔ااس ہے 
اشاره تکلتا هم که انسان کو اپتی انفرادی حیثیت 

میں اور ریاست کو اجتماع کے نمائندہ کی حیثیت میں 
اپنے اندر ود خصائل وصفات پیدا کرتے جاهی جو 
که الہ تعالی مض پائے جاتے یں (مشکوۃ المصابیح » 
کتاپ الأمارۃء ‏ : ۳ءم) ۔ ایسی صورت ہیں کائنات | 
کی جمله طاقتیں انسان کی اعائت میں لگ جائیں گی 


بتلا دیا 








اور وہ منٹاے الٰہی کے قیام میں بسہولت کامیاب ہو | خود 


0 ۲ 
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علم (معاشیات) 


جائے گا۔ ان صفات میں ہے اللہ تعالی کی ایک صفت 
يه هڅ که وه کر" میں انصاف» معتولیت اور 
توازن سے ساتھ حکوست کر رها هه (۰, [یونس]: 
e‏ ۱۳ [ابراھیم] : ۹ هر الحجر]: عم وه 
[العنکبوت] : مد .۳ اک ۳۹ (اتسا: 
۵ °4 .م [المۇمن ۸ے هم [الجائیق] : 
دم [الاحقاف] ‏ 3 9 تعالی کے اخ کک 

ے انسان پر بھی یہ فرض سے وہ اپنی تمام حیثیتوں 

میں ان افراد یا اشیا کے ساتھ جن پر اے اختیار هو 
انصاف: معقولیت اور توازن کا رویه !پنائے ۔ ایسا کرتے 
میں وہ اللہ تعا ی کے قریب تر ھوگا اور اس کی منشا" 
دنیا میں افذ کر رغا ھوگا۔ 

() انسان کر خلیفه هون کہ تصور میں یه 

بات مضمر ه که وه خود مخنار نپی بلکه ناب ه؛ 


۰ 
۸ 


جنانچه معاشی افکارمن خود مخارانه رویه رصعنامعت) 
انسان کی بنیادی حیثیت کر تافی ره - اس کو 
ام تمام انکار اور ان که تجزیه و تشریع میں 
پهر صورت اپ سالک ک منشا کو ملحوظ رکهناهو5 - 
اسلامی معاشیات اور مغربی معاشیات می: یه بنیادی 
فرق نظریۂ توحید ہے مأخوذ هه - انسان ی خلاات 
اس تصور مین یه بهی ثنایل هه که ایب اشیاے 
ضرورت یا عوامل کی پیدائش پر بالذات کوئی تطمی 
یا حتمی حق ق ملکیت نہیں بلکە کائنات کی تمام چیزیں 

اصسل میں اللہ تعا ی کی ملکیت ہیں اور انان 
اس کے نائب کی حیثیت سے ان کو اپنے تصرف میں 
لا سکتا هه - یه حق تصرف و انتفاع بھی ہےقیدا 
نہیں بلکہ لازم ہے که وه بهی متشه البی که 
مطابق هو( , [هود] : سم تا عم) - چونکه دنیا کا 
سر و سامان اسان کو اپنے وظیفۂ خلالت ک 
انجام دبیٰ کے لے عطا کیا گیا ے؛ لہٰذا ایسا 
کوئی عمل جس میں کوئی شخص کسی چیز کو نھ 
استعمال مین لا رها هو اور نه کسی دوسره کو 





۔علم (مطاضوات) . 
استعمال کرنے دےء اسلام کى. بنیادی حکمت کے 
منافی ے؟ جنانجھ :یہی وجہ ہے که زر کو روکنا 
(م. , [الهمزة]: ۲ تا م و [الشوب] : مم؛ نیز 
مسلم؛ کتاب الزکاةء عدد مم )؛ اجناس کو روکنا 
۔(مسلمء کتاب المسافاة و المزارعق عدد ےہ )ره )»> 
پانی کو رو کنا (بخاری» کتاب الشربء باب به ب» 
ع» ۸ہ ٠.‏ و کتاب الشپادة» باب مب و 
کتاب الحیل» پاب و ؛ 
۾ ۲ و المسافاة و المزارعةه عدد رم تا مم؟ ابوداود 
الاقضیه» باب م و البیوع» باب ١‏ ؟ ترسنی» 
الدیات» باب +( و البیوع» باب سم و تفسیر القرآن, 


آلاقضیه» عدد رب تا .م؟؛ نسائی» البیوعء باب ۸ہ )؛ 
زبینود کو بےآباد رکھٹا (ابو یوسف : ”تاب الخرآجء 
ص وم )ء حت ی که فارغ اور ہ ےکار رہ کر اپنے وفت 
کو ضائع کرنا بھی شریعت میں ناجائز قرار دیا گیا ۔ 
کاثنات کے تمام وسائل اور سر و سامان کسی قصد 
کہ حصول کہ لیے انسان کے سپرد کے گئے ہیں ۔ 
اگر وہ ان کو کسی مصرف میں نہیں لا رها یا کسی 
ایس مقصد کے حول کے لیے استعمال کر رها ھے 
.جو که مشاه لٰہی کے مطابق نہیں ء تو وہ اپنی 
پنیادی حیثیت؛ یعنی نیابت الهیه نو فراموش کر 
رها 4 چنانچه ایس تمام تصرفات یا تو صریخ 
اجائز قرار دے دیے کئے یا ان پر شدید ناپسندید گی 
کا اظهار کیا گیا. 


(م) عقیدۂ توحید میں یه بات شامل ہے که 


اس ساری کائنات کا مالک ایک ہے ۔ تمام سخلوقات 


اور خلیفہ ے؟ للہذا ذروری هه که وہ خلینة اللہ ھوتے 
.کی حیثیت ہے اقندار پر فائز هو کر تمام انسانوں 
ع همدردی رکهی: سب کو اپنا بهائی تصو رکره 
.اور انهی اس پات ی ترغیب و تلقین کرے کہ سب 


7۹۰ 


مسلمء لتاب الفضائل؛ عدد : 





علم (معاشیات) 


کو آپس میں بھائی چارہ رکھنا چاھے ۔ یه بات 
ایک عالمگیر انسالی برادری کا پیغام لیے ہوے 

ہے ۔ (قرآنَ مجید انسان ”کو بنی آدم کہ کر خطاب 
کرتا ہے اور کوئی .نسلی وطنی امتیاز روا نہیں 
رکھتا؛ دیکهی ے [الاعراف] : ۲۰ ےم وم مس 
ier‏ چنانچه اسلامی معاشی فلسفه قوسود ک معاشی 
مسابقت؛ چہقلش اور مفادات کے ٹکراؤ کی پالیسی کی 
نفی "کرتا ہے کیونکه فی الاصل تمام انسان اللہ کے 
ناب هون کی حیثیت ہے برابر هیں, للہذا ان کو آہس 
میں بھائی جار اخوت اور محبت ہے زندگی گزارنا 


لقران» ۰ چاهی - اس بنیاد پر تمام ایسی قومی اور بین الاتوامی 
سورة جمعة : آية م ,؛ ابن ماجه؛ مقدسهء باب ب؛ موطأء ! 


پالیسیان جو دوسرے انسانوں یا اتوام کو نقصان 
پہنچانے {Begger-My-Nsighbour)‏ کے فلسفے پر قا تم 
هود» اسلام مک نزدیک باطل هي (مشبور نتبی 
اصول ہے : لا ضرر و لا رار = نه نقصان الهاق نه 
نقصان پهنجا؛ دیکهی فقه اسلامی کا تاریخی 
پس منظرہ ص م ,م) ‏ اسلام کا معاشی فلسفہ ملکوں 
اور قومون ک محدود سفادات کی تنگناے ہے بلند 
هو کر ایک آفاقی دعاشرے کے قیام کا خواب دیکھتا 
سے؛ جس میں زمین کے تمام وسائل سب انسانوں 
کے لیے یکساں طور پر کھلے ھوں. 

ایک محدود پیمانے پر انسانوں کی براہری کا یه 
تصور انسانوں میں ترجیحات کی ایسی بنیادوں کی لفی 
ککرتا هه جو رنگ» نسل» جنس یا قوسیت پر مبنی هون 
(وم [الحجرت] : ۱۳ )؛ چنانچہ کسی معاشرے میں 
آتوئی ابسا انتظام جو که چند انسانوں کو دوسرے 





انسانود پر فوقیت دیتا هو یا کسی گروہ کی اجاره داری 
اس کی تاہم اور مطیع ہیں اور انسان اس کا نائب ٠‏ 


قائم کرتا هو یا دوسرے لوگوں کو اپنی ترقی کے 
مواقع کے حصول .سے روکتا هو اسلام کی بنیادی 
حکمت سے ٹکراتا ھے ۔ تمام انسان مواقم کے حصول 
میں براہر ہیں ۔ ہاںء اگر ان کی صلاحیتوں میں 
فبرق کی وجد ہے بعض کو بعض پر وقیت حاصل 
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علم (معاشیات) 


هو جائے تو يه عین فطری بات هم - اسلابی ویاست 


۳۹۹ 


علم (مخاشیات) 


گیا - ھمسایوںء فقیروںء سمکینوں: مسافروںء قیدیوںہ ! 


کا فرض هی کہ وہ دیکھے کہ معاشرے میں ایے | بیواؤںء بیوی بچوںء والدین اور عزیز و اقارب ے 


رجحانات ظہور پذیر لہ ھوں جو اجارہ داریوں 
کے قیام یا کسی وعیت ہے بعض لوگوں کی 
حق تلفی کا باعث ہوں (موجودہٴ اقتصادی بحران 
آور آسلامی حکمت معیشت» ص ٣م‏ تا ےم). 

0 الله تعا ‏ کی صفات میں سے ایک اهم ترصفت 
رب العلمین (, [الفاتحق] : ۶ خن سا وب سے مراد ہے 
پرورش کرناء پالناء نگهداشت کراء نشو و نما دنا 
اور یه ساره وظائف اس طرح سے انجام دیتا که 
ایک چیز اپنے چھوٹے سے چھوٹ مقام سے بڑھ کر 
اپنی تکیل کی انتبا کو پہنچ جائے (راغب : 
ألعفردات؛ ص ہےم) ۔ ساری کائنات میں اللہ تعالی 
کا یه تظام ربوبیت جاری و ساری هم - ربوییت ی یه 
یه صفت قرآن مجید ہیں کئی جگہ بیان کی گئی ےہ 
(محمد علی : irr u The Religion of Islam‏ 
بلکھ الہ تعالٰی نے اپئی توحید (ے م [التمل] : م.بء 
٥‏ ب)ء حضوراکرم صلی اللہ عليه وسلّم کی رسالت(ب و 
[التحل] : و؛ ہے [الدھر] : م؛ .و [البلد] : )١ ١.‏ 
اور یوم آخرت ( [الفاتحة] : م) کے قیام پر استدلال 
اپنی اسی صفت ہے کیا ے - چونکه ربوییت الله تعاٰی 
ک اهم ترفن صفات میں سے ایک ہے ء لٰہٰذا اي تعال 
کے ائب کی حیثیت سے انسان کے لے لازم ہے که وه 
اب اندر اس صفت کی پرورش کرے ۔ جس طرح 7 
تعالی ساری کائنات کو پال رها ش» اسی طرح انسان 
پر لازم ہے که وه ابر گرد و پیش اور زیر کفالت 
لوگوں کی ضروویات کو پورا کرنے کے لیے مستعد رے 
( [الہقرۃ] : مء ےے ۱ مہ رہم؟ ہے (الدھر): 
١‏ ۹ [البلدا : م ) ۔ انسانوں میں اللہ تالک اس 
صفت کے فروغ کے لے چند ایک امور کو تو لازم قرار 
دے دیا گیا چہے زکرة» عشر؛ وغیرہ؛ اور بہت 
سے دوسرے کاموں کو انسان کی آزادی ہر چھوڑ دیا 


اح سے ہے ہے ہے ہے و رہہ 


ات حقوق گنوا دیے گئے که انسان بر لازم عو گیا 

کە وہ اپنے گرد و پیش میں اس وظیفة ربویت کو 
انجام دیتا ره حلی که بعض حالات مين اس بات کی۔ 
ترغیب دی گئی که ضرورت ہے ژائد جو کچھ هه وه 

سب دوسرول بر خرچ کر دیا جاے (م [البقرۃ] : 

و ۲؟ صحیح سلم» کتاب اللقطة: عدد ۸ ؛ وو)- 
اجتماعی سطح پر اسلامی ریاست کے وظائف میں بھی 
یه بات شایل ه که وه اپض شپریون کی بنیادی 
ضروریات ک فراهی کا خاطر خواه بند و بست که 
تاکه وه اللہ تعا ی کی صفت ربوبیت کا مظہر بن سکے 
(سرمذی» کتاب الاحکام» باب پ و کتاپ الفرائض» 
باب ,؟ ابوداود» کتاب الراج» باب ۲ و کتاب۔ 
التکاح» باب . ۲؟ البخارى»؛ كتاب الاحكام» باب ے) = 
خلفاے راشدین کے عمل ہے یه بات بدرجه اتم 
واضح صوتی ےہ کہ وہ اسلای ریاست کی اس 
ذمه داری کے بارے میں ابےحد حساس تھے (موجوده 
سس حکمت معشتهہ 





اقتصادی بحرال ن اور اسلامی 
ص ۱۱ «(rra Û‏ 

(م) اه تعالی زر انسانوں کو روزی پہنچانے_ 
کی ذمه داری اپنے اوہر لے رٹھی (, ,[هود) : ب )۹ 
چانچه اسانی تمدن کے ھر دور میں انسان 
کوج قسم کے وسائل ک ضرورت لاحق هو سکتی 
تھی؛ ٹھیک اس زمانے میں و دریافت هو گئے ۔. 
اگر سائسی ترقی» وسائل ی دریافت» انسانوده 
کی ڈھتی نشو و نماء آہادی میں اضائے کی رفتار اند 
انسان کی تمدنی ضروریات وغیرہ کا تفصیلی مطالعه کیاٴ 


جائے تو پتا چلے گا که همیشه ھی ایک حسین اتغاقا , 


کے ذریعے عم انسان ک ضرورت کا وه سامان لهیکه. 
اس وقت فراھم هو گیا جب اس کی ضرورت تھی۔ 


الہ تعا ی کا دست غیب ایک عظیم یمائے پر 
ا را ا یت 


NEE 


حدم چسمامیات) 








منصویه بندی کرتا اور وزق رسانی کا ید انتظام بغیر 
کسی احتجاجء مطالے؛ یا چیخ و پکار کر هميشه هوتا 
رھا۔ اس میں اسلامی ریاست کے لے ایک اہم سبق 
2£ ۔ جس طرح اللہ تعالی کی یقت ربویت کی ٹکمیل 
اس میں ےے کھ وہ بن مانگے عطا کرتا عےہ؛ اسی طرح 
اسلامی ریاست پر لازم ہے که وه لوگوں کے چیخنے 
چلانے سے پہلے ان کی ضرورت کو پہنچے اور ایسی 
منصوبہ بندی کرے کە پیشتر اس ہے کہ لوگ احتجاج 
کے لیے سکلیں وہ ان ک ضرورتوں ى پیش بینی کر کر 
ان کی مدد کو پہنچ جائے - اس کا اندازه ایک روایت 
سے عوتا ے؟ ابو عشمان راوی هین : عمر فاروق** نے 
میں آذر بیجان میں لکها که ارم عقبه بن فرقد ! 
یه دولت نه تبرف باپ ی کمائی ےء نہ تیری ماں 
کی؛ لهذا مسلمانون کو اسی طرح ان که گهرون میں 
رزق پهنچاق جس طرح ابر اهل خانه کو پپنچاتر هو 
(صحیح سلم» کتاب اللباس» عدد بب) - اس میں 
جیان معاشی متصویه بندی کی طرف اشاره ده 
وهان ایک خادم الناس قسم کی انتظامیہ کے قیام کی 
ضرورت بھی واضج ہوتی ہے 

(ہ) اللہ تعالی کی صفت ربوبیت ایک ارتقائی عمل 
کے ذریعے کارفرما ھوتی ہے - الله تعا ی پیدا کرتا 
ے: پھر ایک چھول ہے ڈر ےکو بڑھاتا چڑھاتاء تکمیل 
کے آخری مراحل پر لے آتا سے (ےہ [الاعلی] : 
جا۔ - په عمل آهسته آهسته انجام اتا (اگرچہ 
الہ تعا ی انے ایک ثائیے میں کر دیش ی قدرت بھی 
رکھتا ہے) ۔ اس میں اسلامیٰ ریاست کے لیے اشارہ 
سے کہ وہ اپنی معاشی منصویہ بندی میں ارتقائی 
لائحة عمل اختیار کرے کیونکه یه سنتِ الٰمی کے 
زیادہ قریب .هه (قرآن مجید میں منصوبه بندی کی 
تجسین کی طرف اشارہ ملتا ے؟ دیکھیے ۲ [یوسف] : 
عمج تا وم). 
٠‏ (ء) قرآن مجید میں ذکرھے کہ اللہ تعالٰی نے تسام 


ۓ۳۹ 





هلم (معامیات) 


هیا کر جوژنه بای هم (جم[یس] :وم [ خرف 
ىہ ای :متا وم) اوراگچه یہ تام 
جوڑے' اپنۓ اخصائل و عادات کے اعتبار ہے مختلف 
اه ؟ لیکن وه سم باهم دگر ایک دوسرے کےمددگار 
و معاون هن - ساوی کائنات میی- ٠‏ تمام مخلوتات پپل 
ہے طر اشده طریقی پر کامزن ہیں ء سوائے انسان کےء 
جے اپنی ‏ زندگی کے کچه حمی بر اختار درم 
دباي ےھ که وه چاه تو ال تعالی کر مقررکردہ 
راستے سے متحرف ہو جائے (ہے [الدهر ] : ب» ۳)- 
اس کے علاوٰہ تمام مخلوقات اپنی فطرت کے اعتبار ہے 
ایک هی رامع پر چلۓ کے لے مجہور میں 
)ہم اسا نوہ ہیں [الرحمٰن] te:‏ 
(ے۔ [الملک] : مہ م)؛ لیکن ان تمام مخلوقات ے 
لاح عمل میں ایسی ہمآھنگی ہے کہ کسی کی مجال 
نہیں کہ اپنے مقررشدہ راستے ہے منحرف جو سکے؟ 
ایسے لگتا ہے جسۓ و سب مل کر خالق کائنات 
کے کسی عظیم منصونے کی تکمیل کے لے پیہم 
سر گرداں ہیں (م حم السجدة] : , ,) - يه بات 
که اللہ تعالی نے تمام اشیا کو جوڑوں میں بنایا اور 
پھر ان جوڑوں کو وظائف میں ہم آھنگ کاء 
انسائوں کے لیے ایک سبق رکھتی ہے ۔ ایک معالی 
مماشرسته نین. تمام عمرانی» سماجی اور معاشی عولئل 
تا | کو اس طرح منظم ,کرنا چاعیے کہ ان میں زیادہ سے 
زیاده هم‌آهنگی هو - معاشی عوامل کو جوژون ک 
شکل میں 'دیکھنا چاھے اور پھر ان جوڑوں میں زیاده 
عه ,زساده تعاون اور هم آهبگي بیدا کرئی' چاھیے ۔ 
مثال کے طور پر سرمایه دار اور سزدوره زسمندار اور 
کاشتکان آجر اور اجوں؛ صارف اور صنع تکار باشم 
اور:مشتری» فزد اور ریاست؛ ایے جوڑے ہیں جن 
میں مختلف افراد کے مفادات مين هم‌آهنگی پیدا 
کرنا اسلامی رباست کا بنیادی فرض ے ۔ ان جوڑوں 
ک باهمی تعلقات تماون بر مبنی هون جاهیین ن هکه 
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ملم (معاشیات) 


مسابقت و سقابله پر؟ چنانچه ایسا انتظام کہا جانا 
چاہیے کہ ان جوڑوں کے تمام افراد اونے اپنے وظائف 


کی انجام دیی عم جن حقوق کے حق دار هوب انھیں_ 


پر ققاعت کریں (شریعت میں هر ایک که جقوق کی 
78 یت 
حدیث نبوی ور نقه ک‌طرف رجوع کرناهوگ) اور | گر وه 
ایبا نه کریی تو قانون ک قوت عع ان کو اپسا کرنم 
پر مجبور کیا جائے ۔ اپئے حقوق سے زائد کا مطاليبه 
دوسروں پر ظلم کا باعث و سبکنا ےہ اور ظلم کا ظہور 
عیفت ربوبیت کی نفی ہے کیونکه اللہ تعالی پیدا کرتا 

ے اور کسی کو اپنے سقررہ راستے سے رد گردانی 
نہیں کرئے دیتا ۔ سی طرح انسانوں کے بعاشرے میں 
اسلامی ریاست کا فرض ہے له وه مختلف معاشی 
عوامل کو ان کے مقررہ(و جائز) حقوق نے روگردائی 
کرنے کی اجازت نه ده . 

(۸) قرآن مجید میں اللہ تعال کے لے رالناس 
کا لفظ بھی استعمال کیا گیا هه (۱۱۳ [الناس] : (٦‏ 
حالانکه یه ربالعغلمین میں شاسل ےہ اس کا علجدہ 
ذک ر کرنے سے سراد یہ ہے کہ اللہ تعالی تعام 
السانوں کو بلا امتیاز مذهب و ملت» رنگ و نسل» 
وطن و قوم پال رھا ے؛ یعنی معاشی حالات میں اللہ 
تعالی نی ان میں سے کسی ننیاد پر کوئی امنماز نہیں 
رکھا ۔ اسلامی ریاست کے لیے اس میں یہ قرینہ عے 
کہ اسلامی ریاست کی حدود میں یہۓے والے تمام 
انسانوں کو؛ جواہ وہ کسی بھی ملت ے تعلق رکھے 
ھوںء معاشی حقوق میں برابر کے مواقع دیے جائیں اور 
تمام لوگ اس امر میں آزاد هون کە جس معاشی وظیلے 
کو اختیار کرنا چاهی: کر سکیی؛ لیکن بهر جال یه 
پراہری شریعت کے اخلاقی اور قانونی ضابطے کے اندر 
ھی ھوگی؛ جس کا مسلموں اور غیر مسلمول» سب پر 
یکساں اطلاق ھوتا ہے . 

)4( اللہ تعالٰی کی یفت ربوبیت کا تقاضا یه .هه 


REE 


۳١۹۸ 








علم (مافہات) 


که اس نی تمام انسانون که پزق کی ذمه داری اپنے 
ذے لے رکھی ہے (جیسا که حضرت عمر فاروق " > 
بارے میں مذ کورۂ بالا روایت ہے ظاعر غ) ۔ حدیث 
میں بھی یھ ذکر آتا ے که انسان کا رزتی بقرر ۵ 
(محیح [محیح بخاریء کتاب بد+الخلقء باب ب؟ :مجح سیلم» 
کتاب القدره عدد , تا م ابو داودہ کتاب الستةء 
تریبذی» کتاب القدن یاب م) - اس 
سم به نتیجه نکلتا _ هه که انسانون کو ابر رزت کیک 
تلاش میں شریعت کے ضابط حلال و حرام ی پابندی 
بہر حال کرئی چاھیے کیونکه حرام مشاغل می 
پڑنے سے رزق ی مجموعی مقدار اس ک لے بڑھ 
نہیں سکتی؟ چنانچه اسلام کی بہت ہے معاشی اقدار 
(جن کا تذکرہ آگے آثر کا)» مثلا عبر؛ قناعت؛ توکل 
وغیرہہ اللہ کی صفت ربوبیت ھی ے متعلق هیر 

(.) قرآن اک میں اللہ تعالی کے لیے رحمن 
(ر [الفاتحة] : م+)ء رحیم (, [الفاتحق]: م)؛ء غفور 
(و[الانعام] زد )؛ کریم (ء ۳[النمل] :,م) اورودود 
3.0 [هود] : و ) وغیره صفات کا تذکره یهت کثرت 
ہے کیا گیا _ه (مثال که طور پر رحمن و رحیم .٩ه‏ 
بار اور غفور .۲۳ بار آیا _ه) -قرآن و حدیث کر 
مطالعے سے پتا چلتا ھے کہ اللہ تعالی کی صفات رحمت 
و محبت اس کی تمام صفات پر بغالب ھیں۔ اس میں 
خلیفة اللہ کے لیے ایک واضح اشارہ موجود ے ک٭ 
ایس اپنے تمام معاملات میں دوسرے لوگوں کے ساتھ 
هبدردی» تعاین» شنتت؛ فباضی» عقوه درگزر اور 
تحمل جسی صفات پر عمل بیرا هونا چاھے؟ چنانچه 
اسلامی معاشی حکمټ کر دو اهم مقاد عدل و 
احسان اللہ تعا ی کی اپنی صفات سے ماخوذ ہیں ۔ 
جہاں عدل کا قیام اسلامی ریاست کا اھم ترین مقصد 
ےء وہاں باعمی معاملات میں ایک دوسرے سے 
احسان کا رویه اختیار کرنا شریعت کی منشا کے عین 


باب 1 


مطابق هم ۔ ایک مثالى معاشرے میں آجر و اجعرہ 
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علغ (داشمات) 


بجائم و مشخریء صارف و صنعت کار سزارع و زمیندار 
بيپ یاهمی تعلقات کا اتحمبار احسان ک پنیاد پر هونا 
چاہیے تاکہ وہ اللہ تعا لی کی صفات رحەت و محبت کے 
متلهر هو سکین . 

( :) توحید اورشرک دو متضاد تصورات میں ؛ 
قرآن پا ک میں جہاں توحید کے اثبات پر دلائلر دیے 
کش میں وهان شرک ی شردید بھی بہت پر زور 
انداز ہیں کی گئی ہے ( ۳۱ [لقمن] : م۱) - اصل میی 
ش رک انسان کو خلیفة اللہ کے منصب بت گرا کر 
اس چند ےجان بتوں یا اپنے ھی جیسے دوسر 


انسائوں یا فرضی دیوتاؤں کا غلام بنا دپت ے اور 


لاهر ے یه بات انسان کے اصل مقام سے بہت فرو تر 
ہے (هو [التین] : ه) - عقیده توحید ی انسان پر 
سب ہے بڑی عنایت یہ ہے کھ انے اپنے ھی جسے 


انمائوں کی غلامی سے نجات دے در الله وحدة أ 


لا شریک کی غلامی میں دے دیا۔ حریت فرد اور 
تمام انسانوں میں سماوات وہ تصورات میں جن کا 


سرچشمه عقیدۂ توحید کے سوا :کہیں اور تاڑش نہیں _ 


کیا جا سکتا؛ چنانچہ اس کے منطقی نتیجے کے طور پر 
حضور سرور کائنات صلی اللہ عليه ولم نے غلاموں کی 
آزادی کیا ایک سلسله شروع کیا اور ایک ایسا عمل 
جچاری کر دیا جس ہے آھستہ آھستہ دنیا میں غلامی کا 
خاتمھ ممکن هوا( تفیم القرآن؛ م ۹۹م تا ص.م)۔ 
یہی تہیں» جب تک غلامی کا رواج رها مسلمانون کا 
اپنے غلاموں کے ساتھ رویه آزاد انسانون جیسا رھاء 
یہاں تک کہ اسلامی ریاستوں میں غلام چھوے 
سے چھوٹے مقام ے ترقی کر کے بادشاہ کے مقام 
تک فائر ھوتے رۓ! چنانچه برصفیر پاک و هند 
ميي ایک پورا خاندان غلاماں برسر حکوست رھا ۔ 
غلاموں کے ساتھ حسن سلوک یا ان کی آزادی کا 
مح رک بھی یہی عقیدۂ توحید ے , 

)١ ۲(‏ قرآن مجید میں اللہ تعالی کو السمیع (م 


۳۹۹ 
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لم (معاشہات) 
[النساء] : ۸ )ء الخبیر( [البقرة] : مم م )ء العلیم 
(م. ال عمرن] 7 )۱۱٩‏ اوو,البصی (م [النسا] ۽ 
م جمی مات ہیں بان اي 
اللہ تعال ی کی ان صفات پر ایمان انسان میں اپک 
رضا کارانه جذبة اطاعت پیدا کرتا ۓے - اسے معلوم هر 
که ایک سمیع و بسیز خدا بجهی هر لمح دیکه رما 
هه - وه اپنی خلوت و جلوت میں هر جکه اس احسساس 
سے لبریز رهتا ےے که اس کا کولی کام» حتی که دل 
کے نها خانود میں گزرنے والا "کونی خیال 
بھی اس علیم و خبیر عستی ہے چهپا هوا نپن و 
(م [ال عمرن] ۶ ۰۱۱۹ rer‏ چانچه فریمت زر 
بهت عم معاملات مین باقاعده قانون سازی کے بجاے 
انسان که اختیار و اراده کو آزاد چھوڑ دیا _ه تا که 
وہ اللہ تعالی ی سمیع و بصیر هستی کے سامۓ جواب 
دینے کے احساس سے خود ھی اپنے عمل میں شریعت 
سے مطابقت پیدا کرے ۔ مثال کہ طور پر اتفاقء 
امانت و دیانت»" کسب حلال» احسان اور اقتصاد جیسی 
اهم اسلامی معاشی اقدار کو انسان کے اپنے ارادے 
"پر چهوژ دیا گیا _ه اور تانون و ریاست کا دحل صرف 
ایس معاملات می باقی رکھا گیا ے جہاں کوئی 
انفرادی عمل شریمت ی کسی پنیادی حد مد تجاوز 
کر وها هو اس سے جهان یه اشاره تکلتا هر کہ 
اسلامی معاشی حکمت اپنے نفاذ کے لیے انفرادی 
رضاکارانه عمل کو اپنی بنیاد بناتی ے وہاں یه 
بھی پتا چلتا ہے که بپت عم اسلامی قوانین پر 
عمل درآمد کرلیی کسی پیچیدہ ادارتی نظام ی ضرورت 
نہیں باکه اس کا مقصد ایک طویل تربیتی عمل کے 
ذریعے اللہ تعالی ک ان صفات کو لوگوں کے رگ دهم 
میں اتارنا ہے ۔ اس ہے بعلوم هوتا هه که اسلامی 
معاشی حکمت کے نفاذ کے لیے جہاں حکوست کا ثردار 
بہت اهم ے وهان اصل اتغصار افراد ی تربیت اور 
ان کو اللہ تعالی ک توحید پر مستحکم اسان بخشنے 








علم (معاشیات) 


Won 


علم (سماهینت) 


یں سک رپ مھ د 


پر دك . 
(,) عقیدۂ توحید اور ال تعالی ک صفت ربوبیت 


ہے موجودہ دور کے استحصالی نظام کی زیردست نفی 


1 
ہوتی هد ۔ یه عقیده که رزق کے تمام سرچشموں کا 


مالک حقیقی صرف اہ تعالی هه اور انسانول کو روزی 


بہم پہنچانے کا ذمه اس تے لے رکھا ه» انسان کو | 


مجوری کے عالم میں کسی بھی اجرت پر کام کرنے 
سے رو کتا ےہ اس کے برعکس وہ ا ہے ایک احساسی 
عزت نفس عطا کرتا هه که وه کم یب کم اجرت 
(جس پر اس کا گزارہ هو سکے) سے کم پر کوئی کام 
کرنر پر تیار تھ هو - مجبوری کے عالم میں اس کا هر 
اجرت پر کام کے لیے تیار هو جانا نه صرف استحصال کا 
دروازہ کھولتا عے بلکە بالعموم اجرت کے ٹرخ بھی گرا 
دتا ے اور یوں سرمایه داروں کا ایک گروہ لوگوں 
کی کمزوری ے فائدہ اٹھا کر انھیں مس سانی اجرتوں 
پر کام کے لیے رکھ لیتا ے ۔ اس کے برخلاف اگر 
انسان کا بنیادی عقیدہ یە ھ وک مجھے اپنی عزت نفس 
` کو فروختٴ کر کے مزدوری نہیں کرنی چاھے 
کیونکہ ایک رزاق و کریم سالک میری ضرورتوں 
ہے آکاہ بے اور میرے لیے رزق فراھم کرے کا تو 
صنعت کار خود بخود کم ہے کم اجرت کا معیار بڑھانے 
پر مجبور ھوگا. 
اس طرح اللہ تعالی کی رزاقیت پر ایمان 
انسال کو کوئی بهی حرام اور ناجائز پیشه اختیار 
ککرتے سے روکتا سے بلکہ اس کے لے حلال کاموں کی 
ایک واضح شاھراہ روشن کرتاے۔ وہ بھوک اور فقر 
و فاقه کے خوف سے حرام کاموں کی طرف متوجه‌نپی 
هوتا - وہ ایمان رکھتا ے کە اگر بھوک ہے مرنا 
بھی پڑے تو تو سر جاؤں 1 لیکن شریعت نے جن کاموں 
کو حرام قرار دیا سے ان کے وسیلے سے روزی نہیں 
کماؤں گا؛ چنانجه اه تعالی کی رزاقیت پر ایمان 
کسب حلال کو ایک ادارے (ەمں+:ہ) ک 


شکل مین سامتر لاتا غے - اس ایمان کی ہدولت ل وگوت 
کو حلال کاموں پر متوجه رکھنے کی ضرورت نہیں 
بلک ایک مُسلسل تریتی عمل کے ذریعہ ہے لوگوں 
کا عقیدۂ توحید پر ایمان مضبوط کرنے سے یه مقصد 
حاصل هو سکٹا ہے . 
رسالت 

الله تعالٰی نے انسان کو تخلیق کیا اورخود ھی 
اپنے ذمے اس کی عدایت کا کام لے لیا (۔ , [النحل] : 
ے)ء پھر اپنی اس ذمه داری کو ادا کرنے کے لے اس 
نے دنیا میں اتبیاے کرام کا ایک سلسله شروع کیا 
(ے [الاعراف] : م)؛ جو حضرت ؛آدم عليه السام ت 
شروع عو کر حضرت مد صلی اللہ عليه وسلّم پر 
آ کر ختم هوا (۳ [ال عمران] : ۳م؛ نس [الاحزاب]؛ 
.م) - اس دوران میں انہیاے کرام کی ایک کثیز 
تعداد دئیا میں ایک ھی پیغام دے کر بھیجی گئیٔ 
جو اپنی تفضیلات میں هر دور کہ تمدثیٰ حالات کے 
لحاظ ہے تو ضرور مختلف تھا لیکن اپنے بنیادی فاسفی 
میں یکساں تھا (ہ [الایدۃ] til] r, ‘wa:‏ 
٥م؛‏ ہم [الشوری] : ٥ء)‏ ۔ ہر یی نے توطید» 
رسالت اور آخرت کا'پیغام دیا اور ل وگوں کو الہ کی 
بن د گی کی طرف بلاہا ۔ حضرت بحند صلی الله علیذ 
و سم ک پیغام چونکد آخری پیغام تهاء لثیذا اس 
ہیں اللہ تعالی نے اپنے منشا کی کامل اور آخری شکل 
نازل یر دی (ه [المايدة] : ۳۰ء 

عقبدة رسالت پر ایمان ہے مندرجۂ ذل معاشی 
اثرات و نتائج پیدا ھونے میں ج۔ 

() قرآن مجید کہتا هر که نی کریم ملل اط 
علیه و سلم اپنی مرضی سے نہیں ہولۓے تهز بلکه وهی 
فرماتے تھے جو ان پر وحی کیا جاتا تها (مه [النجما : 
ے)۔ اسی طرح قرآن مجید هی یم پتا چفتا هه که نله 
تعا لی نے حضور* کو قرآن مجید کا شارح مقرر فرمایا 





)۹7 [النحل] : م) اور بعض معاملات» جن میں قرآن 
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عم (سناشیابع) 

مجید کی وہنمائی :واضح نہیں تھی حضور کو شارح 
کی حییت عطا کی (م [النسا] : ۸۰): چنانچه حضور 
آکرم صلی اللہ عليه و سلّم کے فرموداتہ افعال» یا 
دوسرون > افعال پر حضور" کی خاموشی اسی طرح 
شریعت کا جزو ه جس طرح که ترآن مجید گویا احادیث 
نبوی بھی اسی طرح ہے اللہ تعالی کی منشا معلوم کرنے 
کا ذریعه میں جس طرح که ترآن مجید - حضور اکرم 
صلی اللہ علیه و سلم کا یه منصب اسلامی معاشی فکر و 
حکمت کے لے بہت اہم پنیاد فراهم ترتا هد 
اسلامی معاشی فکر کہ لے قرآن مجید کے ساتھ ساتھ 
حدیث ایک پیتیادی ماخذ کی حیثیت رکھتی ے اور 
اس پر تمام امت کا اجماع هه * چنانچه کوئی ایسی 
تجویز» پایسی» تانون یا تجزیه. جو که قرآن یا حدیث 
کی کسی صریح نص ے متناقص هوه وه اسلامی 
پا کر مردود ٹھیرےگا۔ 
اس ے اسلامی معاشیات کا بیادی ڈھانچه مقرر هو 


ریاست میں خلاف شریعت قرار پ 


جاتا _ه کھ اس میں تمام بحث و تمحیص اسلامی 
شریعت کے ڈھانچے میں رہ کر کی جا سکتی ہے ۔ 
اہلامی معاشیات اورمغربی معاشیات میں یہی فرقے کہ 
مؤجر ال ذذ کر بےقید افکار کا مجموعه ےہ اورسابق ال ذ کر 
وحی الہی کی روشنی میں کیم گنر غور و فکر 
پر صشتمل اور توحید کے ساتھ رسالت پر ایمان کا ایک 
(م) مسلمانوں کا یه عقیدہ که رسول الہ“ باری 
تال کے مقر رکردہ شارح شریعت هین» اطاعت رسول* 
کا ایک رنباکارانه جذیه پیدا کرتا ہے کیونکه رسول 
کا ارشاد اصل می خود تعالی ی منشا ے؟ 
چنانچه عقیدۂ رسالت ہے شریعت کی معاشی ‏ تعلیمات 
پر عمل درآمد کرانے کے لے قانون و ریاست کر 
بھت زیادہ دخل کی ضرورت نہیں پڑتی بلکه ایک 
طویل اورمسلسل تریتی عمل کے ذریعے لوگوں کا 
عقیدۂ رسالت: پر مضبوط ایمان شریعت کے اتباع کو 


۰ 





علم (مماشیات) 


آسان کر دیتا هم (ء [الہقرق] : و وه رو 

(٢۲‏ تعام الییاے کرام انسان تھے (ی 
[ابرایم] ؛ ١)۔‏ وہ انسانوں ی طرف مبعوث کے 
گئے۔ ہ انھوں نے انمانی معاشرے میں زندہ رہ کر شریعت 
الٰہی پر عمل پیرا هو کر دکھایا اور اللہ تعالٰی 
کی اتاری عولٰی شریعت کو افذ کیا۔ حضور اکرم 
صل اللہ علیه وسلم چونکھ آخری نی تھے لہذا 
مشیت ایزدی نو آپ* پر شریعت کومکمل فرما دیا 
اور آپ؟ نے شریمت مطهره کو به تمام و کمال 
معاشرۂ انسانی میں جاری وساری کرکے د کھا دیا۔ 
یوں اس قسم کے بہت ہے شبہات کا ازاله هو جاتاۓے 
که شریعت الٰہی ہے ماخوڈ معاشی حکمت شاید عمل 
زندگی میں قابل عمل نہیں ۔ حقیقت یہ ہے کہ 
اس طرح کے شبہات بہت کثرت ہے اٹھائے جاتے ہیں ء 
لیکن اگر عقیدۂ رسالت پر ایمان پخته هو ت و کوئی وجد 
نہیں که اسلام ی روشن تعلیمات کر علمبردار ان کو 
عملی دنیا می نافذ نه کر سکی بلکه وہ اس عقیددے 
ی طاقت پر .اپنی راہ میں حائل ہونے والی مشکلات 
کے لے کمر بستد هو سکیں گے - اگر شریعت کے 
معاشی نظام ک عملی دنیا میں نفاذ کے امکانات ی 
سچائی پر ایمان پخته هو جائ تو نفاذ کا عمل 
زیاده طویل نہیں هو سکتا کیونکه اسی ایمان ی 
پدولت ایسے فلسنه ها حیات بھی دنیا میں ناقذ 
هویه هي اور آج بهی نائذ هي جو که انسان کی 
بنیادی فطرت ہے متناقض نہیں ۔ ۰ 

(م) حضوراکرم صلى اله عليه وسلم اللہ تعالی 
کےٴ آخری ئی تھے (مم [الاحزاب] :.م)۔ آپ 
کی موجود گی میں خر طرف کے مسائل کے لیے اللہ تعال یی 
کی براہ راست ھدایت وحی کی شکل میں آپ۔ پر ناز 
ہوئی تھی ۔ ھر معاملے میں حضور* اللہ تعالی کی براء 
راست هدایت پر انعصار کر سک تھے؛ لیکن آپ ۴ 
کے اس دنیا ہے تشریف لے چانے کے بعد وحی کا یھ 
مو ہے سم 


۷/۸٥۴1 com 





علم (معاشیات) 


ملسله بند هو گیا۔ دوسرے لفظوں میں انسانیت 
اتنی بالغ و گئی کە وہ شریعت کے بنیادی ڈھانچے 
کی روشنی سی اپنی تمدنی اور عمرانی خروریات 
کے مطایق اپنے سائل کا حل خود سوچ سکے ؟ 

چنانچه حضور آکرم صلی اللہ عليه وسلّم کے بعد پیدا 
هو والے ایس مسائل کر لے اجتهاد کا" دروازہ 
کھولا گیا جن کے بارے میں کوئی مخصوص 
حکم موجود نہیں یں ۔ اجتہاد کا یە عمل خود حضور 
اکرم صلی اللہ عليه وسلّم نے اپنے دورمیی پسند فرسایا 
(الیخاری» کتاب المغازی» باب , پ و کتاب الاحکامء 
باب ۲؛ سلم» کتاب الایمان» عدد وم تا رسد 
ابر داود» کتاب الزکاةء باب م و ۱۲؟.تزمنی: کتاب 
الرکاة؛ باب ہ؟ ابن ساجد» کتاب الرْکاة» باب ۽ و 
کتاب الاحکام» باب ,؛ دارسی» العقدسه» پاپ ۲۳ 
سند ابن حنبل؛ ١‏ 
طبقات ابن سعد» عدد 9۹٥6ء‏ ےہ )؟ چٹائچه صحابة 
کرام اور ان کے بعد تابعین اور تبع تابعین اجتہاد کے 
ذریعے اپنے دور ک حالات کے مطابق شریعت کا 
سنشا بیان کرتے رعے ۔ ا گرچە بعد کے لوگوں میں 
اجتپاد ی صلاحیتی سعدوم ہو گئیں اور بظاھر اس کا 
دروازه بند هو گیاء لیکن حقبقت یه ه که اجتهاد پر 
پراش وی مهو ی رکهتی اور 
شریعت کو لچک دار اور قابل عمل رکھنے کے لیے 
لازم ےے کہ ھر دور ہیں اجتہاد کے ذربی» 
شریعمت کے بنیادی ڈھانچے کی روشنی میںء نۓ نئے 
مسائل کا حل ڈھونڈا جائے ۔ اسلامی معاشیات میں 
بھی اجتہاد کے ڈریمے دور جدید کے مسائل کا تجزیه 
اور حل تلاش کیا جا سکنا هی - ایک مسلمان ماهر 
معاشیات کے لے جہاں قرآن و حدیٹ بتیادی مآخذ 
هین» وهال دور جدید کے مسائل کے لیے وہ اجتہاد کا 
عمل بهی اپنا سکتا رهم» بشرطیکه مجتهد ک تمام 


٤ 
سی گر ہب ہی ہس رہ‎ 


۳۲ 





۳ 


علم (سماشیات) 


شرائط کے لے دیکهیی مودودي : تفهیمات» ۳: 
١ر‏ تام) ۔ ختم ثبوت کے عقیدے پر ایمان کی 
برکت سے اجتہاد کا یھ بنیادی عمل اسلامی معاشی 
فکر کے سآخذ میں شامل هوا, 
آضرت 

اللہ تعالٰی نے انسان کو اس دنیا میں اپتا خلیقه 
بنا کر اس بنیادی سر و سامان زیست سم آراسته 
کیا اور اس سر و سامان ‏ ذریعی اپنی منشا کے 
مطابق زندگی گزارنر کا طریته بهی وحی که ذرشعه 
سمجها دیا - شرعی طور پر انسان اس بات کا مجاز 
نہیں وہ ان وسائل کو اللہ کی مرضی کے خلاف 
استعمال کرے؟ اگر کرے کا تو اسے عذاب اللهی کا 
مزا چکھنا پڑے کا (ہے [الدعر] : م)ء لیکن اگر 
وہ اللہ تعالی کی منشا کے مطابق زندگی گزارےگا تو 
ایک دائمی راحت اس نصیب هو گی (بء [الدهر] 2 
ه ببعد) - دئیا ک یه زندگی ایک دارالاستحان .هه 
جس مين ایس ایک خاص وقت تک مهلت هه اور اس 
سہلت کے دوران کے گئے تمام چھوٹے بڑے اعمالِ 
کا حساب اہے چکانا بڑے گا قرآن مید میں یھ 
عقیده انتی کثرت ے دپرایا گیا ے کہ شاید ھی 
کوئی صفحہ اس کے تذ کرے عم خالی ہو ۔ 

آخرت پر ایمان کے معاشی اثرات و ثتائج ٭ 

و ۔ آخرت کے عقیدہ کے ساتھ احتساب کا تصؤر 
لازم و ملزوم ھے(مے [القیمت] : ڊم؟ + ۽ [المؤمنون] : 
(١ ٥‏ ت قرآن مجید میں امن احتساب کا نقشھ 
متعدد مقامات پر بہت تفصیل سے یان‌ھوا ے - بهر 
روز حشر کی ھولناکیوں اور جہنم کی غصب ناکیوں 
کا تذکرہ بہت شرح و بسط ہے کیا گیا ے؟ چناتجه 
عقیدۂ آخرت پر اپک مضبوط ایمان انسانول کو شریعت 
کی خلاف ورزی اور اللہ تعالی کی نافرمائی سے ر و کنو 
کاسب ہے مضبوط محرک تے ۔ اگر کسی معاشرے 


شرائط اس کے اندر موجود ھوں (اجتہاد کی بنیادی | میں روز آخرت کے حساب کا تصور مضبوطی سے جم 


TE 
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عم (مماتیات) 
جائے تو ےےشمار معاملات میں لوگ اپنی مرضی سے 
اللہ تعا لی کی اطاعت پر کاربند هو جائیی گر اور کسی 
قانون نافذ کرنے والے ادارے کی ضرورت کم‌هی پیش 
آئے گی ۔ اس طرح جنت اور اس کی نعمتوں کا ذ کر 
قرآن مچید میں بہت تفصیل سے کیا گیا ہے ۔ جہاں 
جہنم کا خوف آدمی کو برے کاموں سے ر وکتا ےء 
وھاں اہ تعالی کی نعستوں کا بیان اسے اچھے کاسون کی 
طرف راغب کرتا _ه؛ چنانچه اور معاسلات کی طرح 
معاشی معاملات میں بهی شریعت ک رضا کارانه پابندی 
اور حلال و حرام کی احتباط» روز آخرت میں جزا و سزا 
پر ایعان کے ذریعے پیدا کی جاسکتی ہے ۔معاشی ترقی 
کے لی امانت» دیانت» احساس ذمه‌داری؛ کام ک‌لگن» 
خلوص وغیره» ایس "آغير معاشی عوامل " یں جن 
کی عدم موجود گی میں بڑی ہے پڑی سرما یه کاری اور 
منصویہ بندی مثبت نتائچ برآمد نہیں کر سکتی ۔ یہ وہ 
عوال ہیں جوعقیدۂ آخرت کے بغیر ائسان میں پیدا 
نهی هوسکت؛ چنانچه اگر معاشی ترقی مطلوب هو تو 
جہاں مادی اسباب کی منصویه بندی ی ضرورت 
ہے وہاں ان غیر معاشی عوامل کے لے عقیدۂ آخرت 
کا ایک محکم نقش بھی دلوں میں بٹھانا لازم ہے . 
آخرت میں حساب و کتاب کے تصور ہے 
خود بخود یہ بات لازم آتی ہے کہ اس دنیا میں 
انسان کو بعض کاموں کی آزادی ه وکیونکە بغیر آزادی 
عمل کے کسی احتساب کا تصور ایک لغوسی بات ه؛ 
: چنانچه اللہ تعالی نے انسانوں کو جو مادی وسائل 
۔ دہ ان میں تصرف کی آزادی هونا لازمی بات هش - 
یھی وجه ره کہ اسلامی شریعت ذاتی ملکیت کے 
. تصور کا البات کرتی ہے (مسلم» کتاب الحج» عدد 
o2‏ ؟ ابوداود» المناسک: ہاب ۹م ) کیونکه اگر 
کوئی شخص کسی چیز کے تصرف میں آزاد نہیں تو 
وہ اس کے بارے میں جواب دہ کیسے ھوگا ؟ ایسے 
تمام نظام ھاے فکر جو انسان کے لیے ذاتی ملکیت 


۳ ا ۱ ۱ 2 ا ۰و 
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علم (معاشیات) 
کو ناجائز سمجھتے میں اسلام کی ینیادی حکمت کر 
متناقض ہیں 

۳۔ قرآنْ مجید میں آخرت ک زندگی کو ایک 
پائدار اور ابدی زندگی قرار دیا گیا ہے جبکە دیا 
ک زندگی اس ک مقابل می چند روزه ہے ۱ 
[الحدید] : ) ۔ متعدد احادیث میں حضور اکرم 
صل اللہ عليه وسلم ع دنیا ی اس عارنی اور ضمنی 
حیثیت کے بارے میں روایات منقول ھیں (سلم؛ 
کتاب الجنةء عدد ہپ و کتاب الزهد» عدد پا مسد 
اخمد؛ رز و۳۳ و و رم و ورن رو مس و 
۴ ۱ ۲۲۸ تأ ۲۳۰ وه: رج) - اس 
عقیداۓ میں اسلامی معاشرے میں مثبت معاشی اقدار 
جنم لیتی هیں؟ چنانچه اسانت» دیانت؛ عدل» احمان 
اور کسب حلال وغیره اقدار دئیا که عارفی هون کر 
تصور ھی ہے پیدا عوتی میں, 

م روز آضرت کا احتساب انسان کو مادی 
وسائل میں دہے گے تصرف کی ایک منطقی ضرورت 
سے ۔ اس سے اس دای کی زندگی ہیں بھی احساب کا 
اصول ایک پسندیدہ قاعدے کے طور پر سامنے آتاے ۔ 
اسلامی. ریاست کو شریعت اہی کے نفاذ کے سلسلے 
میں بہت وسیع اختیارات حاصل ھیں؟ لہذا لازم ے 
کہ جن لوگوں کے ہاتھ میں زمام اقتدار عو ان کر 
پاقاعده احتساب کا عمل بهی جاری رش - حضور" کے 
دور میں احتساب کا عمل زکوة کے عمال پر بھی جاری 
هوا ۔ خلفاے راشدین کے دور میں بھی احتساب کا یه 
عمل باقاعدگی ہے جاری تھا ۔ اس کے بعد بھی 
مسلمانوں کی حکومٹوں میں ''الحمبه“ کا محکمہ 
بہت باقاعدگی سے جاری تھاء جس میں محتسب 
چھوٹے چھوٹے کاموں ہے لے در بڑے بڑے امور تک 
میں لوگون پر کژی نگرانی رکھتا تھا۔ ''الحمیہ“ 
کے اس ادارے کے پیچھے یبی نظربه کام کر 


رھا تھا کہ حکوست کے عاملین اپنے اختیارات سے 





علم (معاشیات) ۲ 
ناجائز فائدہ اٹھا کر لوگوں "کو پریشان نه "کرسس 
(السخاوی : الحسبه فی الاسلام) ۔ اس دوری اسلامی 
رھاست کے لیے اس میں واضح اشارہ موجود عہ لہ اس 
کہ تمام اداروں کے وظائف کو احتساب کے عمل کے 
ساتھ وابسته کرنا چاھیے تا کہ وہ لوگ جو عوام کے 
مال کے امین ہیں وہ کسی طرح اس سے ناجائز 
فوائد حاصل نه کر سکیں ۔ 
خلاصے بحث : اوپر ی بحث بح به واضح 
ہوا کہ اسلامی معاشی حکمت کے بنیادی تصورات 
توحیده وسالت اور آخرت سے ىاخوذ ھیں‌۔ ان عقائد 
پر مستحکم یقن شریمت کے مطلوبه نظام کے نفاذ 
کے لیےضروری هھے ۔ اسلامی معاشی نظام کے نفاذ ی 
کوئی بھی کوشش بنیادی عقائد میں تربیت کے 
عمل سے شروع ہوتی چاھے , 
اسلام ی سعاشی اقدار 
انسائی عمل معاشرے کی مسلمد اقدار ے بہت 
گہری مثاسیت رکھتا ہے ۔ سہذب معاشروں میں 
افراد اور اجتماع کے درمیان عمآھنگی کے لے لازم 
ی که هر فرد آن اقدارک پابندی کرت جتهی 
اس معاشرے میں قابل تحسین سمجها جاتا .ه 
اور ایے طرز عمل سے گریز کرے جسے اپسند کیا 
جاتا _ه؛ چنانچه هم جو طرز عم اختیار کرتے میں 
اس کی ایک وجه یه بھی ھوتی ے کھ معاشرے میں | سے 
پسندیدہ سمجھا جاتا ے اور جن کاموں سے ھم احتراز 
کرتے ھیں ان کی ایک وجه یه هوتی .ه که وه‌هماری 
مسلمه اقدار > منافی هی - معاشرت کا قانون بهی 
انبی اقدار ی روشنی میں مرتب کیا جاتنا ے 
اور ان اقدار کی خلاف ورزی کرنے والے خواه 
قانون کی زد میں نه بھی آنے عوں؛ بهر حال لاثق 
نفرت تصور کے جاتے هیں اور معاشرے کا اجتماعی 
ضمیر ان کے طرزعمل پر احتجاج کرتا ہے . 
کوئی بھی علم جو انسان کے افعال و کردار 
سم 





ملم ناديا 


کا مطالعه کرتا ھوء ان سسلمه اقدار سے ہے تعلق 
نہیں رہ سکنا ۔ معاشیات انسانی زندگی کے اس پہلو 
کا مطالعه کرتی ے جو پیدائش دولت: صرف دولت 
اور تقسیم دولت سے متعلق ےہ لهذا به معاشرے 
کی اتدار نے یپت قریبی تعلق رکھتی ہے ۔ 

معاشیات کا وہ علم چے ھم اب تک مغریی 
معاشیات کے نام سے یاد کرتے آ رف ہیں مغرھی 
مالک کے پس منظر مین ص تب هوا ے ۔ پچھلی دو 
صدیوں میں مغربی متکرین نے اپنے معاشرے کے 
لوکوں کے معاشی طرز عمل کا مطالعه کیا اور اس ہے 
جن نتائج کی تکذیب سکن نه هوئی وه مفرنی 
معاشیات کا جزو بن گئے ب اگرچہ مغربی معاشرے 
کی اقدار کا مطالعه معاشثین کے دائرهۂ عمل می 
شاسل نه تها بلکه وہ واضح الفاظ میں اسے معاشیات 
کے نفس مضمون سے ایک خارجی چیز (عده‌جومه) 
سمجھتے عیں ء تاعم اس ہے کسی کو بھی انکار نہیں 
که جب کوئی تجزیه دغریی معاشرت ک پس منظر 
میں کیا جاتا هم تو مغربی اقدار ان کے مفروضے 
کے طور پر پس منظر میں بہر حال موجود ھوتی ھیں 
Economies)‏ ان What is wrong‏ ض tor ‘ar‏ 
“The Goals of Economic Life %1 4۸ Û ۰‏ 
ص .ہ) ۔ شثال کے طور پر تمام معاشی تجزیه 
اس مفروضے پر کیا گیا ہے کہ وہ ایک ایسے معاشرے 
سے متعلق ہے جس میں آزادی راےء آزادی فکرہ 
آزادی عملء ہے قید ذاتی سلکیت؛ بر قید ذاتی تصرف 
ملکیت جیسے امور سبتحسن سمجهی جاتی هی اور جهاده 
ریاست کی ایسی مداخلت جو انسانول ک ان آزادیوں 
ک و کم کر ده» بری جانی جاتی ہے؟ لیکن چونکه 
یه سب باتیں اتنی بین اور وانح هی لہذا 
معاشئین کو ان کے باقاعدہ بیان کرئے کی حاجت کم 
عی سحموس ھوتی ۓ اور ایک عام آدمی کے لے یه تأثر 


تائم کرنا کچھ مشکل نہیں رهتا که معاشی تجزیه 
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علم (محافیاٹ) 
حرف حقائق اور اعداد و شعارکی روشنی ہیں متب 
کے گۓ نتائج پرمشتمل ے۔ اس کے بارے میں یه 
تأثر بمی پیدا "هونا _ه که یه نتائج آفافی سچائیاں 
هن سالانکه یه محض مخربی معاشرے ہیں بسے 
والے انسان کے بارے میں اخذ کے گئے تصورات 
ہیں اور یہ ثتائج اسی کے طرزعمل کے بارے ہیں 
ٹھیک ہو سکتے هيی - آن کا آفافی هونا: بعض 
اوقات اتفاقی نوعیت کا بھی هو سکنا ۓ › لیکن جن 
بنیادی حقائق پر وہ نتائج مرتب کے گئے ہیں وه 
پہر حال ایک مغربی معاشرے ھی ہے مأخوذ ہیں۔ 
مغربی معاشیات کے نتائج اس معاشرے کے اقدارے 
اس لیج گندے هو ہیں کہ آتھیں علحدہ 
کر کے محض ان حقائق تک پہنچنا جو که آفاقی 
توعیت کے ھوں ایک انشہائی مشکل کامے؛ لہذا یہ 
ممکن ھی نہیں کہ مسلمان معاشروں کے لے مغربی 
معاشی تجزبے کا ایک ایسا ترمیم شدہ ایڈیٹن تیار 
کرلیا جائے جو مغربی اقدار کے سفروضوں ہے آزاد هو . 
اگر غور ہے دیکھا جائے تو اسلامی بعاشی 
اقدار اپنی ترکیب اور تائیر میں مغربی اقدار ہے 
یکسر مختلف ھیں؟ چنانچہ ایک اسلامی معاشرے 
کے افراد کے معاشی عمل کا مطالعہ کرتے ہے 


قبل اس معاشرے کی اقدار کا واضح ادراک حاصل _ 


کرنا لازم ے کیونکھ لوگوں کا عمل ان اقدار 
ے بہت گهری مناسبت رکهتا ےے ۔ کوئی ایسا 
تجزیە جو اپنے بنیادی مفروضے کے طور پر:ان اقدار ہے 


غیر متعلق هو سچے اور ناقابل تردید نتائج پر نہیں : 


پہنچ سکتا - چونکه» هم آگے چل کر اسلام کے 
معاشی اصول بیان کریں گےء للہذا لازم ےے کہ اس 
جگھ تھوڑی دیر کے لیے رک کر اسلام کی معاشی 
اقدار کا مطالعه کر ليی - اس عع ہمیں اندازہ مو 
جائے گا کہ وہ معاشرہ کس قسم کا رش جس میں 
هم آن اصولون کو افذ کریں گی - به معائي اقداز 


woo 





علم (معاهيات) 
فی الاصل ھمارے بنیادی اصول ہیں اور آئنده بیان 
کے جانے والے حقائق ان کی سوجودگی ھی میں 
صحیح ہوں گے ۰ 

اسلامی معاشی اقدار کی دو قسمیں ہیں . 
(الف) مثبت؛ (ب) منفی - میت اقدار ی هباری 
مراد وه تعام طرز ھاے عمل ہیں جو معاشرے میں 


"قابل تحسین :سمجھے جاتے ھیں اورمنفی اقدار ہے 


سراد وہ جو معاشرے میںی بری نگاہ سے دیکھے جاتز 
ہیں ۔ ذیل میں ہم آن ک تقصیل بیان کرتی هین . 

مثبت معاشی اقدار : 

)0 اقتصاد : اس کا مطلب .هه میانه روی - 
اسلام سین اقتصاد کو ام الاقدار همم( ممنمین کا 
نام دیا جا سکتا ره - قرآن مجید میی آیا ہے کر 
اسلام گمراعی ی بے شمار پگڈنڈیوں میں ایک 
سیدهی راه ۓ رج [التعل] : ۹) ۔ سسلمانوں کو 
قران سجید میں امة وسطا (معتدل است) کے نام ہے 
یاد کیا گیا ہے (» [البقرة] : «م,)- حضور* نز 
فرمایا : "خیر الامور اوسطها" (سٹکوۃ آلبمایح» 
باب الحذر و التانی فی الامور) - خرض که زند گی کر 
جمله آمورمی اسلام نر میاته روی اور اعتدال کو پسند. 
کیا سے ۔معاشی معاملات میں بھی يه میانه روی 
بہت واضح طور پر نظر آتی ے - پیدائش دولت» 
صرف دولت اور تقسیم دولت کر جمله اسور مين افراد 
و اجتماع کے لے درمیائی راہ کو پسندیدہ سمجھا گیا 
ره تمام معاشی اصول اس کی تصدیق کرتر هی - 
مثال که طور پر نه تو یه بات پسندیده _ه که آدسی 
دن رات صرف بعاش کی فکر هی مين الجها رش 
(۰., (التکثر] : , :) اورنه یه ند کوئی کام ته. 
کرے اور نکما بیٹھا رے (ے ہ [الحدید] : ے ۲ - اسی 
طرح نه تنو یه مطلوب ے کہ آدمی اپنی ساری دولت 
اپنی ذات پر اژا دست (ء[الاعراف] :,ج) اور ؛ یه که 
اتنا بخیل ہو کہ اپنے آپ کو بھی اس ے معروم رکھے 


ا* 
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علم (معاشیات) ۱ 7 


(۳ [أل عمرن] : .۸ م [الساء): وم تا رم 
و [الحدید] :مب سب [الطلاق] : ہر ؛ +و [الیل] : 
۸)؟ پھر نہ تو ید پسندیدہ ے که لوگ دولت کے 
پجاری بن جائیں اور نە یە لە رعبانیت اختیار ٹر 


لیں - غرض که اسلام کے جس معاشی اصول کو بھی | 
دیکهین» اس پیچهی "اقتصاد" ک روح کار فرما . 


نظڑ آتی .هه . 
(م) انفاق : اس کا لغوی معنی تو "خرچ درن“ 


ےےء لیکن قرآن و سنت میں ای اصطلاحی طور پر ! 


استععال کیا گیا ےے ۔ اس سے ساد ے اپنی جان؛ 
اپنے اهل و عیال, عزیز و اقارب» سعاشرت که 
مستحق لوگون اور اجتماعی فاد کے کاموں پر 
حلال مال مین عم رنب کارانه طور پر اللہ کی نا کے لے 
خیچ کرنا (م [البقرف] : ےہں! م [النسا] : وم! ۱ 
[الرعد] ؛ م؛ ےم [الحدید] : ے؛ ۱ [السفقون] : 

۰ مہ [التغابن] : ہم) ۔ اس تعریف کی رو ہے 
افاق صدقات وخیرات ہے بڑھ کر ان تمام مصارف 
پر حاوی ہے جو اللہ تعالی کی خوشنودی کے لے لیے 
جائیں - ایک حدیث میں وہ انفاق افضل ے جو 
آدمی اپنے ننس پر کرے (البخاری؛ "ناب الزکاة؛ 
باب مم» پرم و کتاب الوصاباء باب , ,» ۱۳» 
ۓ١)؛‏ ۹ مسلم؛ کناب الزکاة: عدد عم نا (ب) 
اور ایک اور روایت میں ےہ ده اپ قریبی اعزه و 
اقارب کو چھوڑ کر دور کے لوگوں پر انفاتی (خرچ 
کرنا) الله کو مطلوب نہیں - اسی طرح انفاق صرف 
قلاح عامہ کے کاموں پر خرچ درئے کا نام نہیں 
کیونکه اس مین اصل مقصود اللہ کی رضنا لے نه ده 
لوگون ک فلاح؛ للہٰذا یہ مغربی معاشرے کے مخیٔر 
حضرات کہ خرچ سے نختلف صرف رضائے الٰہی کے 
کی کا ا رک 
هو یا دوسروں پر ۔ اس طرح یہ اسلامی ریاست کے 
واجبات؛ مشار زکوة وعشر ہے مختاف هه "کیونکه 


ا اہ 


.۳ علم (معائیات) 


یه رنا کارانه هه اور ئیکس ک ادائی ایک قانونی 
فریضه هه . 

اتفاق اسلام ک ایک اهم تدر ‏ - ترآن مجید 
میں بہت سی جگہوں پر اس کی ترغیب دی گئی غ 
(م [التساء] : ہم تا وم ےہ [الحدید]: مم مب 
جم [الیل] : م تا . ,) - آخرت میي اجر کثیر کے 
| علاوه دنیا ميی اس سس سال کے فروغ کا کلیه 
بیان کیا گیا ہے اور یه جو بظاعر لگتا ے کہ 
انفاق ہے ىال کم هو جاتا هم اس کي تردید ی 
گئی ےہ (م [البقرة] : فو رو موا او اگ 
سہغوض لوگوں کی ایک صفت یھ بھی بیان کی گئی ۓ 
کہ وہ اللہ کی رضا کے لیے اپنے ال کو خرج نہیں 
کرو لیے (و [التویق] : م۰۳ ۸ ءه [الحدید]: 
,و ب. [العفقون] : ے) ۔ قرآن مجید کے علاوہ 
بکثرت احادیث ہیں حضور صلی اله عليه و سم نے 
لوگوں کو انفاق کی تعلیم دی ہے (مسند احمدہ ۲ : 
٩۸‏ ۲ رج ۲۱۹ ۲۳۱ ۳۰۱ ۰۵۳۸ ٤‏ 
: م۲ ۰ ۱وم) - حضور صی اه علید 
و سلم کا اپنا عمل یھ تھا کھ جو مال کسی طرف سے 
متا وه رات گزرنے نے پہلے پہلے صدته کر دبت» 
حنی که عین وصال عم تبل جو تهوژا سا مال گهر 
میں موجود تھا وہ بھی صدقه کر دیا اور جب دیا 
ہے انشریف لے گئے تو کوئی مال و دولت جمع نه 
تھی ۔ آپٴ کے صحابه کا عمل بھی ایسا ھی تھا ۔ ان 
میں سے ھر ایک الفاق میں سبقت لے جائے ک 


ام بوعمروروہ 


اللہ کی راہ میں خرچ کر دیا اور بعفی زر نصف ثائه - 
اسی طرح درجہ بدرجہ جس لو جتنی توفیق ہوتی وہ 
اس سے گریز نھ کرتا ۔ قرون اول کے سملم معاشرے 
پر ایک نظر ڈالئے سے پتا چلتا ےکه ھر شخص اپنے 
سال کو دوسروں پر قربان کرنے کے لیے ےناب رھتا 





تھا ۔ یە سب انفاق کی فضیلت اور اس کی ان قدرو 
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شش رتا حتی کہ بعض نے اهنا سارا اه . 


عم دیاع عم علم (معاشیات) 


توت کل اوس سے تھی کم ار ید می بیان | 


هوئی اوو:جس پر خود حضور صلی اللہ عليه وسلم نے 
اپنی ساری زند گی مین غمل قرمایا. 
انفاق صرف صاحب حیثیت لوگوں ھی کے لیے 
ایک پستدیدہ عمل نہیں بلکھ اس کی ترغیب امیر 
غریب سب کو دی گئی ه؛ حتی "که حدیث میں 
سے کھ کوئی صدقد بھی حقیر نہیں ء خواء وہ نصف 
کهجور هی کیون نه هو (البخاری» کتاب الصوم» 
باب م و لتاب الوَکاة» یاب . ,؛ رب جج ےپ 
عم مسلم» عدد جہ تا نم)؟ :گویا معاشر ی میں 
کسی وقت کوئی ایسا طبقه نی ارهنا چاهیر جو 
صرف لینے ھی پر اکتفا کرتا هو بلکه سب کو اپنی 
ہمت و توفیق کے مطابق اللہ کی رضا کے لیے خرچ 
کرنا چاهی . 
اففاق کو معاشرے میں رائج کرتے کے لیے 
جہاں اجر آخرت اور حضور" کے عمل سے ترغیب 
دی گئی وهاں لے اور بھی کئی طریقوں. سے فروغ 
×بخشا گیا - مثال کے طور ہر بہت یۓ گناھوں کا کفارہ 
صدقه قرار دیا گیا تاکہ لوگ: اپنے گناعوں کی 
بخشش اک لی مالی ایثار کریی؛ مشلا روز نھ 
رکھنے کی صورت ہیں قدیه غریب کو کهانا 
کھلاناء قسم توڑنے کی صورت میں فدیة دس مسگیعوں 
کو کھانا کھلانا اور رمضان کا روزہ توڑنے کی صورت 
میں قدیہ ساٹھ مسکینوں کو کھانا کھلانا هو 
۰( [البقرق] :۸ و [المایند : ورد ودره 
[المجادلت] : م)؛ لیکن انفاق امین صورت میں 
ایک خوبی ہے اگر اس میں حسب ذیل خصوصیات 
موجود ھیں: 
(الف) انفاق صرف اللہ کی ڑا کے لے هو 
( + [البقرۃ] : (rna:‏ - ریا ک شائبه بهی اس خوبی ”لو 
برائی میں بدل دیتا ے؛ چنانچه ریا کے لیے کیا 


گیا خرچ سزا کا مستوجب ے (م [البقرة] : ‘rae‏ 





۳۸ , [السا]‎ r 

(ب) انفاق فرا خ دل اور دل کی رضا کے ساتھ 
کیا جانا چاہیےء لہذا اللہ کی راہ میں خرچ ایس 
مال کی شکل میں ینوا چاه ہو اگر خود دیئے 
والے کو پیش کیا جائے تو وه لینا پسند نہ کرے؛ 
یعنی چهانث چهانث کر گهئیا اور از کار رنته مال کو 
الله کی راہ میں صرف نہیں کرنا چاهیی یلکه 

حتی الوسع انفاق بہترین مال میں ہے ہونا چاھے 
(م ال عمرن] : ۰و)۔ 

(ج) انفاق کی بعد احسان جتائا یا طعنه دیتا 
انفاق کے اجر کو دھا جاتا ھے (م [البقرة] 
و 6) - قرآن مجید میں اس کی سخت وغعید آئی 
ہے۔۔ [ایسے انفاق سے کوئی اخروی فائدہ نہیں ھوتا 
اور مسلمان ی شان ہے بعید ے که وه کوئی ایسا 
عمل کرے جی پر اخروی فائدہ مترتب نہ هو هو 
لذا اپنی نیت ک.اصلاح ضروری ے]. 

(م) اگرچه اتفاق کھلے بندوں بھی کیا جا 
کت 

» حتی که ہائیں عاتھ کو خير نه هو قد 
فا ہاتھ تے کیا دیا (م [المقرة] : م :* نیز 
دیکهیی البخاری» کتاب الزکاۃ باب م,ء ,ه و 
کتاب الوصایا» باب و و کتاب فرض الخمس ؛ باب 
و , و کتاب النفقات» باب »؟ مسلم» الْكاة؛ عدد 
مه تا وه ٩.‏ موطاه الترغیب فی الصدقة» 
عدد م). 


آ؛: وم 


(و) ان حالات میں انفاق جب انسان خود اس 
مال کا حاجت مند هو بہت بڑی فضیلت رکھتا ے؟ 
اپنی ذات پر دوسروں کو تریح دینا اتتی بڑی خوبی 
ہے لھ قران مید میں اے اپنے مطلوب مومن کی 
گنایا گیا ے (وه [الحشر] : ب). 
(ز) اپئی تمام فضیلتون ے باوجود اتتانی بهی 


صفات میں ہے 


اون ساٹھ کیا جانا چاھے ۔ ایسا اتاق 





NE com 


علم (معاشیات) ۱ ۰۸ 


جس کے بعد آپ دوسروں کے دست نگر بن جائیں یا 
آپ کے اھل و عیال فاقھ کشی کرنے لگیں ؛ مطلوب 

۔ ایسے انفاق که بعد جو پچیتاوا هوتا به 
وہ اس کر اجر کو کها جاتا .2 . 

انفاق ایک معاشی قدر ی حیلیت عم اسلام 
میں صرف دولت کے اسلوب کو بہت گہرے انداز 
میں متائر کرتا ہے؟ چنانچھ اسلامی معاشرے 
میں صارف کے طرزعمل کا تجزیه کرتے 
انغاق کو ایک اعم عامل (آهاةا) :کہ طور پر 
رکهنا هو 5. 

م کسب حلال : جیسا کہ پہلے بیان کیا 
چا چکا ےہ اسلام کی معاشی حکمت میں ضابطۂ 
حلال و حرام کو ایک مر کزی حیثیت حاصل ہے ۔ 
کسی دوسرے معاشی نظام میں اس طرح کا ضابطۂ 
حلال و حرام موجود نہیں ۔ حلال و حرام کے اس 
ضابطے کی اھمیت ا اندازہ اس سے لگایا جا سکتا ے 
که کوئی کاروبار یا پیشه, خواء مادی نقطه نظر 
سے کتنا هی منفعت بخش هو اگر وه حرام هه تو 
کوئی فرد ایے اختیار نہیں کر سکتا اور ند 
اسلاسی ریاست کا قانون اس کی اجازت دیتا ہے (ذمی 
اس ہے سمتثی هیں؛ یعنی سیحی اور یپودی وغیرهم 
اھل کتاب اپنی کتاب کے احکام کے مطابق خنزیر اور 
شراب کا کاروبار آپس میں کر سکنے هیں) ۔ ایک طرح 
سے اسلاسی ریاست میں تمام سرمایه کاری کا بنیادی 
معیارحلال و حرام کی یہی تمیز سے ۔ سرسایه کاری کے 
وقت سب سے پہلے بھ دیکھا جائ ےا کھ شریعت کی 
نگاہ سیں یھ کاروبار حرام تو نہیں۔ اس کے بعد صرف 

" حلال مدوں پر سرمایھ کاری سے لے تجزیۂ لاگت و 
منفعت کا اصول یا کوثی اور معیار استعمال کیا 
جائے گا. 

جہاں تک حرام پیشوں یا مشاغل کا تعلق 


وټت 


اس کی تفصیل قرآن و حدیث میں بوجود ے 


ات 





علم (معاشیات) 





(م [البقرة] : هرب تا رب ٭ [ال عمرن]: 1۹1 
م [التساه] ز , ب؟ ه[المایمدم] : پرم؛ مم [النور] : ہم؟ 


۳۹ [لن] : پ؛ مر [المطنفین ] : , تا ب) - اس کی 
وشنی میں ھر دور میں مزید اجتہاد کر کے یھ جانا 
جا اھ کو جو ایحا یحی رام نو 
نہیں؛ اس کے سوا باقی تمام پیشے حلال ہیں ۔ 
اسلامی معاشرے میں حلال ذرائم سے روزی کمانا 
بجاے خود ایک قابل تحسین کام ےہ (م [البقرۃ] : 
موی و [المایدة] : م؛ م [الانفال] : وب ور 
[النحل] : م ) ۔ معاشرے ہیں چو لوگ جائز اور 
حاڈل پیشوں ہیں سشغول ہیں ان کو عزت و اکرام ک 
نگاہ ہے دیکھا جاتا ہے - اس کے برعکس حرام ذرائم 
ہے روڑیٴ ٹمانے والے قابل نفرت اور ٹکو ٹھہرتے هیی- 
اس کی بنیاد ایسی متعدد عدایات پر مے جو ہمیں 
کسب حلال کے سلسۓ میں قرآن و حدیث ہے ملتی 
ہے۔ قرآن مجید میں واضع طور پر حرام ذرائع کی تنکیر. 
کی گئی ھے ۔ اس طرح حضور صلی اللہ عليه وسلم نے 
کسب حلول کی بہت سی فضیلتیں بیان فرمائیں 
(سند زید؛ عدد و وه ۰ مج مه حتی که 
اللہ کی راہ میں کوٹی صدقد بھی اس وقت تک قبول 
نہیں هوتا جب تک وہ حلال ذرائم سم حاصل شده 
آمدنی میں ہے نە هو ۔ ایک روایت میں ے اپنے 
کاے والے ہے بت روزی . 


٠‏ کسی کی 


e‏ 0210 بھی بہت سے معاعدات ۔ 
بیع فاسد کے ضمن میں آتے هیں - حضورصلى الله عليه 
وسلم نر ان سب کی مذمت فرمائی اوران سے لوگوں 
کو منع فرمایا ۔ اس کا یه اثر ھوا کھ اسلامی معاشرے ۔ 
میں *"کسپ حلال* ایک قدر کر طور پر ابهرا . 

اگرچه کسپ حلال اسلامی بعاشره ی ایک . 
قدر ےء تاہم اس میں بهی اقتصاد کی روح کو 
برقرار رکهنا لازم ے؟ چنانچہ شریعت میں پھ ۔ 
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علم۔(معلفیات) 


مطلوب نہیں که اتنان کسب حلال میں اس درجے 
مضھمک ہو جائے کھ اللہ کی یاد سے غافل هو جائے 
(جب [المنفقون] : ۹؛ ۲ [التکائر]: ؛ تا ئء یا 
اپتے نفس کے حقوق کی پرواہ نھ کرے؛ یا اپنے اھل و 
عیال کو بھول یا اپنی دیگر معاشی ذمه داریاں ادا 
کرنے ک قابل نه رهه کیونکه کسب حلال میں 
یه انپماک نه صرفب معاشرتی عدم توازن کا باعث 
بٹتا رقم بلکه اس سے انسان کر نقس میں حرص اور 
بخل (مب [التفاین] : بدر) که جذبات پرورش پاتے 
عیں؛ جو که شریعت مين ببفوض هیی. 
س امانت 
معاملات میں ابانت و دیانت ایک آفاقی 
قدر هه - اسلامي شریعت نی بهی اس کی تائید ی 
- ارشاد باری تما هه که ابانتی ان 
کے حقدارون کو واپس پہنچا دو(م [النسام] : ره ) - 
قرآن مجید میں جا بجا امانت کی صفت کو قدر کی نگاہ 
سے دیکھا گیا ہے (م [البقرق]؛ جہرع؛ٴ ہ [الانقال] : 
۶۷ مم [المژمنون] : پر ) - کہیں اس کا تذکرہ 
مقربین البپی ک صفات ہیں کیا گیا ش (م [الشعراه] + 
۳۴) اور کہیں لین دین اور ناپ تول میں پیمانی 
پورے استعمال کرنے کی تاکید ھے (۸۳ امطنفین] : 
(e li r‏ ۔اسی طرح حضور صلی اللہ عليه :وسلم نے 
بھی متعدد:احادیث میں تجارت آور لین دین کے جمله 
امور میں امانت کی تحسین فرمائی اور خیانت۔ ہے 
روک خواه په ایک ایک دهاگی کے برابر ھی هو 
(مسلم» کتاب الایمانء عدد روپ ۲و ؟ سند احمدء 
: 


٩ ۰۲۱ ۳۰۹ ۴۳۱ ۹‏ ۳ یم 


fro fo 3 ۲۳۱ :۳ 3 ۸۰ ۳۹۱۱ ۱‏ ء ۲۲ 
۳۷۳۸ ۳۲ وم آبن ماجه؛ التجارات» پاب 
«؛ ترمذی» کتاب الببوع؛ باب م؛ الدارمی» کتاب 


الییوع» باب م) - اس طرح تجارت مين دهوکا (سسلم» 


۹ 





البیوع» عدد ہو؛: الطیالسیء عدد م)» مال 


۳ 


علم (معاشيات) 
کے قص کو چهیانا, (سلم» کتاب الایمان» عدد 


٩‏ این ماجه» التجارات» باب هم مسند احمد, 
۳ ۹ء جھوٹی قسموں کے ذریعے خریدار 
کو قائل کرنا (البخاری» انبیوع » باب ٤٣٦‏ ےم 
و الرهن؛ پاپ ؟ مسلم؛ کثاب الایمان» عدد ہروں 
و کتاب الہموعء علد وو ؟ ابو داود: "البنیوع » 
باب ہ) اور ئرخ بڑھائے کے لے اس میں ساز باز کر کے 
اواقف خریدار کو لوٹنا (البخارى» البيوع» باب . ب 
۳ہ ہے والشروط باب ر» ,, و الحیل» 
باب و * مسلم » کتاب الصوع؛ عدد م, تا وی 


| ابو داود» الجیوع باب مم؟ ترمذیء البیوع » باب 


ہو تسائی» البیوع» یاب ه , تا . ۲) جیسی تمام 
حرکات حرام قرار دے دی گئی ہیں ۔ اس کے برعکس 
صادق و امن تاجر ی بپت مدح فرمائی» حتی که یه 
بھی کہا که اگر کوئی تم بت خیانت کرے تو 
تم اس سے خیانت نھ کرو (مسند احمدء 6٣۳‏ 
اور آخر میں خائن اور بددیانت کے لیے وعید سنائی 
کە جو شخص کسی کو دهوک دم وه امت مسلمه 
کا فرد تصورنهی کیا جاک (مسلم» کتاب الایمان 
عدد ورد مسند احمد 


firF for IN; 


۳۷٩ ۳۰۰۷ ۲۲ ۶۲۱۶ ۱۸۳ ۰‏ و مج : 
‘mr‏ ہہ طیالسی؛ عدد ہرم ۸ 0۲ - حضور صلی 
اه علیه و سلم کا اپنا عمل ایسا تها که آپ* ک 
بد ترین دشمنون نی آپ؟ لو امین" کا لقب دره 
رکھا تھا - عین هجرت ک رات» جب کفار آپ ے 
قشل کے لیے آپ* کا محاصره کیی هو تھے؛ آپٴ ان 
کی امانتوں کو واپس لوٹانے کے انتظامات میں' مشغول 

- آپ" ک تغلیعات اور:عمل کا یه عظیم اثر هوا 
که آپ* -د جانشینود نے امانت و دیانت ک اعلی 
نظیریں قائم کی - ابیت المال کے سعاملات میں 
خلفاے راشدین کی حد درجم کی احتیاط ان کے احساس 


امانت و دیائت کی وجہ ھی سے تھی - ان نظیروں کی 
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علم (معاشیات) ۳۱۰ 


موجودگی میں بعد کے بگڑے ھوئے حکمرانود کو 
بیت المال میں خیانت کے لیے مختلف حیلے اور بہائے 
تراشے پڑے کیونکە وہ بھی کھلے بندوں اىانت کی 
اس قد رکو پامال نه کر سکتے تھے ۔ انفرادی سطح پر 
بھی اسلامی معاشرے میں ھمیشه اسے لوگ عزت 
کی نک سے دیکھے جاتے رف هی جو دیانت اور 
امانت کے اعتبار سے افضل ھوں, 

لوگوں کے درمیان عدل و انصاف کا قیام تعام 
آسمانی شریعتول کا مقصد رها هه (ءه [الحدید] : 
) ۔ الہ تعالی نے مختلف انبیاء کو زمین پر عدل کی 
حکمرائی قائم کرنے کے لیم بهیجا؛ جنانچه اسلامی 
شریعت کا بنیادی مقصد بھی لوگوں کے باهمی تعلقات 
میں عدل و انصاف قائم کرنا ے ۔ عدل ایک بہت 
وسیع المعنی اصطلاح ہے ۔ اسلامی معاشیات کے 
نقطة نظر سے ہ مکه سکۓ عیںکە اس ہے دراد لوگوں 
کے باھمی تعلقات ان بنیادوں پر قائم کرنا ے جن سے 
هر فرد کو اس کا جائز حق سل جات اور ""جائز حق* 
کو شریعت نے هر معامل می صریح فانول یا قائونی 
نظائر کی شکل میں مدون کر دیا _ه , 

چونکه عدل کا قیام شریعت کا مقصمد ہے» 
لہٰذا اسلامی معاشرے ہیں ایسے تمام انتظامات جو 
عدل پر مبنی هون » تحسبن کی نظر سے دیکھے جاتے 
هي - اس طرح لوگون کر پاهمی معاملات مين چب 
تک عدل ک روج کار فرما ۵ » اجتماعی ضمیر اس کی 
تائید کرتا رهتا _فه - جب یه سعاسلات عدل ہے 
ھث جاتے ہیں تو ل وگول میں اس کے خلاف احتجاج و 
افطراب پیدا هوتا ے۔ اس کی بنیاد قرآن مجید اور 
ایسی احادیث نبوی پر ے جن میں آپ٭ نے عدل کی 
تاکید کی سے ۔ قرآن مجید میں عدل کے معاملے میں 
دشتوں ہے سلوک (م [المابدة] :م تا ہا ور 
[النحل] ؛ ۹۰) اور خود اپنے نفس کو بھی اس کے 
تایع رکھن ےکا حکم ے(م [المابدة] : ر؛ ہ[الانعام] : 





زا ی 
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علم (معاشیات) 


ج ہ )۔ احادیث: میں عادل حکمران کو بہت بلند 
مرتیے کی خوش خہری سنائی گئی ہے (سسلم» 
الامارة؛ عدد ,» ؟ تربذی» الاحکام» باب م؟ 
نسائی» آداب القضاة» یاب ) - حضور* نے انصاف 
کرنے والوں کہ لیم دعا بهی فربائی - حضور؟ ک بعد. 
خلفاے راشدین نے بھی عدل کے قیام که لے بهرپور 
کوششیں کیں - جہاں جہاں انھیں ناانصافی اورظلم 
ی خبر هرئی» انهود نے فورا اس که رفع کرز کی 
سعی کی ۔ خلفاے راشیدین کے زمانے میں آزاد عدالتوں 
کا قیام اسی بات پر دلالت کرتا ھے ۔ وہ اپنی ذات کو 
بھی انصاف کے تقاضوں ہے بالا تر نہیں سمجھتے تهی . 
بد اسان 

جہاں عدل کا قیام شریعت کا مقصد ‏ هر 
وہاں, معاشرے میں خوش آھنگی اور حسن پیدا 
کرنے کے لیے آپس کے معاملات میں احسان 
کا رویه اختیار کرنی ک بھی تاکید کی گئی ے ۔ 
احسان ک بہت سی تعریفیں ہلتی ھیں؛ لیکن عمارے 
نقطه نظر سے اس کی موزوں تعریف یه هو سکتی .هه 
که باهمی معاملات می دیتے وقت دوسرے کے حق 
ہے زائد دینے کی سمی اور لیتے وقت اپنے حق ہے کم 
پر راضشی ہو جانے کا نام احسان ے۔ حق کی حدود 
شریعت نر متعین کر دی ھیں _ شریعت میں یه بات 
بہت سسمتحسن ہے کہ لوگ آپس کے معاملات میں 
فیاضی ے کام لیں (البخاریء الوکالة باب »؛ ب و 
الاستقراضء باب بے م» سر و الهبةه باب ۲۲ 
۰ ابو داوده البیوعء باب ۾ تا ,و؛_نمائی» 
البیوع » باب (. ,* اين ماجه» الصدقات» باب ۱5 


و الزهد» پاپ م؛ دارمی» البیوع» باب ,م؛ موه 


البیوع » عدد ور مسند احمد» ۲ : ۰۳22 ۱۳۹۳ 
1 


وج یمه وه 3 ۳ ۰۱۹ 


وہ ۳ ۹ج حم ہم)۔ ناپ تول سے باھمی 


لین دین میں انصاف توقائم عو جاتا ھے؛ لیکن 





علم (معاشیات) 


زندگی ک شیریئی ایک دوسرے ہے احسانء فیاضیء 
مروت اور لحاظ هی سے پیدا هوتی .هم - اگر 
عدل شریست کی جان ه تو احسان اس کا حسن؛ 
چنانچه شرآن وحدیث میں اس کی بہت تاکید ے 
(م |الیئرق] : سہر! م [النساہ] : پم! ہے [الئسل] : 
۔ ے , [بنی اسرآەیل] : مء؛ ہم [الاحقاف] :۰ م) ۔ 
حضور صل اللہ عليد و سلّم نے ٹاجروں کو ایک 
دوسرے سے لین دین میں فیاضی اور سخاوت کی تا کید 
کی ہے - قرضخواہ کو مہلت دی کی عدایت تو خود 
قرآن مجید میں آئی مے(م [البقرة] :۸ م)۔ احادیث 
میں بھی اس کی تشریح موجود تے۔ اسی طرح مقروض 
کو حکم ہے کہ اکر اس کے حالات اجازت دیں 
تو اپنی خوشی سے قرضخواہ کو کچھ زیادہ می دے 
دے (ابو داود» کتاب البیوعء باب و موطء 
الییوع» عدد وم)» حت ی که میال یوی میں طلاق کی 
صورت میں بھی بیوی کو اچھے طریقے نے کچھ دے 
کر رخصت کرنے کی هدایت ک ے (م [البقرة] : 
ے۳ )لین دین کے علاوہ اپنے والدین اور عزیز واقارب 
اواز معاشرے میں بیواؤں اور ساکین کے ساتھ 
حسن سلوک کی بپت تا کید هوئی _هم- حضورگ نے 
فرمایا کہ یتیموں کی کفالت کرتر والا اور وہ خود 
جنتا میں ایسے ہوں گے جیسے دو انگلیاں (ترہذی؛ 
کتاب البر و الصلة؛ باب ) ۔ شریعت کی ان 


تعلیمات کے نتیچے میں ایک ایسا معاشرہ وجود میں ۱ 


آتا ۓۓ جس میں لوگ ایک دوسرے ے احسان کا 

سلوک کرتے ہوں نہ کہ ایک ایسا معاشرہ جس 

میں خود غرفی اور نفس پرستی ایک مسلمہ قدر عو, 

ے ۔ تعاون 

قرآن مجید میں سے که تمام مومن آپس میں 

بھائی بھائی ہیں (وم [الحجرت] : .,) - اس 

عالمگیر اخوت کی بنباد پر حضورصلی اللہ عليه و سلم 
نے ہت سی عدایات دیں؛ جن ہے ایک دوسرے سے 


ril 





غلم (نعاعیات) 
خیر خواعیء تعاون» خمگساری اور همدردی کی لا 
ھموار هوئی ۔ کہیں امت کو ایک دیوار سم تشبیه 
دی اور موسنوں کو اس کی اینٹیں قرار دیا (مسلمء 
کتاب البر» عدد. ر؛ البخاری: العظالمء باب جم تا و؛ 
ترمی» کتاب. الجر» باب و ,؛ سند احمدء ۲ : رو و 
٣ء‏ ) او ر کہیں امت کو جسم کہا اور افراد 
کواس کے اغضاء (مسلم؛ کتاب البر؛ عدد 
وہ تا مر؟ طیالسی» عدد .و مستد احمده e‏ 
۲2٩ ۲2۳ ۲۶۱ FA FTA‏ ۲2۸ ۲۰۲ 
و وم جنانچه تمام معاملات ک بنیاد باهمی 
تعاون قرار پائی نه که مسابقت - اس وجه یم ایک 
شخص کے سودے پر دوسرے کو سودا کرنے ہے منع 
فرما دیا (البخاریء انبیوع» باب ۸ ۳ےھ 
الشروط؛ باب ٠‏ و التکاح؛ باب مم؟ ابو داود» 
النکلح» باب بر و البیوع» باب سم دم؛ مسلم» 
الییوعء عدد . پ تا ہم؟ ترمذیء النکاحء باب 
٣۸‏ و البیوع؛ باب ءم؛ فسائی» التکلح» یاب , ۲» 
ام و البیوع» باب در یه ۹إ ابن ماچه» 
التجارات» باب ہ) کاروبار میں بھی صرف وه 
شکلیں جائز رکھی گئیں جو فریقین کے فائدے پر 
منتچ هو سکتی هول اور ایسا کاروبار حرام قرار ده 
دیا گیا جس میں ایک فریق کا یقینی نقصان عو۔ 
اسی طرح شراکت و سضاربت کی بنیاد پر کاروبار کو 
پسند کیا گیا کہ اس میں باہمی تعاون کی شکل 
نکلتی ہے ۔ اسلامی معاشرے مين صحت مند رویه 
یه ے کہ بائع و ہشتریء آجر و اجیں مزارم و 
زمینداره صارف و صنعتکار ایک دوسرے کے 
خبر خواه هون (ترمنی» کتاب الم باب ے )٤ء‏ 
نه که ایک دوسرے ہے زیاده جلب منفعت کے لیے 
کوشاں ۔ یه بات مغربی معاشرے ہے بالکل مختلف 
ہے جس میں تثمام معاشی عوامل صرف اپنے ذاتی 


منافع پر م رکوز ھوتے ہیں۔ اسلام میں مومنوده ک یه 


TAIT 
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شان بیان کی گئی ہے کہ وہ تنگدستی کے عالم میں 
بھی اپنے اوپر دوسروں کو ترجیح دیتے هی (وه 
[الحشر] : و)؛ چنانچه اسوة حسنه سے اور صحابة 
کرام کے عمل سے ایسی بہت سی ثالیں دی 
جا سکتی هیں جب انھون نےاپنی ذات لو پیچھے چھوڑ 
کر دوسروں کے لیے سرو سامان فراھم کیا (مسلم؛ 
کتاب الاشربه» باب ۰۲۲۳ م۲) - تعاون ی اصل 
یہی ایثار ے۔ یہ بات مغربی معاشرے ہے بین طور 
پر مختلف ےہ کہ جہاں باعمی معاملات مسمابقت 
پر استوار اور مسابقت کی اصل روح خود غرفی ےھ 
بر - صبر» شکره توکل» قناعت 

یه چارود اقدار ایک هی قبیل ہے تعلق 
رکھتی ہیں اور اپنے دائرهۂ عمل میں فرق کے 
باوجود ان کا معاشی رد عمل ببت حد تک مشایه 
ے؟ لہذا ھم ان کوایک ساتھ زیر بحث لا رھ 
میں ۔ صبر کے یوں تو بہت ہے معنی بیان کے 
جاسکتے ہیں ء لیکن معاشی انقطة انظر سے اس ہے 
مراد ےہ کسی شخص کا معاشی تنگ دستی که 
زمائے میں اپنے آ پ کو صرف حلال ذرائع کی جد و جہد 
تک محدود رکھناء پعنی خواہ معاشی حالات کتے 
بهی خراب هون کسی فرد کا صرف حلال ذرائع پر 
قناعت کرنا ۔ یھ بات اجتماعی طور پر بھی درست ے۔ 
کسی قوم کی معاشی حالت خواہ کتنی ھی خراب هو 
شربعت اس کو اجازت نہیں دے سکتی که وہ ایسی 
حکمت عملى اختیار کرے جو شریعت کے دائرے 
سے پاهر هو مثال کے طور پر اگر کسی مسلمان 
ملک کے لیے فقر و فاقه ہے نکلے کے لے په راسته 
تجویز کیا جائے که وہ اپنے وسائل کو سود پر چلائے 
یا دوسروں سے سود پر قرض لے تو شریعت کی 
نکاہ میں یھ پالیسی قابل قبول نہیں۔ ایسی حالت 
میں اجتماعم سے مبر کا مطالبه هه که وه اپنے حلال 
دائرے میں رہ کر اپنے وسائل ے مقدور بھر امتفادے 


Hill 


۹ علم (معاقیات) 





ی کوشش کره اور کسی قیمت پر حرام کی طرف 
رجوع نه کرت -قرآن و حدیث میں صبر ک یهت 
فضیلت وارد هوی تم (م , [الرعد] : ۲ وه 
[النحل] :جم ) ۔ 

شکر ہے مراد یہ ےے له همین جو کچھ 
مادی مال و اسباب میسر ہے اے الہ کی نعمت تصور 
کریں اوراس کے لے اللہ کا احسان ماتیی - اس نے 
خود بخود یه لازم آتا هه کھ ان نعمتوں پ رکوئی ایسا 
تصرف جو شریعت کے منشا کے خلاف ھو؛ ناشکری 
تصور عو گا؟ چنانچه صرف دولت کے باب میں شریعت 
کے اتباع کا دوسرا نام شکر ہے ۔ شریعت میں ایک 
موسن کے لیے اللہ کی جملھ نععتوں کے بارے میں شکر 
کرنے کی بہت تاکید کی گئی مے بلکد بعض مقامات 
پر تواے عین ایمان سمجھا گیا اور کفرکی ضد کے 
طور پر لیا کیا عم (م [ال عمرنا: م۳ ہے 
[الدهر] : س). 

ت وکل ہے سراد هی تمام مادی اسیاب که 
فراهم کر چکتی کے بعد نتائج کے لے اللہ تعا ٰی پر 
بھروسا کرنا ۔ مستشرقین نے معاشی میدان میں اس 
کا بہت غلط مفہوم سمجھا ھے ۔ ان کے خیال کے 
مطابق سسلمانوں کے اصل زوال کی وجهہ ان کا 
توکل ہے۔ بقول مشہور مستشرق میکسم روڈنسن 
‘Islam and Capitalism : Maxim Redinson)‏ ® ۱۰۸ 
بعد) : مسلمانوں کے ھاں جام طور پر سعی و ید 
کی رح > فقدان کا ذکر کیا جاتا ہے اور 
قرون وسطی کے مسلمانوں کو ہےجان تقدیر پرستی سے 
متصف کرتی هوره خیال کیا جاتا ه که ان 
کا عقیدہ ہے کہ اللہ خود ھی انھیں وہ چیزیں دےگا 
جن کی انھیں ضرورت سے - اسلام کے بارے میں یھ 
تصور بہت عام رها هم اور اب تو ایک مسلمه 
حقیقت کی حیثیت اختیار کر چکا هه" - ماد یه هه 
که مسلمان ت و کل هی > باعث کم همتی آور تقدیر 
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علم (سماشیات6. 


پرنتی پر راضی هو جات عیں اور انھوں نے جد و جہد 
چھوڑدی ے ۔ توکل کے بارے میں یه تصور 
یہت غلط ھے ۔ اس کا اصل مفہوم یه ره که نتائج 
کا اختیار تو اللہ تعالی کے پاس ےےء لیکن ائسان کو 
چاهي که تمام سمکن ذرائع ہے کام لے جد و جہد 
میں کوئی کسر نھ اٹھا رکھے اور اللہ پر بھروسا 
کر کے خطرناک سے خطرناک مہم میں کود جائے ؛ 
کوئی دنیاوی یا ظاهری خطره اس ک راہ میں رکاوٹ 
نہیں بنا چاھے ۔ دوسرے لفظوں میں تو نل 
مسلمانوں کو سہم جوئی کا درس دیتا ے نه که 
تقدیر پرستی کا ۔ اس کا ثبوت اولیں دور کے مسلمانوں 
ہے لے کر اب ہے ایک ڈیڑھ صدی پہلے تک 
مسلمانون ک تاریخ سے ملتا ھے ۔ مسلمانوں نے اپنی 
سہم جوئی اورجد و جہد سے نه صرف فوجی کامیابیاں 
حاصل کی بلکه اپنی بحری ی اور یری تجار ۶ دائرہ 
پوری دنا تک وبیم " - مسلمانول ک تجارتی 
س رگرمیوں کو دیکھ سو کوٹ دیاندار شض اے ایک 
تقدیر پرست قوم‌کا عمل قرار نہیں دےسکتا ۔ مسلمانوں 
کی موجودہ معاشی پستی. کی وجہ کہیں اور تلاش 
کرنی چاہیے نہ کہ ان کے عقیدہ توکل میں جس 
کی تعلیم قرآن و حدیث بین_ بتعدد مقامات پر دی 
گئی هه (م [الساب]: رہ ١١‏ [عودا: جم 
هم [الفرقان] : مه ےم [النمل]: وے؟ ٣م‏ 
[الاحزاپ] : . ۲). 
قناعت ہے مراد هه حلال ذرائم ہے حاصل 
هونی والی رزق پر اکتفا کرنا - یه عبر عم ملتی جاتی 
قدر ف - آدمی که لیے لازم هش که وه حلال ذرائم 
سے ھرممکن کوشش کرے؟ پھر جو بھی رزق ۳۹ 
سل اس پر قناعت کرے کمونکە اللہ تعالی نے جتنا 
لق اس کے لے مر کیا تھا اس سل گیا - اب 
ام ذرائم اختیار کرنے ہے وہ اس رزق میں افافه 
نهر سک لکد سوک انعا ی نازادگی ھی 


ا 


rir 
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مول لے کا - قناعت اسلامی معاشری ی ایک اهم قدر 
هش احادیت میں اس ی فشیلت متعدد جگه وارد 
هوئی ہے (الیخاری» الرتاق؛ باب م: مسلمء 
کاب الزکاۃ؛ء عدد ۱ 


باب ٣٤م‏ م؟ ابن 


۰ 2۱5۱ ترمذی؛ الزهد» 
ماجد؛ الزهد؛ باب و ر؛ مسند احمده ‏ 
ireir‏ ۷ ۳۱۰۱۳۳ 

مندرجة بالا مثبت اقداز نه صرف پیدانش دولت. 
بلکه صرف دولت اور تبادل دولت کے سلسلے میں 
شریعت کی طرف ہے لگائی گئی حدود و قیود ی 
واکارائد بابندی حاصل کرنے کے لے بہت مؤٹر 

ہیں ۔ اسلامی معاشرے میں شریعت ک بہت کچھ 
پابندی اپنی اقدار ی عزت و تکریم سے حاصل کی 
جاتی ۵ . 
منقی اقدار 

جس طرح اسلام میں مثبت اقدار کے ذریے 
ایک خاص طرح کا کردار تعمیر کیا جاتا ے 
اسی طرح منفی اقدار کے ذریغے ایک دوسری 
قسم کے طرز عمل یی کراهت سکهائی جاتی ے ۔ 
اس کی تفصیل درخ ذیل ے :۔ 

١۔‏ ظلم : جس طرح عدل کا قیام شریعت کے 
اہم مقامبد میں سے ہے اسی طرح لم کا قلع قعع بھی 
شریعت کی نگاہ میں بہت اھمیت رکھتا ھے (., 
[یوٹس]: +ر؛ ر, [هودا : عم [الکپف] زوم)- 
انفرادی طرز عمل سے لے کر ریاست کے اهم امور تک 
جہاں جہاں بھی ظلم و ناانصافی پیدا هو سکتی ے؛ 
شریعت نے بند باندھ دے اور یه ھدایت بھی دے 
دی که کوئی کسی پر ظلم نہ کرے (م [البقرة] + 
ے) اوراگر کبھی ایسا هو تو معاشرے کا اجتماعی 
ضمیر اننا بالغ ھونا چاہ ےکه اس پر سراپا احتجاج 
بن جائے - قرآن مجید میں متعدد مقامات پر ظلم 
کی تنکیر کی گئی هه ۔ حضور صلی اللہ عليه و آله 
و سلم کی تعلیمات میں بھی ظلم و غصہب 5 


TAI 


علم (معاشمات) 


مذلت میں بہت سی روایات پائی جاتی هی - 
مثال کے طور پر کسی کے لے جائز نہیں کھ کسی 
دورب ی ایک بالشت زمین بھی بغیر حق کے 
غصب کره (البخاری» بدءالخلق؛ باب (؛ مسلم؛ 
السباقاة و المزارعة» عدد وو, تا ,یر دارمی» 
الییوع » پاب سپہ؟ سند احمد» ب : عم تا .وب 
۲ ےرب ۳۸۸ ۳۲ ۱۳۰۳٩‏ ۱2۲ 
ہے ۱۲۲ و هم مج کسی کے 
لیے جائز نہیں که هه دوسه ک زین میں 
بلا اجازت کاشت کرت (ابو داود» کتاب الیبوع» 
باب ېم تربذی» الاجبکام» پاپ .و + طیالسی» 
عدد , > )) یا اس کے سویشی بغیر اجازت کے دوہ لے 
(البخاری». اللقطهء باب م» بب؛ مسلم» اللقیلد, 
عدد مب؛ تربذی» البیوع» باب ,ہ؛ ابو داودء 
الجہاد باب وم؟ ان ماجهء التجارات» باب پرب؛ 
مستد احمد» م : وم) - آچر کسی اچیر نے کام لے 
کر اس کی مزدوری نه ده تو حضور صلی اللہ عليه 


وسلم نے آخرت میں خود استغاثھ دائر کرنے کا وعدہ إ 
فرمایا _ه (البخاری؛ البیوع » یاب و. , و الاجارةه إ 


باب . ,؛ ابن ماجه» الوهون» یاپ بم؛ مسند احمد» 
۲ ۵۸ ۵۳۴ وا اع) - اسی طرح کسی 
زبیندار کے لے جائز نہیں کہ اگر فصل کسی 
آسمائی آفت ہے تباہ هو گئی هو تو پھر بھی مزارع 
سے اپنا حصه طلب کرے (سسلمء المساقاة والمزارعقہ 
عدد وم ابو داوٰد) البیوعء باپ ۹ و؟ 
البیوع» ہاب وم؛ ابن باجه» التجارات» باب مم؛ 
دارسی» البیوع» باب ب؛ موطاء البیوع» عدد 
ىر پر؟ مسند احمده می ور م) - غرضیکه 
معاشی عواسل کے جمله تعلقات می جہاں عدل 
کے قیام کا اہتمام ھے وهاں اس کا بھی ہندویست کیا 
گیا ےکم کوئی شخص دوسرے پر ظلم نہ کرے , 

۔ اسراف و بضل : صرفِ دولت کے باب میں 


نسائی» 


را تیگ 


wir 





علم (معاشیات) 


شریعت نے اسراق و بخل کی دونوں انتہاؤں ے 
درسیان اعتدال کی راہ اختیار کرنے کا حکم دیا ے 
(ء, [ینی اسرآءیل] : وم؛ ۰ [الفرقان] : ےہ)۔ 
اسراف ہے مراد .عم :- 

الف ‏ شریعت ی طرف عم ممنوعه مقاصد پر 
خرچ کرناء خواه یه کتنی هی کم رقم هو؛ 

ب ۔ حلال مقاصد پر ضرورت ہے زیاده خرچ 
کرنا (ضرورت کا معیار ھر معام میں عرف عام پر 
منحصر ے): 

ج اللہ کی راہ میں ریا کی نیت سے خرچ کرنا؟ 

بخل ہے سراد ہے :۔ 

(الف) اپنے اور اپنے اهل و عیال ک ضروریات 
پر خرچ کرنے عم گریز کرنا باوجودیکه ما ی 
استطاعت بوجود هو 


(ب) الله کی راہ میں خرچ کرن سے پرھیز 
”کرنا (تفہیم۔ القرآنہ ۳ ۳م س مہم) ۔ قرآن مجید 
اور حدیث میں انسان کے ان دونوں رویوں کی شدید 
مذست کی گی ہے ( ترمڈیء الاطعمه باب ہم؟ 
ابو داودء الادب» پاپ وه و یستد احمده م : ٣١‏ م؟ 


ا ابن باج الاطعمهء باب وم)ے: 


بب اکتناز: اکتناز ہے مراد ہے مال و دولت 
کو نفس کی تسکین کے لیے جمع کرتے جانا اور گن کن 
کر رکهناه جس سس وه اه تو جمع کرنے والے اور نه 
معاشرے کے کسی دوسرے فزد کے کام آسکے ۔ ید بخل 
ک ایک انتهائی شکل _هبا- چونکه اکتناز سس گردشي 


دولت مین رکاوثیی. پیدا هوتی عیں اور معاشی عمل 


رکتا ےء لہذا شریعت میں اس کی شدید. بذست 
کی گئی ہے (م., [الهمزة] : » تا م) - قرآن مجید 
میں ےہ که ایس لوگون کو اس سیم و زر سے 
داغا جائے گا (و [التویة] : م) - حدیث می ہے 
که یه سیم و زر ایک کال گنج سانپ کی شکل میں 


آدمی کی گردن میں ڈال دیا جائے گا اور وہ پکار پکار 
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علم (معاشیات) 

کر کے گا کہ میں تیرا مال ھوں (مسلم؛ کتاب 
:الزکاۃ؛ عدد ہم) ۔ غرضیکھ مختلفی نشبیہات سے 
۔مال کی اس غیر متوازن محبت سے روکا گیا ھے ۔ 

م- حرص : اکتناز سے سلتی جلتی ایک نفسیاتی 
بیماری حرص ‏ هم -اگرچه مال و دولت کی مخبت انسان 
کی فطرت میں سے لیکن شریعت نے اس محبت کو ایک 
توازت پر رکھنے کی تاکید کی ےہ - قرآن مچید میں 
۔حرص کی مذمت کی گلی ے (مہ [التغابن] : و ) ۔ 
اسی طرح حدیث میں ہے که حرص اور ایمان٭ایک 
ساتھ نہیں ھوسکۓ (سنائی: الجہادہ باب ر؟ ترمذی؛ 
الیروالصله؛ یاب رم؛ مستد احمد» + : بو 6۲ مم 
۴۲ سم الطیالسی» عدد پر . ۱۲ وم ۲)- ایک جگه 
آدمی کہتا عہ که میرا سال؛ حالانکه اس کا مال 
تو وہ ے جو اس نے کها بی لیاء پپن لیا اور صدقه 
کر دیا؛ باقی تو هی ره جانر والا ش (ترمذی» الزهد» 
باب م) - ایک روایت مين .هر "که آدمی کی حرص 
کو توقبر ی ملی هی پورا کرسه گی - حرص کی اتتی 
شدید مذست اس لیے کی گئی ہے کھ اس کے غلبن ہے 
حلال وحرام کی تمیز باقی نہیں رھتی . 

آن منفی اقدار کے مطالمے ہے معلوم عوتا ے 
که شریمت ایک ایسا معاشرہ وجود میں لانا چاعتی 
ہے جن: میں شریعت کے حلال و حرام کے ضابطے کی 
رضا کارانه پابندی هو اور لوگ مجموعی طور پر 
شریعت کی حدود و قید ہے باغی نه هول - معاشی 
اقدار کا یه سارا سلسله اسلانی معاشرے کے خدو خال 


بحث کی جائی گی» لیکن ان کے مطالعے کے وقت 
هر وقت آن اقدار کو بیادی ضوابط کے طور پر ذهن 
.میں رکهنا فروری ۵ . 

نظریة سلکیت 


بنیادی حکمت : اسلام کا نظریة ملکیت اس ک . 


e 


mye 


آ کے [التو 
"6 منظر تصور میں لانے کے لیے کانی ےے.۔ اب اس | 
معاشرے میں اسلام کے معاشی اضول و قوانین سے 





علم (نعاشیات) 


معاشی حکممت ہے ماخوذ ہے؛ جو عقیدۂ توحید پر مبنی 
ہے۔ اس ساری کاثنات کو پیدا کرنے والا اللہ وحلہٗ 
لا شریک ہے ۔ کائنات میں هر چیز اصلا اللہ تعالی کی 
ملکبت ہے ۔انمال اس دنا می اه تالک نالپ 

۔ اللہ کے نائب کی حیثیت. سے اس کی بنیادی 
دای دتیا میں اللہ کی رضا کو غالب اوراس ے 
احکام کی تبلیع کرنا .هه - اب اس مشن کی تکمیل ے 
لیے اللہ تعالی نے ایے مختاف قسم کے سر و سامان سے 
نوازا ہے ۔ اس سر و سامان پر ای حق تصرف و انتقاع 
عطا کیا گیا ے - پهر آخرت کی ابدی زندگی میں 
اسے اس انتقاع و تصرف کے بارے میں مکمل حساب 
دینا ھو گا ۔ اس حکمت ہے مندرجۂ ذیل اصول اخذ 


: کے جا سکتص هیی جو که اسلام کے نظریۂ ملکیت کی 


بنیاد ہیں :۔ 

(الف) کائنات کی کوئی چیز بھی اصلاوذاتًا 
انسان کی ملکیت نہیں بلک وہ صرف اس پر صرف 
اثابةً و مجاڑًا مالک و قابض ہے ۔ اس کے پاس سارا 
سر وسامان» حتي که اس کا اپنا جسم و جان بھی اللہ 
کی طرف سے ایک امانت هم (م ۲ [المومنون] : مہ تا 
هم ده [الواقعة] : ۳و تا ہے م [البقرة] : مر 
مس [سبا] :م۳ ےہ [الحدید] : ے)؟ 

(ب) انسان.دنیا میں کسی خاص مقصد کے لے 
پیدا کیا گیا ہے لہٰذا ثمام سر و سامان بھی ایے 
کسی خاص متصد کے لیے دیا گیا ے (م [النساء] : 
با : (rı‏ 

(ج) اه ک ساری کاثنات پر حکمراني اور بامتصد 
تملیک کا تقاضا یه شش که ذاتی و شخصي یا انفرادی 
ضروربات زند گی که سوا باقی اشیاے پیداوار پرکسی 


خاص طبقی با گروه ی اس طرح مطلق العتان 
1 
| اجاره داری نه هوجس ح دولت اسي طبق یا گروه 


کے ہاتھوں ہیں سمٹ آئے اور دوسروں کے استیصال و 
اخلاص پر منتج هوه يا قوم ی اجاره داری ته هو.. 


ل ادا 


Marfat.com 





علم (معاشیات) 


حدیت بی ه " ده تمام مخلوق انته ک کنبه هه اور 
الکو سب ہے زیادہ محبوب وہ ےہ جو اس کی مخلوق 


سے اجها ساوک کره (دیکهی مشکوة» باب | 


الشفقة و الرحمة علی الخلق)؛ 

(د) چونکه انسان ”دو اپنے تمام تصرفات ملکیت 
کی جواب دھی کرنا هء لہذا لازم ہے که یه 
تصرفات اللہ تعالی کی رتا (شریعت الٰہی) کے 
تابع هول . 

انفرادی ملکیت : اگرچه اسلام ملکیت کے 


مطلق العنان تصو رکا ائل نہیں تاعم ان معنوں میں؛ | 


جن کا ذکر اوپر هو چکاے؛ اسلام انفرادی ملکیت کا 
نه سرف اثبات کرتا ے بلک اس کے تحفظ کا بھی 
اهتمام کرتا ےھ چنانچە شریعت میں بہت سے 
۔قوانین انسان کے اس حق ملکیت کے تحفظ کے لے 
نازل کے گئے هس (سلم؛ کتاب الحجء عدد ےہ ٠‏ 
اہو داود المناسکے باب ہم) ۔ قرآن مجید میں 
ہیں انفاقء وراثت: اور بیع وغیرہ کے جو معاملات 
مذ کور هو هی سب اس پر دلالت کرتے هی که 
قرآن مجید انفرادی حق سلکیت کی تائید کرا ۵ - 
اس طرح ترآ و حدیث میں ظلم و غصب کے ذریعے 
دوسروں کا ۔ال ھتیانے یا دوسرود کی اسلا ک بر قبضه 
درنے کے خلاف سخت وعیدیں آئی ھیں ۔ یه سب 
احکامات انفرادی ملکیت کے تحفظ ھی کے لیے ازل 
کے گئے ہیں ۔اس کے علاوہ شریعت میں بہت 
تفصیل سے انفرادی اسلاک کے حصول کے مختلف 
جائز و ناجائز ذرائع ہے بحث ک گئی هه - به سارا 

خابطة تواین انقرادی سلکیت ک تائید کرتا هه . 
انفشرادی ملکمت کا حصول : چونکه 
اسلام شریعت کے تاع انفرادی ملکبت کا قائل 
ےء لہذا اس کر حصول» تصرف انتقال اور تحفظ 
وغیره.ک متعلق تفصیلی توائین قرآن و حدیث و ققه 
میں مدون کے گئۓے ہیں - انفرادی ملکبت کے حصول. 
۲ 
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علم (معاشیات) 


کے جائز ذرائع یه ہیں :۔ 
و احیاے مواتء یعنی مردہ زسینوں کو زندہ 


کرنا۔ٗ 

ہہ شکار 

پ معادن ظاعرہ ےے حسب ضرورت معدنیات 
کا حصول؟ 

م۔ یم 

EE وی‎ 

اف 

ے۔ تمرات ملکیت؛ جیس کهیتی ی پیدوار 


مویشیوں کی نس ل کشی» کارخانی ک پیداواره وغیره - 
ان تمام ذرائم کے بارے میں تقصیلی غابطۂ قوانین 
موجود ےء سے فقه کی کتابوں میں دیکھا جا سکتا 
سکتا ہے ۔ 

انفرادی ملکیت پر تصرف : انفرادی 
ملکیت پر تصرف کا حق بھی شریعت کے تابع 
ه؛ چانچه کوٹی فرد اپنی ملکیت پر هر طیح 
کا تصرف ”کرنے کا مجاز نہیںء بلکە صرف مندرجۂ ذیل 
ذرائع میں ہے کسی ایک یا ایک ے زائد ذرائع 
ہے اپنی ملکیت میں تصرف کر سکتا ش :- 

() نفع آور کاموں میں لگنا : جیس ذاتی 
کاروبان ش رکت» مضاربت وغرره ؟ 

(م) کرايه پر چلانا: اس میں صرف ان 
الاک کا کرایة وصول کیا جا سکتا مے جس کا 
استعمال انہیں بوسیدہ کر کے ان کی قیمت و حیثیت 
کو قدرتی طور پر کم کر دیتا ے؛ جسی مک 


وغیرہ۔ اگر ان کا استعمال انھیں بوسیدہ کر کے ان : 


حیلیت و قیمت کو قدرتی طور پر کم نبی _کرتا تو 
انھیں کرائے پر دینا اور نفع حاصل کرنا حرام ۵ که 
وه سود قرار پاتا ه» جیس روییه که اگر کوثی اعه 
دسی سے لے کر استعمال کرے تو اس استعمال سے 
طور 


پرانا هو کر.اس ک قیمت و حیثیت میں قدرتی 





علم (معاشیات) 
پر کوئی کمی واقع نہیں ہوتی (کاسائی : بدائم 
الصتائعء م ٭ جے؛؛ ‘has‏ 

(م) عبە: اپنی زندگی میں اپنی رضا و رغبت 
کے ساتھ اپنی املاک کا کوئی حصہ کسی دوسرے 
کو بخش دینا - اس ميی واهب > لیے لازم ہے کہ 
ملکیت کے ساتھ قبضه بهی موهوب له کو دے دے۔ 
اس طرح ایسا هبه جین میں موهوب له ک موت کے 
بعد مال یا جائداد دوباره واعب کی طرف لوٹ آئے 
قاجائز هم (مسند احمد» پر رب یه روم وم 
Faw ۳۹۰ ۳۱۶ ۳۱۲ ۴ ۳‏ رم“ 
٩ ٥‏ ۸ طیالسی»؛ عاد وہ و ےا نے 

(م) : وصیت : مرنے ہے پہلے کسی وارث کے 
نام اپنی جائداد کا زیادہ سے زیادہ ایک تہائی وصیت 
کیا جا سکتا ہے ؛ 

(ه) وقف : اسلام میں جائداد کو 
عامة المسلمین یا کسی خاص گروه یا شخص ک لیر 
وقف کیا جا سکتا ۓے که وه جائداد یاقی ره اور 
اس عم حاصل هوئم والا منافع موقوف عليه کو ملتا 
ز هب حضرت عمر نے سب سے پہلے وقف کی بنیاد 
رکھی جبکە انھوں نے اپنے خیبر کے حصۂ زین کو 
عامة السلمین کے لے وقف لیا(مسلم؛ الوصیة 
عدد مٴ البخاریء الوصایاء باب م؛ ابو داوب 
الوصایاء باب ب؛ٌ این ماج الوصایاء باب م؛ 
مستد احملا ۲ : ورو ووم) ے اس کے بعد 
ملعانوں کے تمدن میں وقف امللاک کا رواج بہت 
عام هو گیا (دلچسپ تاریخی معلومات کے لے 
دیکھے مناظر احسن گیلالی ۽ اسلامی معاشیاتء 
ص و سم ٹا ,ہم) ۔ تفصیلی ضابطۂ قوائین کے علاوه 
اتفرادی سلکیت پر تصرف کا یه حق چند ایک عموبی 
حدود و قیود کا بھی پابند ے۔ مثال کے طور پر مال 
کو ضائع کرنے کی ممانعت تے (الہخاری: الزکاۃء باب 


Ik 





علم (معاشیات) 


سسلمء الاقضید عدد ۲ ع۴ )۔ اسی طیح 
مال میں اسراف و تبذیر پر بھی قدغن ہے ۔ مال کو 
کسی بھی غیر شرعی مصرف میں نہیں لایا جا سکتا_ 
تنعم اور عیش کوشی ک زند گی گزارئے پر بھی پابندی 
ره (مسلم» الاشربةء عدد ۸۲ ۳ م۲ وب و 
اللباس» عدد م تا ب» ۲۳ تا وه ور پچ تا 
۱)- اسی طرح مال کو دوسروں کی مضرت رسانی 
کے لیے استعمال کرنئے کا حق بھی نہیں ھ , 
اجتماعی ملکیت 

انفرادی ملکیت ک اسباب اور تحنظ کر 
بعد فطری سوال یه پیدا هونا ره که کیا 
اسلام میں اجتماعی سلکیت جائز ے؟ اکر ے تو 
اس ی حدود وقیود کیا ہیں؟ اسلام میں اجتماعی 
ملکیت کا نظریه قرد اور اجتماع کے باعمی تعلق ہے 
ساخوذ سے ۔ اجتماع کا بنیادی تصور یہ ۓ کہ انسان 
کو اپنا فریضۂ خلافت ادا کرنی که لیے ایک منظم 
اجتماع کی ضرورت ے؛ جس میں تمام افراد رشتۂ اخوت 
میں منسلک عوں اور اجتماع افراد کے لیے شریعت ے 
مطابق زند گی گزارنے کا مناسب ماحول سہیا کرے نیز 
اگرافراد کا کوئی گروہ دوسروں کے لیے شریعت کے مطابق 


زندگی بسر کرنے میں خلل انداز هو تواجتماع ی 


منظم قوت سے اس روک دے ۔ دوسری طرف اجتماع 
کو اس کا یه بنیادی کردار ادا کرنر کے لیے افراد 
ضروری اختیارات اور حقوق عطا کریی تا که اجتماع 
افزاد کے سامنے اپاھج نه هو - فرد و اجتماع کی اس 
بنیادی تعلق کو اسلام نر امر بالمعروف اور نمي هن 
المتکر کر بنیادی اصول پر استوار کیا هد( ۳۲[الحج] : 
ج؟ یز دیکهیی البخاری» الش رکة باب +؛ مشکوةه 
کتاب الاأداب» باب الابربالم‌عروف) - ایک طرف 
تو افراد کو ترغیب دی گئی کہ وہ اجتماعی مفاد 
> سامنی اپنے انفرادی مفاد کو ترک کر دیں اور 


۳۰۱۸ و الامټقراض» باب و , و الرقاق» باپ م؛ | ری طرف اجتماع پر لازم لهیرایا که وه کسی خاص 
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علم (معاشیات) 


کروہ کے مفاد کے لیے ”کچھ دوسرے افراد کوان کے 
جائز حقوق سم محروم نه کرب - جس طرح افراد پر 
اجتماع کی اطاعت شریعت کی پابندی میب رھے هو 
لاز کی گئی ہےء اسی طرح اجتماع کے لے بھی شریعت 
کی پابندی لازم ره (مسلم» کتاب الامارت» عدد رر؛ 
۱) ۔شریعت کے بنیادی ڈھانچے میں رهتی هوش 
فرد اور اجتماع کا باھمی تعلق ایک دوسرے سے 
تعاون و عمدردی کا ےء ند که تناقض اور ٹکراؤ کا 
(و [التویة] : رے؟ ہ [العاہدم]: م) ٠.‏ 

۱ اجتماع کا ابنا بنیادی وظیفه : 
افراد کے لیے شریعت کے مطابق زندگی گزارنے 
کے لے سا گار ماحولء ریاست کا اداره قائم کرتا هت 
حضور صلی اللہ علیه و سلم نے بھی سدینۂ منورہ ہیں 
ایک ریاست قائم کی اور خود اس کے سربراہ کے فرائض 
انجام دیے ۔ آپ کے بعد آپ کے خلفا نے اس ادارے 
کو بحال رکها؛ چنانچه اسلامی ریاست اجتماع تا ا 
نمائند ه ی حیثیت ے ملکیت کا حق رکھتی ے 
کیونکه ملکیت کے اس حق کے بغیر ریاست اپنے 
بنیادی قرائض انجام نہیں ده سکتی - اجتماعی 
ملکیت کا بنیادی نظریه بھی یھی ھے که ریأست اپنے 
فرائض کی انجام دھی کے لیے ایسے ذرائع سے حق 
ملکیت حاصل کر سکتی ہے جن کی شریعت نے اجازت 
دی ے۔ اس طرح ریاست اپنی املاک پر تصرف کے 
لیے شریعت کے بنیادی ڈھانچے کی پابند هه , 

اجتماعی سلکمت کا حصول : رباست 

بہت ے 'ذرائم .سے ملکیت حاصل کر سکتی 
سے ۔ ان سب ذرائع پر تفصیلی غابطه قوانین کے 
ذریعے حدود و قیود نافذ کی گئی ہیں تاکه ریاست 

. اور افراد کے درسیان بنیادی توازن له بگڑنے ہائے 5 
ریاست سندرجڈ ذیل ذرائم ہے ملکیت حاصل کر 
سکتی ے ب 


و۔ ملک کی ماری غير سلوکھ زین ؛ 


al 


FIA 





علم (معاشیات) 
جنگلاتء چراکاہیں ء دریاء جھیلیںء چشےە معدلیاتہ 
وغیرہ ہے ریاست کو افراد کی طرح مکمل حق 
انتقاع ماحل ےے؛ 

پ- اسلامی ریاست ملک کی بعض املاک کو 
صرف اپۓ لے مخصوص کرت اور افراد کو ان سے 
استفادہ کرنے سے روک دے ۔شریعت میں اس حق 
کو حق حنی کہتے ہیں - حضور صلی اللہ عليه 
وسلم نے اور آپ کے خلفاے راشدین نے بعض 
چراگاعھوں کو حمی قرار دیاء جن میں یت المال 
کے اونٹ چرتے تھے - حٰی قرار دینے کا حق صرف 
ریاست کو سے (البخاریء کتاب الشرکةء باب و و 
ابو داوّدہ الخراج والامارۃء باب پرم) ۔افراد میں سے 
کسی کو یہ حق حاصل نہیں که وه کسی ایسی 
قدرتی جراکه یا ذریع ملکیت کو حس قرار دے 
جو افادۂ عام کے لیم کهلا هو ؛ 

م بعادن باطنه: ریاست ان معدنیات کے 
حصول کے لیے خصوصی انتظامات کر سکتی هه اور 
قانوا عام لوگوں کو ان معدنیات کی کھدائی ے 
روک سکتی رف 

ہم کوة» عشر اور خمس ے حاصل هوئم 
والی آمدنی؛ 

و- جزیه؛ خراج اور غدر سملم شپریود سے 
حاصل ھونے والے دیگر ٭حاصل؛ 

ب- رپاست اپتی املاک کی سرمایه کاری که 
ذریے اس میں اضافے کے ذرائم اختیار کرسکتی ہے؛ 

ے۔ نئے ٹیکس ؟ ٘ 

۔ بیروئی اسدادء دوست سالک کے عطے 
وغیرہ ؟ 

و۔ جنگ کے غنائم : 
. - رکازء دفینهء لقطی؛ 
, ۔ لاوارٹ افراد کے ترکے؟ 
_اجتماعی سلکیٹ میں تصرف و 
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طخ نامای 


اتفرادی::. میت کی طرح۔ ریاست بھی ان ذرائع 
: سے حامیل هون والی ملکیت پر تصرف کے لیے شریعت 
کے اتباع کی پابند_ه- جو عمومی پابندیان ایک فرد پر 
عائد عين وه ریاست پر بھی مين » یمنی یه. که وه 
ملکیت کو عامة السلمین کا حق جائے اور کسی 
خاص شخص یا گروہ کو ایس تصرفات ک اجازت نه 
دے جن ے دوسروں کی حق تلفی ھوتی عو ؟؛ چنانچہ 


شریعت میں اقطاع دینے کا قانون اسی بنیادی اصول کو 


سامئے رکھ کر مرتب کیا گیا تے (مفتی محمد شفیم : 
اسلام کا نام ارانی» ص متا و 

ریاست اینی املاک میں تقریبا وه ساره 
تصرفات کر سکتی ہے جن کا ایک فرد کو اپنی 
ملکیٹ میں حق دیا گیا ہے۔ عام حالات میں شریعت 
نے ایک ایک معاملے میں بہت تفصیل ہے قانون و 
ضوابط مدون کر دیے ہیں؛ جن سے فرد و اجتماع 
ہیں حقوق کا تعین بالکل واضح ھہوگیا ہے؛ لیکن 
ریاست کو اجتماع کے مفاد کے لے افراد کی الاک 
پر بعض ایسے تصرلات کا حق بھی دیا گیا ہے جو 
کہ فرد کو ریاست کی املاک پر حاصل> نہیں۔ 
اس کا سبب بہ ےہ کہ اسلام میں اجتماعی مفاد 
انفرادی سفاد پر قابل ترچیح ھے؟ چتانچہ ان دونوں 
میں کسی وقت تناقض پیدا ہو جائے تو اجتماع که 
مفاد کو فوقیت دی جائے گی ۔ اس سلسلے میں شریعت 
نے ریاست کو کچھ خصوصی اختیارات دیر هن » 
جن کا تذکرہ ذیل میں کیا جاتا ھے :۔ 

إ۔ احتساب ملکیت : اسلامی ویاست 
کو یہ حق حامل ھے که وه باضی که بکاژ ی 
اصااح کے لیے ایس . ذرائع آبدنی اور ملکیت 
کی چھان بین کرے جو شریعت کی خلاف ورزی 
کر کے حاصل کے گئے ہوں ۔ ایسا هو سکتا 
ہے کہ بگڑے ھوئے حکمران کی ملىی بهگت با 
ااہلی ہے ملک کا ایک طبقہ دوسرے لوگوں کو اپنی 


۹ 





ا و خر ا ۱ 7 


۱ علم (معاشیات) 
معاشی قوت ہے نشانۂ استحصال بناتا رۓ؟ چنانجه 
تازیخ میں ایسے ادوار کی نشان دھی کرنا مشکل 


. نہیں۔ قرون اولی میں خلفاے راشدین کے بعد 


بنی اسیہ کہ حکمرانوں نے اقربا پروری؛ ظلم و غصب 
اور ٹاجائز دولت کے بہت ہے ذرائع استممال کرےے 
بڑی بڑی جاگیریں بنا لی تھیں ۔ حضرت عمر" 
ابن عبدالعزیز نے اسلامی رباست کے اس حق احتساب 
کو استعمال کیا اور تمام جا گیرین اور جائدادون ی 
ملکیت کے بارے میں تفصیلی چھان بین کی اور جو 
کوئی اپٹی ملکیت کا دو ٹوک ثبوت فراہم نہ کر سکا 
اس کو ضبط کر لیا (ابو یوسف : کتاب الخرآج؛ آُردو 
ترجمه» ص ۹٣))۔اس‏ دورمیں اگر کبھی کسی 
ملک میں اسلامی ریاست وجود میں آ جائے تو اس کے 
لیے بھی موجودہ معاشی عدم توازن کو دو ر کرنے کے 
لیے احتساب کاعمل شروع کرناهو گا (چند عملی تجاویز 
کے لے دیکھے نعیم مديقی + اسلام کا میزانی 
نظریة معشیت) . 

+ تحدید ملکیت : اگرچه اسلام 
انفرادی ملکیت کے حق کا اثبات کرتا هه 
اور اس کے تحفظ کے لے قانون کی مدد فراعم 
کرتا ے؛ لیکن اگر کسی وقت ملک کے 
حالات ایسے ھوں کە آبادی کی ایک کثیر تعداد 
تو ضروری وسائل زندگی سے بھی محروم هو اور ایک 
قلیل گروہ: عیش و تنعم ک زندگی گزار رھا هو تو 
اسلامی ریاست وقتی طور پر تحدیدملکیت کے اصول پر 
عمل کر کے لوگوں پر ایک حد سے زیادہ ذاتی 
ملکیت بنانے پر پابندی عائد کر سکتی ہے ۔ حضور 
صلی اللہ عليه وسلم کے دور میں اس کی نظیر آبیاشی 
کے پانی سے متعلق اس فیصلے میں ماتی ےہ جس میں 
حضور* نے اوپر کے کهیت وال ی کو اپنی ضرورت پوری 
کر لیر کر بعه باقی کا پانی نیچے والے کے لیے چھوڑ 
دینے کا حکم‌دیا تها (البخاری» الشرب؛ باب م»ب تا ۸+ 
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علم (معاشیات) 
. , والشپادات» باب جء الحیلء ہاب م) ۔ اس طرح 
شریعت میں احتکار(ذخیرہ اندوزی) پر جو پاہندی ے 
اس کی بھی حکمت یہی ہے کہ لوگ اپنی ضرورت 
ہے زائد غل کو روک کر عوام الناس کے لے 
دشواری پیدا نه کربی - قعط ی وجه سے 
حضرت عمر نے عام لوگوں کے لیے خوراک کےسامان 
کی راشن بندی کر دی تھی - اس ی وجه بهی 
ان حالات میں عام لوگوں کو تنگی سے بچانا تھا 
(موجوده اتتصادی بحران اور اسلابی حکمت معیشت» 
ص ہےم) ۔ ان نظائر سے همین تحدید ملکیت کا 
اصول ملتا هه - اس دور مین بهی ارتکاز دولت کو 
کم کرنے یا لوگوں کو ضیق سے بچانے کے لے 
اسلامی ریاست لوگوں پر ایک حد بي زائد سر و سامان 
زند گی حاصل کرنر پر پابندی عائد کر سکتی حے۔ 
مثال کے طور پر یھ طے کیا جا سکنا ش که کوئی 
شخص ایک خاص رقبے ہے زیادہ کا مکان رھنے کے لے 
نھ بنائےء یا ایک سواری ہے زیادہ ند رکھے - اس 
طرح ملک کےوسائل کے پیش نظر ایسی اشیاے صرف 
کی پیدائشء درآمد اور حصول پر مکمل پابندی عائد 
کی جا سکتی ہے جو تعیشات کے زمرے میں آتی هود . 
م۳ ۔ سرکاری ملکیست : اسلامی ریاست بعض 
حالات میں ایسے وسائل رزق کو قوسی ملکیت میں 
لے سکتی ہے جو کہ اجنماع کے فائدے کے لیے 
ضروری هود اور جن کا انفرادی ملکیت ہیں رهنا 
اجتماع کر لیے تنگی کا باعث هوسکتا ہوہ یا جن ہے 
اسلامی ریاست که دفاع کو خطرہ لاحق عو سکتا ھوء 
مثلاذرائع مواصلاتہ ذرائم نقل وحمل؛ دفاعی صنعتیں» 
بچلی؛ ہائی وغیرہ ۔ اس طرح اگر کسی صنعت کے 
بارے میں اسلامی ریاست کی مجلس شوری مطئن ہو 
کھ انفرادی ملکیت میں رھے ہے اجتماع کا ضرر هه 
تو وہ اسے سرکاری ملکیت میں لہنے کا فیصله کر سکنی 
سے (اس کی بنیاد فقہ کے سشہور اصول 'الضرریزال' 


N 





er.‏ علم ژنعافہات) 


پر ہے (دیکھیے فقه آسلانی کا تاریخی پس منظر می 
م۱م)؟ الیته اس صورت ہیں جب کسی صنعت کو 
انفرادی ملکیت سے قوبی ملکیت میں لیا جائے تو اس 
کے اصل مالکان کو اس کا جائز معاوضه دینا لازم ے 
(اس ک بنیاد شریعت کے اصول تحفظ ملکیت پر ے: 
دیکهی سسلم: کتاب الحج؛ عدد ےه ,؟ ابوداوده 
المناسک» یاپ به) - شریعت میں اس کی کوئی 
کنجانش نپی که کوئی اداره کسی فرد ک‌جائزملکیت 
سے ات بی‌دخل کر دت؛ خواه اداره خود حکوست 
عیکیوں نہ ھو۔ حضور صلی اللہ عليه وسلّم نے مسجد 
نبوی کی تعمیر کے لیے جو زمین حاصل کی وه دو یتم 
بچوں کی تھیء جنھیں باقاعدہ معاوضه دیا گیا ۔ لسی 
طرح خلفاے راشدین کے دور ہیں بھی مسجد نبوی 
میں هر وسیع پر جن لوگوں کے مکانات حاصل کے 
گئے انھیں معاوضه دیا گیا (البلاذری : فتوح البلدانہ 
ص بر ه) , ۱ 

- حجر : بعض غیرمعمولی حالات میں لوگوں 
آلو اسراف اور ضیاع مال سے روکنے کے لے شریعت 
میں اصول حجر پایا جانا ے؛ جس کے تحت اسلامی 
ریاست کو یه اختیار ے که وہ اییے اشخاص کو ایک 
خاص حد ے زیادہ صرف دولت ے منع کر دے 
(تنصیل کے کے لے دیکھے نجات اللہ صدیقی : 
اسلام کا نظرية ملکیت» ۲ : کہم تا ہے) اوو 
ان کے اعمال حکوست کی نگرانی ہیں رھیں تا آنکه 
ان میں سال کے سناسب استعمال کی صلاحیت پیدا 
هو جائے ۔ مثال کے طور پر ایک شخص اپن یکم عقلی 
(سفاعت) یا فخر و سہاھات کے جذہے کی وجه ہے اسرافہ 
دولت ی مبتلا هه اور اس کر پاس دولت کثپر سقدار 
مين هم تو اسلامی حکوست اس پر به قدغن لکا 
سکتی .هه کہ وہ ایک خاص حد (مثلا بس هزار 
روہے ماھوار) ے زبادہ خرچ نہیں کر سکتا؛ 
اس کی تمام دولت کسی ینک میں بطور امات 
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علم (معاقمات) 


رکھوائی چا سکتی ھے؛ جس ہہیں ہے ہہ اپتی مقروہ حد ا 


سے زیادہ رقم حاصل الہ کر سکے ۔ اصول عجر کا 
اطلاق ایک خاص مدت تک کیا جا مکتا ے - جب 
محسوس کیا جائے کہ شخص مذ دوزہ میں ضياع 
دولت سے باز آنے کی صلاحیت پیدا ھوکئی ےہ تو اس 
پر عم یه پابندی اٹھائی جا سکتی ہے۔حجر کی پابندی 
عائد کرنے سے قبل هر معاملے میں مکمل چھان بین 
حکوست کی ذمہ داری ہے اور اس کا بےمحاہا استعمال 
کسی طرح بھی پسندیدہ نہیں ۔ 
پیدانش دولت e‏ 

انمانی تسدن کے فروغ کے لے لازم ھے کہ 
انسان اللہ تعالی کے دیے ھوئے فطری سرو سامان کو 
مزید دولت کی پیدائش میں لگائے ۔ تعام مپذب اور 
متمدن معاشرے اسی طرح وجود میں آتے ہیں۔ 
شریمت اسلامی نے بھی انسانوں کا عمل پیدائش 
میں مشغول رھنا پمندیدہ قرار دیا ہے (تفچیل کے 


لے دیکھے سطور ذیل ہیں زسچا ؛ محنت.: سرمایه |¡ 


کی بحت)۔ پیدائش کے عمل کو جاری رکھنے کے لیے 
لازم ےہ که مختلف عواسل پیدائش ایک دویسے 
سے تعاون کریں اور پھر اپنی اپنی خدمات کا جائز 
صله وصول کر لیں (جائز صلے کا تعین شریعت میں 
تفصیلی ضابطۂ قوائین سے کر دیا گیا نش . 

اسلام مين عوامل پیدائش تین هی : زمین » 
محنت اور سرمایہ (مفتی محمد شفیع : اسلام کا نظام 
ارافیء. ص ۲ مغربی معاشیات کی تقسیم کر 
سطابق ایک عامل پیدائش ”'تنظیم“' بھی ےء 

لیکن اگر غور ہے دیکھا جائے تو تنظیم کا عمل 
انسان انجام دیص هیی اور عملا یه معدت هي کی 
ایک قسمے ۔ اسلامی معاشرے میں محنت اور تنظیم 
کا ناصله یو بھی کم ہوتا ہے کہ اسلام نے 
مجد وشرافت کے اعتیار ے تمام انسانوں کو براہر 
. قرار دیا ے (وم [الحجرت] : +)؛ لہا تنظیم اور 


rrr 
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علم (معاشیات) 


محنت میں صرف دائرۂ کار کا فرق ھے ۔ صلے کے اعتبار 


:حا جس طرح محدتہ اجرت ک مستحق عم اسی طرح 


تنظیم بھی ایک متررہ معاوقے یا تنخواء کی مستحق 
ےہ ۔ موجودہ دور میں جب کھ تنظیم کا فریضہ 
پيشه ور ناظم (managers)‏ انجام دینے لگے ھیںء 
یه حقیقت اور بهی تهل در سامن آئی ہے - انفرادی 
کاروبار ی صورت مين رب المال کا مناقع اصل ہیں دو 
اجزا پر مشتمل هوتا ےہ : ایک اس کی تنظیمی 
محنت کا صله اور دوسرا اس کے سرمائے کا نقع ۔ 
نقصان کی صورت میں پنہلے اس کا نفع ختیم ہوا اور بعد 
میں تنظیمی محئت کا صله؛ الہتھ انفرادی کاروبار میں 

ایک فرق تنظیمی محتت اور عام محنت میں یہ ۓے 
که تنظیمی محنت میں رب المال کا معاھدۂ محنت 
اپتی ذات سے ھوتا ہے اور مزدور یا ملازم کا 
معاهده رب المال عم هوتا ے؟ لہذا رب المال 
پر یه لازم آتا غے کم پیدائش کے صلے کی تقسیم 
کے وقت مزدور یا ملازم ہے کے گے غہد کو ھر 
حال میں پورا کرے اور اگر نقصان اتنا زیادہ عو 
جائے کہ اس کا اپنی ڈات سے سعاهده محنت پورا نه 
هو تو یه اس کا ایک داخلی معامله ے۔ شرا کٹ کی 
صورت میں بھی تنظیمی سحنت کا معاوضہ شرکا کا 
ایک باهمی معاهده ے۔ اگر اتنا نقصان هو جائ که 
شرا اس میں تنظیمی محنت کا کوئی معاوشه نه ر 


| سکیی تو یھ ان کا ایک داخلی معامله ے» البته 


مضاربت کے معاعدے میں تنظیمی محنت مضاربه 
کی طرف سے آتی مے ۔ چونکہ نقصان کی صورت میں 
رب المال کا سرمایه ضائع هوتا هے > لہذا مضارب کو 
ایک شریک ی حیثرت ے یه ئقصان اٹھانا پڑتا 
هی که ایب اپنی محنت کا کوئی معاوشہ نہیں 
سلتا - خرض که اپنی اصل کی اعتبار سے ایک مزدور 
کی محنت اور ایک ثاظم کی محنت سیب "کوئی اصلی 


فرق نہیں ہے . 








- علم (معاشیات) 
اسلام عوامل پیدائش میں سے زیون کو 
لان محنٹ کو اجرت اور سرمائے کو نفع و نقصان 
کا اھل ٹھیراتا ے۔ اب ہم تفصیل نے دیکھیں گے 
کہ عوامل پیدائش کے معاوتوں کا تعین کس طرح 
هوتا ے ۲ہ 
تین اور نکن + زىین ے ىراد تمام قدرتی 
وسائل هین» جو اللہ تعا ٰی نے زسین ہر پیدا کیے ہیں۔ 
ان میں زمین کے علاوہ سمندر دریاء جھیلیں ؛ قدرتی 
ار پہاڑ معدنیات» خود رو نباتات» جنگلات وغیره 
سب چیزیں شامل ہیں ۔ ان میں ے اگر کوئی چیز 
کسی کی انفرادی ملکیت میں ہو تو وہ ایے عمل 
پیدائش میں لگائے کا معاوضہ لکان کی صورت میں 
ؤصول کر سکتا ہے ۔ اسی طرح ریاست کو بھی ایسا 
ھی لکان وصول کرنے کا اختیار ہے ۔ 
شریعت میں کسی ایسے مال کے استعمال کا 
کرایه وصول کرنے کا حق ھر مالک "کو عم جو 
دوران استعمال اپنی ھیئت طبعی کو برقرار رکھتا جو 
غقہی اصطلاحم میں جس مال میں نقصان واقم هو 
(کاسانی : بدائع الصنائم» طئع ہے پیعد)؛ مثال 
کے طور پر زمین مشہنری؛ فرنیچر وغی»» وہ 
استعمال کر دوران مین اپنی هیشت کو برقرار رکھتے 
هین؛ لهذا ان کا کرایہ وصول کیا جا سکتا ہے ۔ 
اس کے برعکس اناج؛ زرہ وغیرہ ایسی اشہا هیں جنھیں 
استعمال ھی نہیں کیا جا سکتا جب ټک که وه 
آپتی ھیئت طبع یکھو نە دیں؟ ان کا کرایه وصول کرنا 
حرام ہے» الېته یه قرض حسدہ کے طور پر کسی 
کو دی جا سکتی هی - اس تصور ک ساته کرایه 
وصول کرنے میں فقہا کے دربیان کوئی اختلاف 
نبی» الیته زین کا لرایه (جو که کرائے کے 
مذکورٌ بالا تصور پر پورا اترتا ھے) کے بارے میں 
فقہا کے دربیان شدید اختلاف واقم ہوگیا سے ۔ 
اختلاف کی بنیاد وه بهت سی واضح اور صحبح 


7 رآ 


"۴۰ ۳ 





علم (حساشہات) 


احادیث میں جو تقرہیا بسب کی سب عحاح ستہ میں 
منقول ہسوثی ہیں اور جن کی رو ہے حضور؟ نو 
زسین کا کرایہ لین عم منم فرمایا _ه ۔ ان احادیث 
میں کرۂ اض اور مزارعت کے الفاظ واضح طور پر 
آتے ہیں ۔ اس طرح نقد نکان (ٹھیکه) کے بارے میں 
واضح تصریحات میں که حضور صل الہ عليه وسلّم 
نے انھیں وصول کرنی ے منع فرمایا - بعض روایات 
میں هم که حضور* نے اس امر تو پسند فرمایا که یا 
نو آدمی خود کاشت کرے؛ یا ٴ ٹسی بھائی ک وکاشت 
کے لیے (صدقے کے طور پر) دے دے لیکن اس 
سے کسی قسم کا معاوضه لہ لے (مسلم؛ البیوع؛ عدد 
ارتا ؛ البخاری؛ مغازیء باب + ؛ اہن ماجه» 
الرهون» باب م؛؟ ستائی» الایمان و اللذور و المزارعة» 
باب وم؟ سمند زید؛ عدد م میمند احمل | : 





۲۴ د ۲ ٩‏ م۱ و 2۳ ۳۳۸ ۳۸۹ ۰۳۹۹ 


مج وم وم ۱۳۰ ۱۱۳ ۳۱ 3 ۱۸۲ 
(Aaa‏ : 5 
ان احادیث کی بنیاد پر منکرین کے ایک گروه 
نے بہت شد و مد ہے استدلال کیا ے که اسلام 
سوائے خود کاشت کے کسی اور طریقهُ مزارعت کو 
جائز فرار نہیں دیتا (دیکھے محمود احمد ج مسثلة 
زین اور اسلام؟ مناظر احسن گیلائی : اسلام اور 
نظام جا گیرداری و زمینداری؟ شا:الحق : مد 
Peasant in Early Islam‏ لجه)- - ان اس استدلال 
کی حمایت میں بذ کورۂ بالا احادیث کے علاوہ وہ 


ترآن مجید ی ایسی آیات کا حواله بھی دیتے هی جن 


میں زمین و آسمان پر اه تعالی ی علق ملکیت کا 
ذکر .هه - آن کا خیال هم که چونکه سین اسلا 
اللہ کی ملکیت ہے اور حضور ملی اللہ عليه وسلّم نے 
واضح طور اد اس کا کرایه وصول کرنے سے منع 
فرمایا ے؛ لہذا یا تو ایک شخص زمین کو خود کاشت 


کر لے با پھر کسی کو دے دے؛ لیکن کرایھ 
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علم (معلشیا 


«۳۲ 


علم (معاشیات) 


.سس ل ا 


ومول نه کرے۔۔ 
اس کے برعکس هم حضور” کے دور سے: لے کر 
.اب تک است کا تواتر مزارعت کی مختاف شکلوں میں 
۔دیکھتے هیں ۔ حضورصل له علیه وسلم نے خیبر کی 
:زنینوں کے بارے میں خود بہود سے مزارعت کا 
ممعاہدہ فرمایا (این ماجدء الزکاۃء باب ۹ م) ۔ آپ 
کے بعد صحابۂ کرام“ میں ہے جلیل القدر صحابہ 
ساری زندگی اپنی زمیٹوں کو مزارعت کے معانعدے 
پر دیتے رعے ۔ اس کے علاوہ چاروں مشہور فتهی 
۔مکاتیب میں مزارعت کی کوئی نه کوئی شکل جائز 
ره (عبدالرحمن الجزیری : ثتاب الفقه على مذاعب 
الاربعه» اردو ترجمه» ۲ : وم تا مری), 
ان بظاهر متناقض نظریات ک دربیان تطبیق کا 
کام وہ چند ایک روایات دیتی ہیں جن ہے پتا چلتا 
عہ کہ حضور صلی اللہ عليه وسلم نے مزارعت آ کو 





مطلقا حرام قرار نہیں دیا تھا بلکھ اس کی ان اقسام کو آ 


حرام قرار دیا جن میں زمیندار اور کسان کے درمیان 
۔معاھلۂ مزارعت ناانصافی, ظلم یا استحصال کی دوئی 
صورت اپنے اندر رکھتا ے (البخاری؛ :الحرث و 
المزارع» باب ۹ و الشروطء باب ے؟ مسلم؛ البیوعء 
عدد ور جر ابوداود؛ البیوج باب .مج دارسی» 
البیوع» باب مم؛ سنائی» الایمال و النذور و المزارعة» 
یاب وم؟ بوطاه .کراء الارض» عدد , تا مآ»-ورند یه 
کیسے سمکن تھا "که خود حضورگ هی خر که 


معاملے میں شریعت کی مخالفت فرماتر» یا آپ* کرد 


محایه اور فقباره عظام اس که جائن هونر پر متفق 
هوتی - علما ی مجتهدین نز سمانعت والی احادیث کو 
اس صورت پر محمول " کیا .هم که مالک مزارع 
سے کھ دے کہ یھ زمین تم کاشت کرو؟ فلاں جگھ 
سے فلاں جگہ تک کی پیداوار تمهاری هوگی اور 
بقیه میری - هوسکتا سے کہ سزارع کی طرف والی 


زمین میں کچھ پیداوار نہ هو اوروہ نقصانِ میں رے۔ | 





چونکھ اس صورت میں حقوق العبا متاثر هوتر 
هین» لهذا اس سے منم فرسا دیا گیا , 

لکان کا تحین : فقه حنفی مين زراعت کی یہ 
دونوں شکلیں جائز میں که مالک اورمزارع پیداوار 
میں بٹائی کے اصول پر معاهده گرین» یا مزارع مالک 
کو ایک مقرره لگان دینا تبول کرے (خود امام 
ابوحنیفه" بثاثی کو جائز نپی سجهتر» لیکن فه حنفی 
کا فتوی صاحبین کے قول پر .هم که یه دونول شکلی 
جائز ہیں ؛ دیکھے عبدالرحنن الچزیری : کتاب 
م3 کور» ۲ : هع) - ان دونول شکلون مين پهر بہت 
سے چھوٹے چھوے اختلاقفات معاعدے کی شقوں میں 
پائے جا سکتے ہیں؛ جیسے بیجء کھاد؛ پانی اور حکومت 
کے محاصل کی ادائی کے بارے میں ۔ فریقین کے 
درمیان باهمی معامله یا لگان کا تعین متدرجة ذیل 
اصولوں کے تحت قرار پاتا ے :۔ 

(؛) بٹائی کے معاھدے کی صورت میں زمیندار . 
کی زسین پر مزارع کاشت کرتا ہے اورفصل کے موقع 
پر تمام اخراجات نکال کر جو باقی بچے اس میں 
فریقین مقروه تناسب سے شریک ھوتے ہیں ۔فصل کے 
اخراجات میں اگر سزارع نے کچھ لگایا هو تو وه اس 
کو واپس ملتا ے اورمالک نے کچھ لگایا هو تو اس 
کو تاھم زسیندار کا حصه نکالے کے بعد مزارع ے 
پاس اپتے اعل و عیال کی کفالت کے لیے گزارے کے 
مطابق حصہ بچنا لازم ے ۔اگر فصل اتنی کم 
ہوئی ہو کہ .مزارع کے حصے میں جوفصل آئے وم 
اس کی ضروریات کی کفالت نە کر سکتی ہو تو اخلاقا : 
مالک کے لے پسندیدہ ےہ کہ وہ اپنے حق میں ہے 
مزارع کو مزید کچھ دے دے ۔ اگر وہ ایسا نه 
کرے تو پھر ریاست کی ذمه داری هم که وه ایس 
مزارع کی کفالت کے لے ضروری امداد بهم پهنچاش- 
بعض صورتوں میں قائونا بھی سالک کو اس کا پابند 
بنایا,جا سکتا ے که وہ اپنا لگان اتنا کم کره که 
۱ ا 
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علم (معاشیات)- 


مزارع کی ضروریات پوری عو سکیںء لیکن ایسے 
قوائین میں خود مالک زبین کی ضروریات کو بھی 
دیکهنا ضروری هوگ کیونکه جی طرح شریعت 
مزارع پر ظلم کو جائز قرار نہیں دیتیء اسی طرح 
مالک زین پر بھی اس ئو درست نہیں مانتی . 

[لکان کے تعین کے بارے میں یه مصنف 
هذا ک راے ے ۔ اے رباشیاتی طور ہر یوں بیان کیا 
جا سکنا عہ : 


پ۔ پیداوارزمین؟ خ ۔ لاگت پیداوار؛ کت کم | 
ہے کم مقدار جو مزارع کی کقالت کے لیے ضروری ے؟ إ 


ل ۔حلکان . 
چنانچه 

ک 

اگر خ یی مزارع اور زمیندار دونون شریک 
عوں تو فصل میں ے وہ اپنا اپنا حصه وصول کر 
ہیں گے] ۔ 

(م) نقد لگان کے معاھدے ہیں فصل کے موق 
پر تمام پیداوارمیں سے مقررہ لگن مالک دو دیناهوتا 
ےء لیکن اس کے لیے بھی لازم هم که لکان ادا 
ککرنے کے بعد مزارع کے پاس اس کی ضروریات کے 
موافق فصل باقی رہ جانی چاھے ۔ اگر کھیت 
کو کسی آفت ہے نقصان 'پہنچا اور زراعت کا موقع نھ 
رها تو اس ہے قبل کا لان دینا هو گا اور بعد کا نہیں 
اور اگر اس کے بعد زراعت کی جا سکتی هه تو لکان 
پورا دینا هوک - گویا اگر کسی قدرتی سبب ک بنا پر 
فصل نه هو با پیداوار کم ہو تو اسی تناسب سے 
مالک کے لیے سزارع کو لکڈن میں چھوٹ دینا لازم 
ے۔ اسے حضور نب کریم* نے ”وضع الجوانح ‏ کہ 
نام سے موسوم کیا ہے (مسلم؛ المساقاة و العزارعق 
عدد مر* ایو داود, البیوع» باب وه؟ تسائی» 
البیوع» باب و م* ابن ماجهء التجارات». باب , ۳۳ 


چپ -ل. 


داربیء الپیوع؛ باب م م؟ موطاء البيوعء عدد ور٤٠‏ 


تا 


لے پخ که اس طرح که ۱ 


mre 





علم (معاشیات) 


؟ ستد احمده م : و .م) - حقیقت یه هه که 
«*زفح الجوانح *" ی گنجاتش ‏ بغیر مقرره نقد لگان 
ظلم کی صورت بهی اختیار کر سکتا هم اور بعض حالتوں 
میں اس میں وہ علت پیدا ھو جائے گی جو ربو کی 
حرمت میں ے؛ لہذا ا گر فصل کی پیداوار مزاوع کی 
اپنی سستی پا نااعلی کے بجاے ایس حالات ی 
وجہ ہے کم ھوجائے جن پر اس کا بس نہ تھاء 
تو ہزارع کو مقررهہ نقد لکان میں چھوٹ ملنا 
ضروری ۵ . 

[نقد لگان کے بارے میں مذ کورہ راے سصنلف 
هذا کی ہے ۔ ریاضیاتی طور پر اہے یوں بیان کیا 
جا سکتا سے : 

ل پا۔خ۔ک 

(حروف پر خط متوقع مقادیر کوظاهر کرتا ۓے) 

اس طرح سے که 

ک > پ۔ل ؛ 

اگر کوئی آفت آ جائے تو 

پ پت 

( یہاں پ ہے مراد حقیقی پیداواں پ ے۔ 
متوقع پیداوار اور ت س تباه شده پیداوار مراد ے).۔ 

اس صورت میں 

لے ل۔تۂ اس طرح ہے کھ 

ک پے پ۔ل ۰ 

اگر ک < پ۔ل ھو تو ریاست زکوة (ز) میں۔ 
ے مزارع کومدد دے گیء اس طرح ہے که 

پ۔ل+ زس ک]. 

بٹائی اور نقد لگان کی صورت میں فریقین کے 
درمیان گان کا تعین باهمی رضامندی ہے عونا لازم 
ھے اس معاعدے میں کوئی ایسی شق نہیں هونی 
بے یا ایک. فریق کے یقینی نفع اور دوسه 
فریق کے یقینی تقصان پر مننج هو سکتی هو۔ مزارعت۔ 
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سقض 


علم (معاشیات) 





E‏ ان معاھذوں مين اسلامی ریاست ایک فریقی ق 
حیثیٔت سنہ شائل ہوسکتی ہے - اس کا ایک طریقه 
یه ہے کہ مختلف علاقوں اور مختاف فصلوں کے لے 
مزارعت کر معاهدون ک شرائط "ثو قانوئی طور پر کے 
کیا جا سکنا هه تا که فریقین ایک دوسرے پر ظلم 
کی کوئی صورت پیدا نه کز سکس - اسي طرح 
مزارع اور زمیندار کے حقوق و فرائض کو بھی 
قائونا ط ےکیا جا سکتا ھے ۔ اگر اسلامی ریاست اپئے 
ینیادی فریضےە یعتی قیام عدل پر قائمِ رے تو مزارعت 
یر حاضر زمینداروں ک جا گیرداریوں سے بڑھ کر 
مقید اور صحت‌بخش عمل پیدائش کا موجب 
عوسکتی مے ۔ 
ہ۔ محتت اور اجرت 
محنت ہے مراد انسان کی جسمانی اور ذعنی 
صلاحیتوں ک عمل پیدائش ہیں حصھ لینا ے۔- اسلام 
نے محنت کو ایک عامل پیدائش نسلیم کیا ےہ اور 
اے جائز قرار دیا ہے کھ کوئی شخص محنت کر ے 
اس کی اجرت وصول کرے؛ لیکن محنت اور اجرت 
کا اسلامی تصور رائج الوقت مغربی نظریے سے یکسر 
مختلف ہے مغربی معاشیات میں محنت بھی اسی طرح 
سے ایک قابل قروخت چیز ے جس طرح کہ کوئی 
دوسری ہے جان شے ۔ آجر اور اجیر کا تعلق ایک 
سوداگر اور کاعک کا ہے ۔ اجی رکو جتنی بھی محنت 
.ی ضرفرت هوتی هه وه مزدورول ی بنلی تاه 
(Marke‏ سے خرید لیتا ے۔ جب تگ اس شی (محنت) 
کی ضرورت ھوتی ے؛ وہ اہے پاس رکھتا ے اور جب 
ضرورت نہیں رھتی؛ اے فارغ کر دیتا ے ۔ بنیادی 
طور پر یه ایک غیر اسلامی نظریه ہے اور انسان ک 
تحقیر پر مبنی ہے ۔ اس میں انسان کی محنت کو انسان 
سے جدا کر کے صرف اہک عامل پیدائتش کی حیثیت 
سے دیکها جاتا هر - اس کے برعکس اسلام انسانی 
شرف و وقار کو بنیادی حیثیت دینا _ه - آجر و اجیر 





n 


۱۳ 
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کا تعلق دو بھائیوں کا سا ے (البخاری؛ العتق؛ 
باب 2“ ۸ مسلم» الایمان. عدد ره تا ږ؟ 
ابو داود» الادبء باب ہم ؛؟ ابن ساجد الادب؛ 
ترمڈیء البروالصلق: باب وم تا وس 


نوطاء الاستتذان» عدد .م نا مم؛ مسند زیدء عدد 


پاپ . ۶ 
٩۳۶‏ مسند احمد» ۱ ۱۲ ۲ ۱۱۱۰ وم 
ہم و ه ز ۱۸ ۴ع ۱ ۲ م۲ )ان کر 
دردیان اصل تعلق ایک بائع اورمشتری کا نہیں بلکه 
ایک دوسزے سے خیر خواھی اور تعاون کا ھے۔ اسلام 
آجر کو اس کی محنت ہے علحدہ کر کے نہیں دیکھتا 
پلکه اس کا بنیادی کردار ایک ذی روح اور ذی ایمان 
اسان کا ۓے؛ جو پیداوار _ک عمل کو فروغ دینے ی 
شرض سے کچھ وقت کے لے ایک دوسرے بھائی 
(آجیر) ہے تعاون کرتا ے ۔ اسلام کی نظر میں آجر کا 
سرمایه اور اجچیر کی سحنت برابر کے دو عوامل ہیں» جن 
نیں کسی کو دوسرے پر کوئی فوقیت نہیں ۔ نھ آج رکو 
یه حق ے که وہ جب جاه اور جس بهاو پر جا ه» 
کسی کی محنت خرید لے اور نه اجیر هی کو یه حق 
ره که تعاون کا پیمان کرنے کے بعد اس 
میں خیانت یا بدعہدی کرت (البخاری» الوصایاء 
باب و و العتق» باب ء ۰۱ م ,) - دوئون ایک دوس ه 
کے یہی خواہ بنائے گۓ ہیں آجر پر لازم ےے که اجیر 
کو جائے عمل پر کام کرنے کے لیے مناسب ماحولء 
گرنی سردی مس تحفظ اور مشکل اور ناخوشگوار کاموده 
میں اعانت وغیرہ کا بندویست کر - اسی طرح اجیر 
پر لازم بے کہ مقررہ وقت میں آجر هی کا کام کرت 
اور اس وقت'یں نھ کام چوری کرے نه وقت ضائع 
کرے (بعص فقہا نے کام چوری کو اسی طیح 
”'تطفیف'' شمار کیا ے جس طرح کم تولے کو؛ 
دیکھے ماتی محمد شفیع : اسلام کا نظام تقسیم دولت» 
ص س) . 

اجرث کا تمین : اسلام کا نظریهٌ اجرت 
مو ی وس 


تحت 


علم (معاشیات) 
بھی ستریی معاشیات کے نظریے ہے مختلف - 
مغر معاشیات ہیں اجرت ‏ تعین کے دو 
تظرے زیادہ مشہور ہیں: نظریڈ طلب و رسد اور 
نظرية مختم پیداواری - پہلے نظریے کے تحت 
محنت کی منڈی میں اجرت کا تعین طلب و رسد 
کے ابدی قانون کے ذریعے ہے ہوتا ےہ اور اس 
م ا بات کا کچھ لحاظ نہیں که وه اجرت 
کس قدر ره - دوسرے نظریے که مطابقٰ اجرت کا 
تعین نظریۂ مختتم پیداواری اور ننلرية تحلیل 
پیداواری کر یاهمی عمل > تتیے میں سب ہے کم 
پیدا کرنے والے اجیر کی پیداوار 2 برابر هو 5 - اس 
مبی بنیادی سفروضه یه ه " که جود جوں کسی عمل 
پیدائش میں اجیروں کی تعداد بڑھائی جاتی ہے؛ ال 
کی پیداوار میں کمی ھوتی جاتی ےہ حتی کھ 
مختتم اجیر کی پیداوار کے بعد آجر مزید کسی مزدور 
سو نہیں رکه سکتا کیونکەه ایسا کرنے میں 
اس کا نقصان عے ‏ مختتم اجیر کی پیداوار کو معیار 
بنا کر پہلے والے سب اجیروں کی اجرت متعین ‏ یق 
جاتی .هی - نو کلاسیی معیشت دانون کا یه نظریه 
عرصه دراز تک بقبول رهاء لیکن اب اس پر 
بھی عدم اطمینان کا اظهار کیا جانے لگا ھے کیونکه 
اجرتوں کا تعین بہت حد تک مزدور انجمنوں 
Unions)‏ )که ذ ریم هون لکا ہے اور یه بات ابھی 
حتمی طور پر طے نہیں هوسکی کہ آجر اور یونین کے 
درمیان مذا کرات ک بعد جو اجرت طے هوتی ےہ اس 
میں کون کون ہے عوامل مور کردار ادا کرتم 
ہیں لہذا اس وقت نظری اجرت ایک غیں یقینی 
صورت حال کا شکار ۓ Seclal : Brough 3 Hyman)‏ 
yy. e (Falues and Industrial Relations‏ تا ۲ 

اسلام بنیادی طور پر انسانوں ے دزمیان 
صلاحیتوں اور قوت کار کے سدارج کو ایک فطری امر 
تسلیم کرتا سے (ہم [الزخرف] : ہم)ء لمہذا ان کے 


نک 
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۳۹ علم (معاشیات) 


درمیان اجرتون کر لحاظ عم مکمل یکسانیت کا قاثل 
نہیں ھے ۔ دوسری طرف چونکه اجیر ایک "هر ** 
نہیں کے اہسے خریدا جا سکی» للهذا اجرت کر 
تعین میں اس کی بنیادی ضروریات ی کفالت کو 
ایک لازبی شرط قرار دیا گیا ھے ۔ حضورصلى الله 
عليه وسلم نے فرمایا : ”یه (مزدور) تمھارے بھائی 
ہیں انھیں ویسا کھلاؤ جیسا خود کھاتے عو؟ 


ویسا پهناق جیسا خود پہنتے هو؟ (مسلم 


الایمان: عدد مرو تا بب؛ البخاری» العتق؛ باب 
٥‏ ب) - اس یس یه لازم آتا ے که بنیادی 
خروریات ی فراهمی کی حد تک آجر اور اجیز می 
کوئی فرق نہیں هونا چاھے؟ للہذا اجرت کے تعین 
میں سب سے پہلے ایک "نم سے کم معیار زندگی 
کا تسلیم کیا جانا ضروری ے اور اس کم سے کم 
معیار زند گی لو برقرار رکھنے کے لے جس اجرت کى 
ضرورت هو اس سے کم کسی کو اجرت نہیں دی 
جا سکتی ۔ اس کے بعد اجرتوں میں تفاوت کو قوٹکار؛ 
ذهنی و جسمانی سلکیت» تعلیم و ترییت اورعمل پیدانش 
میں حصه جیسے عوامل سے طے کیا جا سکتا ہے ۔ 
یھ دوسرے عواسل بجا طور پر اجرتوں میں تغاوت کا 
باعث هون گی» لیکن اسلام کسی ایس تفاوت کو 
بھی پسند نہیں کرتا جو معاشرے میں عدم توازن 
یا ارنکاز دولت کا باعث هو سکی - اس کر ليى اگرچه 
دوسرے قوانین بھی موجود هین» تاهم اسلامی 
ریاست کا بھی ضرض ہے کہ وہ اجرتوں میں باھمی 
توازن کو برقرار رکھے اور ایک طبقے یا علاتے 
کہ لوگوں کو اجرت میں بلا وجہ کوئی فوقیت 
نھ دی جائے (دیکھے موجودہ اقتصادی بحرآن آور 
اسلامی حکمت معیشت؛ ص ہہ؛ مفتی محمد شفیع : 
اسلام کا نظام تقسیم دولت» ص «(rr‏ 

دیگر سہولمیں : اسلام صرف اجرت 
تعین مین ایک مخلصانه رویی هی پر اکتفا 








: 


علم (ممافيات) 


نہیں کرتا بلکد اس سے بڑھ کر اجبر کے ساتھ 
احسان کے سلوک کی بھی تاکید کرتا هه - مقال 
کہ طور پر اگر اجبر سے کوئی تصور هو جائے 
تو حتی الامکان اس ہے عفو و درگزر کی تاکید ۓے 
(شرمذی؛ کتاب البر و الصلقہ باب ,۳) - اس طرح 
اجیر جو چیز پیدا کرنے میں شریک هو اس میں سے 
اجرت کے علاوہ تھوڑا سا حصه اجیر کو دینے کا حکم 
ے؛ خواہ وہ بلاقیمت دیا جائے یا کم قیمت پر 
(البخاری» الاطعمة» باب م ه؟ سسلم» الايمان؛ عدد ۲ ؛ 
ابو داؤدء الاطعمهء باب ٠.‏ ترمذى» الاطعمه 
باب م؟ ابن ماچه» الاطعمه» پاب ۾  )‏ اګر اجیر 
کی محنت شاق ہے آجر کو متوتع مقدار ہے زیادہ 
منافم ملے تو اے چاھے لھ وہ اجیر کو بھی اس 
میں شریک کر لے کیونکه اس منافع میں اس کی 
محنت کا بھی عمل دحل تھا ۔ یه بھی مطلوب ہے که 
اجیر کی اجرت میں سے کچھ رقم کاٹ کر کسی 


نفع آور کام میں لکائی جائے اور اس کے ثمرات اججر 
کو لوٹائے جائیں (اہو داودء کتاب الپیوع؛ باب 
.)» خواه په نفع آور سرمایه کاری خود اس 
کاروبار میں حصه ڈالنے کے ذریم هو يا سی 
دوسری جکه - بپرحال اس عمل سے اجیر ی معاشی 
جالت کو ایک سپارا مل جاتا نش آجر کے لیےٴ یه 
مطلوب ہے کہ وہ اپنے اجبروں کو ان ک ضرورت ے 
وقت قرض حسنه کا کوٹی نظام رائچ کرے؛ یا ایسا 
فڈ قائم کرے جس میں ہے مشکل وقت میں اجیروں 
کو قرض مل سکے ۔ 


ریاست کے فرائض اسلاسی نظریے, 


میں آجر و اجیر کے معاملے میں ریاست ایک 
خاموش تماشائی نہیں ہے ۔ ریاست کی ذمه داری 
سے که وہ اجرتوں کے تمین» اوقات کار 
پیداواری سپولتوں اور اجیروں کے حقوق کی 


پاسہانی کرے اور کسی آجر کو اجازت لہ دے کھ. 


۶ 





علم (معاشیات) 
وه اجچر کو تشانۂ استحصال بنائے ۔ اس طرح وہ 
اجروں کے حقوق کی بھی لگہبان ھے تاکہ اجیر کسی 
اجتماعی عمل کے ذریتے عمل پیدائش کو ند 
روکیں یا آجر کے مال کو نقصان نہ پہنچائیں ۔ 
باهمی تنازی ی صورت میں الث کا کردار بھی 
ریاست ھی کسو ادا کرنا ھو گا ۔ اس طرح ریاست 
اجیروں کے چھوٹے چھوٹے سرمایوں "تو کاروبار ہیں 
لگانے کے لے ایسی صنعتوں کو رائج کر سکتی .هد 
جن سے اجیروں کا سرمابہ بار آور مو سکے اور انھیں 
معاشی تحفظ مل سکے , 
۰ مب سرسایه اورسنانم 

اسلام مين سرمایه بهی ایک عملي پیدائش ےے ۔ 
جس طرح دوسرے عوامل پیدائش میں خدمات انجام 
دینے کا معاوضہ لیا جا سکتا ےء اسی طرح شریعت میں 
سرمائر کا معاوضه بھی جائز ہے۔ سرمائے کے معاوشے 
سے مراد ہے عم پیدائش ہے پیدا هوزر وال نتائج 
میں اپنے تناسب سے حصە لینا؟ چنانچہ شریعت نے 
لازم ٹھیرایا ہے کہ سرمایہ کاروبار کے نفع و نقصان 
دونوں میں شریک هو (ابن ماجه؛ التجارات» 
پاب , ب؟ مسند احمده ۲ : موی ہے ورد 
طیالسی» عدد ه)» کبونکه اگر کسی سرمائے 
کے کاروبار میں لگئے سے نفع ہو سکنا ھے تو نقصان 
ہوئے کے امتانات کو بالکل ھی ختم نہیں کیا 
جا سکتا؟ لہٰذا اگر سرمایہ اپنے نفع کا مستحق ہے تو 
کاروہار میں ھونے والا نقصان بھی سرمائے کے حصے 
میں آتا چاہے ۔ نیہ اصول مغربی معاشیات کے اس 
سسلمےة اصول کے بالکل برعکس ہے جس میں 
سرمائے کو تمام عوامل پیدانش پر فوقیت دی جاتی 
هه اور اس کے سعاوضے کو کاروبار کے نتائج. عه 
غیر متعلق کر کے ایک مقررشده معاوضه سود ک شکل 
میں بہرحال دیا جاتا هه - شریعت نم اس طرح کہ 


f‏ معابلات؛ جن میں سرنائے کا حصہ پچلے, سے 
ا 


Marfat.com 


علم (دعاشیات) 


ط ےکر دیا جائ اور اسے کاروبار کے نفع ونقصان سے 
متعلق لہ رکھا جائے؛ ربو قرار دیا ےہ ۔ ربو قرآن 
مجید کی رو ہے حرام سے (م [البقرة] 
احادییث لبوی میں بھی رہو کی حرست وارد ھوئی ہے 
(البخاری؛ البیوعء باب م؛ ۳ و الطلاقء باب 
ری و اللباس باب پر ہو؟ سسلم؛ المساتاۃ و 
المزارع؛ عدد پور ےہم؟ ترسڈی؛ البیوعء باب 
+ و التفسیر» مب : +؛ ائی» التطبین» باب ره) - 
رہو کی حرمت کے پیچھے یہی اصول کار فرما ہے که 
نقصان کی ذمه داری کے بغیں نفع جائز نہیں ۔ منطقی 
طور پر یه بات لگتی بھی درست ہے ۔ سرمایەدا رکا یه 
دعوی که عمل پیدائش 
و ا ت وو ی هی 
چاھےء مغسربی دنیا کے مشاهھدے کے برعکس ق 
وھاں نفع کا تعین بےشمار عواسل ہر ھوتا ے؛ جن 

میں سرمایسھ بھی ایک عامل ے؛ لہذا جب تک 
تمام عواسل کے باھمی عمل ہے ستافم وجود میں 
نھ آٹےء کسی ایک عمل پیدائش کو یقینی حصے کا 
حق دار مان لینا خلاف عقل ے ۔ 

ربو کی حرمت ہے بعض لوگوں نے یھ سمجھا 
ے کہ اسلام صفر شرح سود کا داعی سے ۔ اگر اس 
سے سراد یه ے که اسلام سردائم کو بطور ایک 
عامل پیدانش که کوئی معاوضه دیدا جائز نہیں 
سمجھتا تو یە بات هرگز درست نبی - شریعت ہیں 
شرا کت و مضاربت که معاهدع جائز ہیں؛ جن میں 
سرمایه ایک عامل پیدائش هو کا معاوضه وصول 
کرتا ے 


(rae; 


میں نفع صرف اسی کی وجه 


تخرف کاروباری ھکلیں , : ریو کی حرست 
کے بعد شریعت نے سرسائ کو کاروبا رک ایک شریک 
عامل پناپا ے؛ چنانچه وه تمام معاهدرع جائز قرار 
دھےگئے هیں جن میں سرمایہ ایک شریک کے طور پر 
شال هو (برعکی ان معاعدوں کے جن میں سرمایہ 


سا رای و اک ۳ 


۲۸ 





علم (معامیات) 


صرف تفع کا شریک هو اور نقصان سے ہےغرض) ۔ 
حضور صلی الّه علیه و سلم کے زمانی ہیں دونوں هی 
طرح ک تجارتی کارویار رائج ته- حضور* نی اول‌الذ کر 
کو جائز قرار دیا اور موخرالذ کر کو ناجائز؛ پهر 
جائز صورتوں میں ش رکت و مضاریت کو پسند فرمایا 
(ابو داود» البیوع» باب ےم تا ہم؟ ابن ماجە؛ 
التجارات» باب سو) ؛ 
معاشروں میں شرکت اور مضاربت ی بنیادون پر 
تجارت نے بہت روغ حاصل کیا اور شرکت و 
مضاربت کا قانون بپت تفصیل سے مدون کیا گیا ۔ 
جہاں تک ش رکت ومضاربت کے شرعی اصول کا تعلق 
ه» یه ایک قانونی بحث ‏ اور اسلامی سعاشیات 
ہیں اس کی تفصیلات ضروری نہیں؟ لہٰذا یہاں صرف 
ایک اجمالی تعارف پر هی اکتفا کیا جائے 5. 

شرکت : غیر سودی کاروبار کی سب ے معروف 
شکل تو انفرادی کاروبار ےء جس میں ایک آدمی اپنے 
سرمائے اور شنت کے ذریعه ہےکاروبار کرتا هے؛ لیکن 
قدیم زسانے سے کاروباز میں شرکت بهی رائج رعی 
ہے ۔ مسلمان فقہا نے شرکت کی مختلف قسموں کے 
بارے میں بہت ہے تفصیلی قوانین مرتب کے ہیں٤‏ 
جن میں شرکا کی ذمه داریال» آن کے حقوق؛ نفع و 
نقصان ہیں شرکت؛ باعر کے لوگوں سے تعلقات؛ دولت؛ 
رهن» قرش اور سخ (وہزاںاہ:علق) جیسے معاملات 

یل تق مر تی مع ترا ارے 
میں فقہی نقطۂ نظر کا خلاصہ پیش کیا جاتا ۵ 
٭(تن میں حنفی فقه کا نقطہ نظر بیان کر دیا سے اور 
بعض جگہ تشریحی نوٹ میں دوسرے فقہی مکاتب 
کے اختلافات بھی ظاہر کے گے ھیں) :۔ 

إ۔ شرکة الملکیت : شرکت کی یە قسم 
زیادہ معروف نہیں ۔ فقه کی ابتدائی کتابوں میں اس 
”ا سرسری سا ذکر ملتا ہے (حنفی فقہ میں اس کا ڈکر 


چنانچه بعد میں مسلمان 


7 00 


علم (ممامیات) 


سب سے پَہلے انام القدوزیق تے“التختصر میں کیا) 
کیونکہ کاروبار کے نقطۂ نظر ہے اس میں بدلئے 
ہوےکاروباری تقاضوں کے سطابق ڈھلنے ی گنجائش: 
کم ده ۔ شرکة الملک ے مراد ہے کسی ائائے کی 
ملکیت میں شریک هونا ۔ یھ ملکیت سعاهدر ی ک قابل 
دو یا دو ے زائد اشخاص کےدرمیان باعمی رضا سندی 
سے طے پا سکتی ہے (جیسے که وه کوئی مشتر که 
جائداد خرید لیں) اور ان کی رضا مندی کے بغیر بھی 
(جسے کہ وراثت کے طور پر کوئی مشت رکہ 
ان کو سنتقل ھو) ۔ دونوں ھی صورتوں میں ان میں 
ہے کوٹی بھی دوسرے کی اجازت ک بفیر مشت رکه 
ملکیت میں کوئی تصرف نہیں کر سکتا (القدوری : 
المختصر؛ ص م ہ) ۔ سلکیت کے واقع هونے والے کسی 


: بھی نفع یا نقصان میں سب فریق براہر کے شریک | 


هون گ (السرختی :السبوط ررع روم؟ کامانیٰ: 
یدائم الصنائع؛ >: ه؟ المرغینانی : الهداید, 
ra:‏ 

ب- ش رکة المعاوضه + شر کة العاوضه می 
دو یا زائد اشخاص مساوی منرماش > ساته اور تفع و 
ثقصان میں برابری کے اصول پر کاروبار میں شریک 
ھوتے هی (السرخسی» ١‏ : ۲ه) - هر شریک 
دوسرے شریگک کا وکیل بھی ھوتا سے اور ضامن 


بھی تمام شرکا ی ذمه داری غیر محدود هوآی سے 


کاروبار که آغاز ک لیے لازم ىہ کہ شرکا مال حاضر 
کے ساتھ شریک هود (کاسانی؛ ب : .ب) - سخاک یا 
واجب الوصول اائون ک ساته ش رکة المعاوضه وجود 
میں نہیں آ سکتی (کتاب مذکور _ب : ۹ہ) - ش رکة 
۔المعاوضہ ہیں دونوں فریق اپنی محنت کی بنیاد پر 
بھی اکھٹے ہو سکتے هی » جسے دو کاریگر ایک 
ھی جگہ کام کرنے کے لیے اکھئے هون اور ان کا 
کولی مشت رکه سرمایه نه هو- اس قسم کی شرکت 
کو ش رکة الابدان» ش رکة الصنانع اور رکة الل 


۹ 


۱ 
جائداد 


علم (معاشیات) 
| جسے مختلف ناسون ایس یاد کیا جاتا هر (کتاب 
سذکوں :٦‏ ہ) ۔ محلت کی شراکت میں 
! بھی سب شرکا ایک دوسرے کے وکیل بھی ھوتے 
هيی اور کفیل (ضامن) بهی (السرحسی؛ -(en:1)‏ 
حنفی فقہا نے استحسان که اصول کو استعمال. کر کر 
ایک اور طرح ک ش رکٹ کو بھی جائز قرار دیا ے؛ 
جس میں ایک شخص کسی دوکان (سلاک) وغیره 
کا مالک ہے اور ایک شخص ٹاریگر اور دونوں 
لقع و نقصان میں شریک ہیں ۔ قیاس کے مطابق 
ایسی شرکت جائز نہیں؛ لیکن حنفی فقہا نے 
استحسان کے اصول پر ایے جائز قرار دیا 
سے (السرحُسی , , : )٠٠۹‏ ۔ اس طرح دو يا دو 
| ہے زیادہ اشخاص محض اپنی ساکھ کی بئیاد پر بغیر 
کسی سرہائے یا هنر کے اکھٹے ہو سکتے ھیں اور 
محض ادهار کے ذریعے اپنا کاروبار چلا سکتے ہیں ۔ 
اس طرح ی شر کت کو شر کة الوجود یا شر كة الناس 
کے نام ہے تعہبیر کیا گیا ہے (السرحسی؛ ۱۱: 
۴ ) - شرکة المعاوضہ کی تمام قسموں میں جملھ 
شرکا کو کارویار چلانے کی مکمل آزادی عوتی ے۔ هر 
شریگ کو امین تصور کیا جاتا ے؛ جو دوسرے۔ 
شرا ک سال کا اسانت دار هوتا .هه (السرخسی» 
+ ها - اس کر تمام افعال ی ذمه داری جمله 
شرکا بر هونی ره» لیکن کسی شریک کو کاروبارے 
ااثوں پر تہرع کا حق نہیں؛ صرف تصرف کا ۱ 
حق ے . 

شرکة المعاوقه میں کوئی شریک مشترکھ 
" کارویار کا کوثی مال .کسی دوسه کو ابداع کے 
طور پر دے سکٹا ے؛ جس میں سبدیع (= ابداع پردیتے 
والا) کسی ستبدیع (ے ابدائم پر لیۓ والا) کو کاروبار 
کے کچھ مال کا وکیل" بنا دیتا ے اور ستبدیع 
کاروبارکے لیے خرید و فروخت کی مختلف خدمات انجام 





۱ دی رهتا ے؛ لیکن کوئی معاودہ ان خدمات کا لوت 


۷۸۶ com 


علم (معاشیات) 7 ۳۳۰ 


لیتا (یه طریند فرون وسطی یی بہت رائج تھا ۔ 
مختلف جگہوں پر کاروباری لوگ ایک دوسزے کے 
وکیل یا مستبدیع بتز پر تیار ھوجاتے تھے اورمعاوضه 
لینے کے یجائے اپ کاروبار کے لے دوسرے فریق سے 
ایسے ھی ملوک کی توقم کرتی تغی) - ابداع ی 
عبورت میں اگر کوئی نقصان هو جاش تو ذسه داری 
شر کٹ کی هوتی ے! اس بی نه میدیم ذمه دار 
ٹھپرتا سے اورنە مستبدیع (الکسانی : بدائع الصٹائم؛ 
٩‏ 4 7 

ش رکة المساوضه ميی کاروبار کا مال کوئی 
بھی شریک دولت کے طور ہر رکھ سکتا .هه - اسی 
طرح کوئی بھی شریک اس کو رھن رکھ کر کاروبار 
کے لے قرض بھی لے سکتا ےہ اور تمام کاروبار اس 


قرض کو ادا کرنی کا ذمه دار هوتا رش - هر ثریک. 


کو حق حاصل رهم که کاروبار که انجام دی کے 
سلسلے میں جو اخراجات اٹھیں وہ کاروبار سے وصُول 
کرت ژالشیبانی : کتاب الامل) ۔ اسی طرح کوئی 
شربک مشت رکه کاروبار کا کوئی حصہ کسی بیرونی 
شخص کو مضاربت کے طور ہر دے سکتا ہے یا پھر 
بار سے کوئی سرمایہ اس اصول پر مشت رکه کاروبار 
کے لے لے سکتا هم علی هذا کوئی بھی شرب ککسی 
باہر کے شخص ہے اس کاروبار کے لیے ش رکة العنان 
کا معاهده کر سکتا ہے لیکن کسی دوسرے 
شخص عم دشت رکه معاوفی کا کوئی دوسرا معاهده 
اس کاروبار کے لیے با اپنی حیثیت میں نہیں کیا 
جا سکتا۔ ش رکة المعاوضه کسی شریک ی موت : اس 
کہ سرتدهونی» دارالعرب قرار پانے یا باعمی رف مندی 
سے فسخ ہوجاتی سے 
+۔شرکة العدان :؛ شرکة العنان میں دو 
با دو سے زائد اشخاص غیر مساوی سرمایوں اور 
ز غیر سماوی نفع و نقمان ي شبتون ہے کاروبار 
کرنے کے لے جمم هو سکت هین - اس مين هر شریک 
ار ا کو 





علم (معاشیات) 


دوسرے شریک کا وکیل هرتا .همه خامن نہیں 

(القدوری : المختصر؛ ص مم)؛ چنانچه اگر ایک 

شریک دوسره شرکا ی رنا مندی که بغیر کوئی 

ایسا عمل کرتا ہے جس ہیں کاروبار پر کوئی 
ذمه داری آئے تو بافي شرکا اس کے ذبه دار نه 
هون گر بلکه وه اپنی ذاتی حیتیت مين اس کا ذمه دار 
ٹھیرے گا ۔ شس رکة العنان کی دو قسمیں ھی :; 
() شركکة العنان الخاصء جو كه كسى خاص مقصد 
کے لے وجود ميی لائی جانی ره اور عام طور پر ایک 
ھی خرید یا فروخت کے عمل پر مشتمل ہوتی ے؟ 
(م) شرکة العنان العامہ: جو کہ غام کاروبار کے لیے 
وجود میں آتی سے ۔ شرکة العنان میں بھی کارویار 
صرف مال حاضر سے شروع کیا جا سکتا ہے ۔ بال 
غائب يا مال تجارت یا واجب الوصول اائود کے 
ذریعه شرکت العنان وجود مين نپین آتی (الشیبانی : 
کتاب الامل) - شرکت العنان میں شرکا کے فرائض؛ 
حقوق اور ذمه داریاں صرف اس مال کی حد تک 
محدود ہیں جو انھوں نے اس کاروبار میں لگایا 
ہے ۔ چونکھ اس معاھدے میں ھر شریک دوسرے 
کا محض وکیل هوتا ے اور کفیل نپی هوتا» 
لہذا وہ دوسرے شرکا کے افعال ہے پیدا ہونے والی 
ذمەداربوں کا ضاسن نہیں ھوتا؛ صرف اہنے افعال 
کا غیر مجدود حد تک ذبه‌دار هوتا ره (السرخسی : 
آلسبوط؛ ۱ : هءر) - باهر که لوگون سک ساته 
معاملات میں ان میں سے هر شریک اپنے اپنے افعال کا 
خود ذسە‌دار ھوتا ے یعنی ان کی ذمه داری مشت رکه 
نہیں ہوتی؛ لیکن کاروبار کے اندرشرکا کے درمیان 
آپس ی ذسه‌داری مشترکنه ے ۔ اسی طرح اگر 
کاروبار کر کسی واجب الوصول قرنی میں ایک 


| شریک سپلت ده دیتا ۵ یا کجه چهرث دیتا ره 


تو دوسرری شرکا اس کے اس عمل عم بری‌الذمه 
اي (السرخسي»., و : جع ب) - هر شریک» کاروبار کو 
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چلانے کے لیے تعام اخراجات کاروبار سے وصؤل کر 
سکتا ے ۔ شرکة العنان میں بھی هر شریک کاروبار 
کے مال کو ابداعء دولت» رهن, یا مضاربت کر طور 
پر ده سکتا هه (السرخسی؛ ,, : و ؟ الکسانی؛ 
٩‏ : چه) - اسی طرح وه ان صورتون ميی باهر کر 
۔لوگوں کا مال لے سکتا هه -شرکة العنان بھی ان 
تمام صورتون میں ختم هو جاتی ے جن ہیں 
ش ر کة المعاونه - 
م‌ضساریت : مضاربت ایک قریق (رب المال) کر 
سرمائش اور دوسرت (مضارب) کی محنت ہے کے جانے 
والے ایسے کاروبار کا نام ہے جس میں نفع کی صورت 
.مین دونوں فریق طے شدہ تناسب ہے شریک ہوں اور 
۔نقصان کی صورت مین یه صرف رب المال کا هو آور 
مضارب کو اپنی محنت کا کولی صله نه ملے - اس 
کاروبار کو قراض یا مقارضھ کے نام ہے بھی باد کیا 
جاتا ھےہ ۔ اسلام سے پہلے عربوں میں اس طرح کر 
کارویار کا رواج تها - حضورمی اه علیه وسلم نے 
حضرت خدیجه * >‌ساته تجارت مضاربت هی ک بنیاد 
پرک تهی (ابن سعد : طبقات» , : ۸۳ وہ :۹) ۔ بعثت 
کے بعد بھی حضور صلی الله عليه وسلم نے اس کاروبار 
کو برقرار رکھا؛ چنانچه خلفای راشدین اور بعد کے 
ادوار میں مسلمانوں کے ھاں مضاربت کا رواج بہت 
وسیع پیمانے پر رھا ۔ حضرت عمر قاروق 7 عراق اور 
مدینه ک دربیان تجارت کرز والے تاجروں کو یتیموں 
که اموال مضاربت پر دےدیتے تھے۔ حضرت عا ئش "اور 
حضرت عبد نله بن عمر" بهي یتیمول _ک اموال تومضاربت 
پر تک دیتے تهی (الشبانی : الاصل, کناب المضاربة) - 
اسی طرح روایات میں حضرت عبدالته بن مسعودد 
اور حضرت عباس بن عبدالمطلب کے مضاریت کرنے 
کا ذکر آیا ہے (السرخسی» ۲ : ر) - حضرت 
عمر فاروق* کر دونون بیلون نر جب سرکاری رد 


rr’ 





. علم (معاشیات) 


تو حضرت عمر فاروق/ تے مضاریت کے معاهدے کے 
تحت ان سے منافع میں سے بیت المال کا حصه وصول 
کیا ۔ اس رواج کی وجہ ہے فقہا نے اس کاروبار کے 
متعلق تفصیلی قانون مدون کیا اور اس میں روڑ مره 
مسائل کی شرعی حیثیت متعین کی۔ 

مضاربت کے لیے یھ ضروری نہیں کہ 
رب‌المال صرف ایک هو؛ بلکه افراد کا ایک گروہ بھی 
کسی ایک مضارب کو اپنا مال مضاربت ک بنیاد پر 
دے سکتا ہے ۔ یھ بھی ضروری نہیں کھ مضارب۔ 
ایک هو بٹکھ ایک ربالمال کئی مضاربوں کو اپنا 
سال دے سکتا ے ۔ اس طرح نە صرف مضارب اپنے 
سرمائے کو کاروبار میں لگا سکتا ہے بلکہ ایک 
شخص اپنے سرسائے کے ساتھ کسی دوسرے کا مال 
بھی بطور مضاربت لر سکتا ه ‏ ایسی صورت ہیں 
نفع و نقصان کا حساب سرمائے کے تناسب ہے کیا 
جائے کا ۔ مضاربت کی شرط صرف اس سرمائے پر عائد 
عوگی جو کہ مضاربت کی بنیاد پر لیا گیا هو ؛ اس 
کا ذاتی سرمایه مضاربت کی شرائط ہے مبرا هوک 
(دیکهیم الشیبانی» کتاب المضاربت) . 

مضاربت مین مضارب کي ذمه‌داری باهر رک 


ا افراد کے ساتھ اپنی ڈانی حیثبت میں ھوتی ےے اور 


رب المال اس کا ذمەدار نہیں ھوتا بلک باهر که 
افراد تلو یه جانتی ی بھی ضرورت نہیں که مضارب 
کسی دوسرے کے سربائے سے کاروبار کر رھا ے؟ 
لهذا عام طوز پر رب المال کی ذمەداری اپنے مال 
تک وتی ے؛ حت یکه مضاربت کر عام معاهدون 
میں مضارب پر پابندی لگا دی جاتی ہے که وه 
اصل زر ہے زائد سربائی عم کاروبار نه کرے 
تاکه رب المال اپے سے زیادہ کا ذمەدار ئه ٹھیرے ۔ 
اس کے خلاف مضاربت کی صورت میں مضارب ک 
ذمەداری ذاتی عوتی ے ۔اگر مضارب اصل زرک 


کو بہت المال کے لیے لاتے هوئے راس میں تجارت کک | حد یم زباده قرض لے لے تو پھر اس زیادہ کی حد تک 
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اس میں اوررب المال میں شر 
سمجھا جاتا ے ۔ شرکت کی طرح مضارت کہ 
کارویار کا آغاز نقد مال کے ذریعے کیا جا سکنا هے؟ 
جنس کے ذریعے یه کاروبار شروع نہیں کیا 
جا سکتا ۔ وب المال ”کسی ایسے سرسایے کو مضاریت 
پر دے سکتا ے جو اس کے اب قبضے میں تو ند هو 
بلکه کسی چگه دولم کے طور پر. رکها هو يا 
کسی سے واجب الوصول هو ۔ رب المال ”کسی 
شخص کو یہ اختیار دے سکتا ھے کہ وہ اس کا قرض 
وصول کر کے مضاربت کی بنیاد پر کاروبار میں لگائے ۔ 
یھ سہولت خصوّا دور دراز کی جگہوں سے 
واجب الوصول رقوم کے سلسلے میں بہت فائدہ مند 
هوتی ےے (السرخسی» ۳۹:۲ 


رب المال کے لے لازم نہیں که وه ساری رفوم * 


مضاریت کی بنیاد پر مضارب کو ده بلکه وه اس رقم 
کا کچھ حصه مضاربتء کچھ قرضء کچه ایداع اور 
کچھ ودیعت کے طور پر دے سکتا ے 
رب المال کی نفع و نقصان ک پوزیشن مضارب کی 
به نسبت قدرم زیاده محفوظ هو جاتی ےے (دیکھے 
الشیبانی» کتاب المضاربة) . 

مضارت کے بعاھدے کے لے لازم سے کہ 
مضارب کو مال کے تصرف پر مکمل اختیار هو اور 
یه اختیار یا تو مال کو اس کے حوالے کرنے سے دیا 
جائے یا اس مال کو استعمال کرنے کل واضح اجازت 
کے ساتھ؛ لیکن قاگونی طووآجر یه رب المال ک ملکیت 
ھی رھتا ہے( کتاب م ذکور) . 

مضاربت کے معاعدے میں ربالمال اور مضارب 
کہ دربیان نفع ک تقسیم کسی بھی نسبت سے هو 
سکنی ے؟ اس کے لیے کوئی شرعی پابندی نپی» 
لیکن کسی بھی فریق کا حصہ حتمی رقم کے طور بر 
مقرر نہیں کیا جا سکتا کیونکه په ربو کی ایک 
شکل ہے۔ معاھدے کے قانونی هونے کے لیے یھ بھی | 


کے ۔ اس سے 


۳۳ ا ۳ ۱ 
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کكة الوجود کا معاعلہ لازم کے ”دہ نٹم کی ید نسیت واشح طور پر ۓ ک 


ر برایر کے اصول پ 
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جاش - هال» اگر یه نسبت وافح نه هو تو پهر اه 
پر ہانٹا جائے گا ۔ اگر مضارب ایک 
ہے زیادہ هون تو بھی تفم کی تقسیم کا يه اصول برقرار 
ره کا(دیکهی کتاب مد کور) . 

مضاریت کے معاھدے میں عام طور پر مضاربہ 
نقصان میں شریک نہیں ھوتا کیونکه اس کا 
نقصان یه ھے که اس نے ایک عرصے تک محنت کی اور 
اسے کچھ نه بلا لیکن اس کے ساتھ ھی مضارب 
پر لازم هد که وہ ربالمال کے سرمائے کو امانت 
تصو رکرے اور اس ہیں کوئی ایسا تصرف نه کره 

جو عام کارویاری طور طریقوده ہے ھٹا هوا هو - اگر 

کسی طرح سے مضارب کی بدنیتی يا بددیانتی ثابت 
هو جائے تو اس طرح کے نقصان کا وھی ذمعدار 
ٹھیرے کا ۔ نقصان ہے بری الذمه وه اسي 
وقت تک هم جب تک وه امین رعنے کا حق 
ادا کرتا رش . 

مضاریت کی دو قسمیں میں : (الف) غیر محدودٴ 


(ب) محدود. 


غير محدود مضارت : اس میں وب المال. 


مضارب کو اختیار دیتا که وه اس مال سے جس طرح 
مناسب سمجھے؛ کاروبار کرے ۔ ایسے کارویار میں 
مضارب کو اس قسم کے اختیارات حاصل هو جاتم 
هس (السرخسی» جب ۱۳۹ (r.‏ 


() بیع و شری» تجارت کے جس مال میں بھی۔ 


وہ جاف؛ 

(م) نقد یا ادھار خرید و فروخت ؟ 

0 ابداعء ودیعت» رهن ی آزادی : 

(م) اجرت پر معاون رکھنے ک اجازت ٠‏ 

(e)‏ کرائے پر سواری یا سامان حاصل کرنے 
کی اجازت ؟ 





(ہ) تجارت کی غرض ہے مال لے کر سفر کرئے۔ 


علم ڑنتعاقیاع) 
ی اجازت ؛ 
() وب المال کے سرساش کو اپنے سرمائے ت 
خلط ملط کرنے کی اجازت ؟ 
(۸) کسی دوسرے کو آگے سضاریت پر سال 
دینے ی اجازت ؛ 
(۹) کسی دوسرے کے ساتو ش رکبت ک اجازت؛ 
آخری دو اختیارات کی رو ے مضاربت در 
مضاربت اور شر کت در مضاربت ک شکلیں وجود میں 
آنی هین - پهلی دونون صورتون مين مضارب ک حیثیت 
تیسرت فریق سے رب العال کی عوتی هے۔۔اس طح دو 
علحده علیحده معاهد عم وجود میں آتر هی : ایک 
معاهده مارب اور تیسره فریق 2 دوبیان اور 
دوسرا معاعدہ مضارب اور رب المال کے درمیان ۔ 
دونون معاهدون بی شرائط معاهده اور نفع ی تقسیم 
اصول واضح طور پر طے کیا جاتا ۵ . 


محدود مضاریت : اس کی صورت میں مضارب ۱ 


کو آخری تین اختیارات سے محروم سمجھا جاتا عے ۔ 
(دیکھے السرخسیء محل مذکور) ۔ بعض صورتوں 
میں مضارب پر کسی خاص علاقے میں تجارت کر 
ک پابندی ل5ا دی جاتی _ه - ایسی صورت می اگر 
مضارب اس کی خلاف ورزی کره تو ذمه داری اس 
کی ذاتی هوگی - اس طرح رب المال کسی خاص قسم 
کے سال تجارت میں کاروبار کرنے کی پابندی لگا سکتا 
ہے - اس قسم کی پابندی کی محرک رب المال ی 
تجارتی بصیرت هوسکتی _ق(السرخسی» ۰۲ : .م4 
رب المال مضارب ک تجارتی پالیسی پر بهی پابندیاد 
لگا سکتا ے -مثال کے طور پر وه یه پابندی لگا سکنا 
ره که کسی خاص فریق سے کاروباری تعلق نه 
رکھا جائے ۔ ایسا عام طور پر اس لیے هوتا هه که 
بعض لوگوں سے تجارتی معاملات کے بارے میں 
رب المال کو اطمینان نهی هوتا - اسی طرح بعض 
اوقات بال ایداع يا ادهار ک طور پر دی پر پابندی 


err 
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نک کر کاروہار کو صرف نقد تجارت تک محدود کر 
دیا جاتا _ش (السرخسی» ۲ : ۲م ) د غرضیکه کاروبار 
کے مفاد کے تحت مناسب شرائط عائد کی جا سکتی 
هیں» لیکن اکر کسی شرط کے بارے میں مضارب اور 
رب المال میں اختلاف هو جائے تو قانون کا رجحان 
غیر محدود مضاریت کو سہارا دینے کی طرف ہے ۔ 

مشافع کا تعین: اب ہم منافع کے 'تعین کا 
سوال زیر بحث هی - کاروبار اتفرادی موه با 
شراکت یا مضاریتء بہر حال رب المال کو ایک 
منصفانه مناقع سے زیادہ وصول کرنے کا حق نہیں 
ے اور نتصفانه عم مراد وه متاقع ہے جو 

(الف) عام حالات میں طلب و رسد کے قانون 
کے تحت آزاد منڈی میں لین دین سے پیدا هو - آزاد 
منڈی ہے براد ایسے حالات ہیں جن میں 
حکوبت اور کاروباری حضرات کی طرف ہے ایس 
اقدامات نه کے جائیں . جو طلب و رسد کے 
فطری قانون کے عمل میں خلل انداز هون -ىثال کر 
طور پر حکومت کی طرف سے اجارہ داریوں کے قیام؛ 
بعض افراد کے لیے پرسٹ اور لائسنس کے اجراء اشیا 
کی تقل وحرکت پر پابندیاں یا قیعتوں کا تعین(تسعیر) 
وغیرہ ایسے اقدام عیں جو آزاد منڈی کے عمل میں 
خلل ڈال سکتے ہیں۔ اسی طرح کاروباری لوگ احتکازه 
سٹے بازڑی؛ جھوٹی اور دل فریب اشتہار بازی 
وغیرہ کے ذویعے مصنوعی قلت پیدا کر سکتے ہیں۔ 
یہ سب ۔باتیں منڈی کے آزاد عمل کے منافی هی؛ 

(ب) جومنافع نظام پیداواری و فروخت مین دیگر 

عواسلٍ پیدائ نش کے لیے طےشدہ حنو ق ادا کرز کے 
بعد بچا رعهء بثلا عمارت کا کرایه, ملازمین کی 
اجرت» اور دیگر اخراجات وغیره . 

(ج ) جومنافع صارفین کی قوت خرید عم مناسب 
قیمتوں ے حاصل کیا جاس (موجوده اقتصادی بحران» 
مطبوعه جماعت اسلامی». ص جم) ۔ لیکن 








علم (معاشیات) 


مناسب قیعتوں ہے کیا مراد جے؟ فی الواقع یه ایک 
مشکل سوال جے اور اس کا دائرۂ عمل کاروباری 
حضرات کی اپنی ذ هنی تربیت اور ایمانی حالت پر ے۔ 
منڈی کے آزاد عمل کے باوجود بعض اوقات کاروباری 
حضرات اس پوزیشن ہیں ھوتے یں کہ وہ اپنیلا گت 
پر کئیر نفع کما سکیں ۔ ایسے وقت ہیں ان ک اپنی 
ڈھنی اور ایمانی حالت ان کا محاسبہ کر سکتی ہے 
که وه ل وگول یم ایسا منافع نه "کماثی جوان ک 
قوت خرید ے زیادہ هو یا ان ک اپنی مشقت ہے کوئی 
سبت نھ رکھتا ھو۔عام طور پر ایسی جورت 
حال اس وقت پیدا ھوتی ہے جب صارفین کے 
پاس منڈی کے حالات کے بارے میں مکمل معلوسات 
یه هون - اس سلسل ہیں حکومت عام اشیابه 
ضرورت کی لاگت, پیدائش اور دیگر بصارف که 
بارے میں معلوباتی لٹریچر شائم کرنے کا تقاضا 
کرسکتی ے تاکە صارفین ک رعنمائی هو۔ خود صارفین 
بھی اپنی انجمنیں بنا سکتے هی اور ایس تحقیقی 
فرائع اختیا رکر سکنے هیی جن کے ذریے وه ناجائز 
منانم خوری کے خلاف جد و جہد کر سکیں - اس کے 
علاوه حکرمت کاروباری حضرات کي دینی تریہت اور 
انهی دوسرون یی خیر خواعی» تعاون اور احسان کی 
تعلیمات ہے بہرہ و رر کرنے کا انتظام کر سکتی ‏ ش 5 
اس طرح ایک اجتماعی ضمیر پیدار کہا جا سکتا 
ره که لوگ ناجائز منانع خوری کرنے والوں کے 
خلا عملی احتجاج کریں اور ان کے مال کا بائیکاٹ 
'کریں ۔ پہلے ادوار میں مسلمان جکوستوں میں 
الحسبه کا محکمہ قائم کیا جاتا تھاء جس کے فرائض 
ہیں اور باتوں کے علاوہ ناجائز منافع خوری پر نگرانی 
بھی شاسل تهی . ۱ 
میرف دولبت ۱ 

حلال ذرائم عم دولت پیدا کر کی پاندی 

کے بعد اسلام نے صرف دولت کا بھی ایک ضابطه عطا 


ات نات 


۳۳۷۴م 





فلم (نعاتمات) 
کیا ھے ۔ اسلاسی معاشرے میں وظینۂ صرف 
Function)‏ دمزوسعصی) کا مطالعه اس غابطے کی 
روشنی هی می حقیقت پسندانه‌هو سکتا ےہ۔ ایک مغربی 
معاشرے میں لوگ صرف دوت مین بالکل آزاد میں 
اور ان کا اپنا ذاتی مفادھی ان کا اصل راہنما عوتا ے۔ 
ومان هر فرد کویکمل آزادی ق که وه جو چیز جا عم 
طلب کرت اور جتنا جا ش اس پر صرفکرے۔ اس کے 
برعکس اسلام نے صرف دولت ی کجه حدود و قیود 
متعین کی ہیں ۔ ھر فرد کوان حدود کے اندر 
مکیل آزادی ع جبکھ ان حدود کو پامال کرنے ک 
اجازت کسی کو بھی نہیںء مثلا : 

اول : اسلام نے ساده زت د گی کو ایک مطلوب 
گردانا ,هه (ترمي» کتاب الزهد» باب و ؛ مسند 
اخمده مج چم ومد وم وود و ود 
ور تا +م) ۔ حضور اکرم صلی اللہ عليهہ و سلم کا 
اسوه جسنه اس پر دلالت کرتا _ف (سسلم» کتاب الزهد» 
عدد ۲۲ تا م* اليخاري: الهیة» پاپ , و فرض 
الخمیس» باپ ۲ و المناقب» باب م ۽ تریذی »تاب 
الزهد, باب برم؛ اين ماجه» الاضاحی» پاپ ۱۳ ۲۳٩‏ 
. , تا ۲,؟ نسائی» المحایاء باب 
م؛ موطا» صنة الابی» عدد و تام ج) - آب؟ ک 
بعد خلفاے راشدین* کی زند گیان بهی ساد کی کا ایک 
تمونه تھیں۔ یه حضرات اگرچہ دئیا جہان کے مال و 
اباب کے حصول پر تادر تهی» لیکن اٹھوں لے 
اپے لے به رضا و رغبت ایک سادہ اور ےتکلف 
زندگی کو پسند کیا (ترمذی» کناب الزهد» 
باب ۰)۳۰ 

دوم : اسلام نے اسراف و بخل کے دربیان اقتعماد 
(اعتدال) کی راہ کو پسند کیا ھے اور اقتصاد ک یه 
روش جهان عام افراد کے لیے پسندیدہ ےہ وما 
قومی سطح پر بھی حکومت کے لے روا نہیں کہ وہ 


or‏ و الادب» یاب 


عام لوگوں کے بال کو اسراف میں اڑا دے یا پھر 
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علم (مدادیات)-< 
جود انھیں خرچ کرت میں بخل کربه (مسنه احمدء 
(eat‏ 

سوم : امبلام نے تنھم کی زند گی کو سخت ٹاپسند 
کیا ہے اور ان تمام راستوں پر پہرے بٹھا دیے میں 
جو تنعم کی طرف لے جا سکتے ہیں ؛ مثلا مردوده لیے 
جائز نہیں که وء ربشم بپنی (مسلم» کتاب اللباس» 
عدد »» تا » :؛ البخاری» اللباس, باب م ب؛ ابوداود» 
پاپ ع؛ ترمذی؛ الادب» باب ه؛ آبن ماجه» اللباس, 
پاپ و )» یا زیورات کا استعمال کریی (سسلم» اللباس» 
عدد م» ه؛ البخاری» الجنائز» باب و النکاح» باب 
رے؟ ابوداود؛ اللباس» پاپ م ) - اسی طرح شراب اور 
جوئے جیس بسرفانه استعمال کو مکمل طور پر حرام 
قرار دیا گا ہے (م [الماید] : ٠۹.‏ نیز مسلم» 
الشریه» عدد و ؟ البخاری» البیوعء پاپ مم ١١٠۳ ٢‏ 
۰ ۲ه اپوداود» الاشربه, پاب 4 م» ه» و» 
۲ ترسذی» الأشربهء پاب ٠‏ ج٤‏ ر؟ مسند احمدہ 
۲ ۱۸ ) - عيش و عشرت ک دیگر نشانیان» مشلا 
مصوری اور سنگتراشی (البخاری؛ البیوعء باب ہم و 
پدأئخلق» پاپ ے؛ ے , و الابنیاءء باب ہ؟ مسلم؛کتاب 
اللپاس) عد۵ ۹ تاےوں؟: ترمذی» الادب» باب 
wr‏ ابوداود» الطهارة» باب وم و اللباس» پاب 
٥م)؛‏ عورتوں کا مصنوعی ہوڑے باندھنا (مسلم؛ 
کتاب اللباس: عدد رو ر* البضاری؛ الالبیاه, باب 
جو؛ ترمذی» اللباس» پاب ‏ ۲ )؛ یا ایسی فیشن اختیار 
کرنا جن میں دولت کا ضیاع هو؛ آن سب کو ناجائز 
قرار دیا گیا ھے , 

اسراف و تنمم کی زند گی پر پاپندی کا سب ہے 
نعایاں اثر ملک میں صنعت وحرفت کی سمت ہر پڑتا 
ہے ۔ان چیزوں کی جرہت کے یع دکس یکاروباری شخص 
کے لے به سود سند نہیں ہو سکنا کہ وہ ان اشیا کی 
پھدائش کی طرف متوجه هو علاوہ ازیں ان کی تجارت 


پر بھی ویسی ھی پابندی بے جیسی صرف پر؛ لیکن | 


۳۰ 





علم (معاشیات) 
خودتجاتی قطنر عم بھی آن کا کاردبار تع بخش 
نہیں هو سکتا: چنانچہ بہت سے قوسی وسائل جو 
صارفین کے لیے ایک طبتے کے لیے اشیاے تیعم کی 
پیدائش پر صرف هوسکتے ہیں ان کو ایسی اشیا کی 
پیدائش میں لگایا جا سکنا بے جو عوامالناں کی 
ضرورت هون - اس طرح ایک محدود طبقے کی حد ے 
گزری هوئی عیاشی کا رخ سوڑ کر عام لوگوں کے لے 
گنجائش کی صورت پیدا عو سکتی ہے . 

چہارم : انسان کی اس دولت پر جو حگوست 
کے واجبات (از تسم عشر» ‏ زکوة) وغیرہ ادا کرنے کر 
بعد بچے؛ معاشرے کے بہت سے دیگر افراد کے حقوق 
بھی ثبت کر دبے گۓ ہیں۔ ان میں اپنے اعل و عیالء 
والدین؛ معاشرے کے غربا و مساکینء مستحق اعزا و 
اقارب اور دیگر اجتماعی بہبود کے لیے مشاغل شامل 
ہیں۔ ان پر اپنے مال کو خرچ کرنے کا نام انفاقی عے۔ 
قرآن و حدیث میں اس کی بہت فضیلت وارد هوئی هید 
انفاقی اتنا محبوب عمل ھے کہ جب لوگوں ئے سوال 
کیا کھ اللہ کی راہ میں کیا خرچ کیا جائے تو وعی 
ناژل هوئی : **العفو"» یعنی ضرورت یم جو زائد هو 
وه سب دوسرون پر خرچ کر دیا جائے () [البقرة] : 
۹٥)۔‏ یہی وجہ سے کہ محابهٴ الفاق میں ایک 
دوسرے ہے سبقت لے جانے کی کوشش کرلے لگے ۔ 
ایک حدیث میں آیا ے که حضور" نی فرمایا که جس 
کے پاس زائدکھانا هو وہ اپنے بھائی کو دے؛ جس کے 
پاس زائد سواری ھو وہ اہے بھائی کو دے؛ جتی که 
راوی کو شک, گزرا کہ ھمارے لیے جائڑ نہیں 
که ھم اپنی ضرورت ہے زیادہ کوئی چیز اپنے پاس 
رکھ سکیں (مسلم؛ کتاب اللقطہء عدد ۱۹). 

آیڈ العفو اور مذ کورۂ بالا قسم کی احادیث ہے 
لوگوں نے به مطلب سمجھا ے که املام میں اپنی 
ضروریات ہے زائد رکھنے کی سائعت ے؛ للہذا تن بدن 
کے مد اور زندہ رھلے کی خوراک کے ملای: باقی 

۳3 : 
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علم (معاشیات) 


هر چیز پر ذاتی ملکیت اجائز .هه (غلام احمه پرویز : 
قرآن کا نظام ربوبیت)؛ لیکن یھ درست نبی کیونکه : 

(,) ذاتی سلکیت کا نظریه اسلام ی بنیادی 
حکمت» جمله عبادات اور تمام قوانین کا س رکزی تصور 
ےء للہذا اس تاویل سب اس تصور کی نق یکر کے تمام 
شریعت کی نفی لازم آ جائے گی؟ 

() قرآن میں بعض آبات قوائین بیان: کرتی 
عیں اور بعض میں صرف مطلوب عمل کی تمّان دھی 
کی گئی ے ۔ امت میں کسی نے بھی یہ استدلال 
نپیی کیا که آية العفو کوئی قانون بیان کر رهی 
ےہ بلکه اس پر اجماع ہے کہ یه ایک مستحب عمل 
کی نشان دھی کرتی ے؟ 

(م) بض لوگوں کا خیال بش که یه 
آیت ان حضرات کے سوال پر اتری تھی جو 
اللہ کی راہ میں سارا مال خرچ کرنا چاه نوی 
اور جب انھیں حضور* نے اس۔ سے ردکا تو انھوں 
نے پوچها کہ کتنا مال اللہ کی راہ میں خرچ کیا 


جائے - اس پر بتایا گیا که اپنی ضرورتول کو بورا | 


کرنے که برابر ضرور روک لو تا که تنگی نه وا 
(م) حضور* سے دوسری روایات میں منقول ے 
کھ بندے کے لے زیادہ مناسب ره که وه اپنی اولاد 
کو متمول چھوڑ جائے بجائے اس کر که وه ان کو 
فقر وفاتے ہیں چھرڑ جائے ۔ یھ بات بھی حضور؟ نے 
ایک صحابی کے اس اصرار کے جواب میں فرمائی جو 
الہ کی راہ میں سارا مال صدقھ کرنا چاھتے تھے (سسلم» 
کتاب الوصية, عدد و تا , ؛ ) ۔ غرضیکھ شریعت نے 
انفاق میں بھی اقتصاد کو پسند کیا ے۔ 
تبادله دولت 
پیدائش دولت اور صرف دولت کی طرح تبادلة | 
دولت کے باب میں بھی شریعت نے جند قواعد و ضوابط 
متعین کے ہیں تاکه منای می عادلانه قیمتیں ۱ 
رائج هود اور ظلم کا سدباب ھو۔ عادلائہ قیعتوں سے " 
ا ا لے ار 1 





و جم 


علم (سعاشیات) 


مراد ایسی قیعتیں هی جو باع اور مشتری میں سے 
کسی پر بهی ظلم کا باعث نه هون - چونکه شریعت 
نے قریقین کے حقوق و فرائض تفصیل ہے بیان کر 
دے ھیں؛ لہذا کسی ۔مقابلے میں ان حدود ہے تجاوز 
کسی دوسرے پر ظلم کا باعث ھوسکتا ھے ۔ ایسا 
بازار جو فریقین کو ان کے جائز حقوق وفرائض پر 
کاربند رکه » عادلانه تصور هو - اسلام نے 
ایک طرف تو بیع کی ان قسنموں کی تشان دهی کر دی 
جو اجائز ہیں اور دوسری طرف جائز بیع کہ لے 
لازمی عناصر کا تعین کر دیا ۔ اسی طرح قیعشوں کے 
بھی بارے میں اصولی مدایات دی گئی ھیں اور 
تاجرون که لیم ایک ضابطة اخلاق فراعم کیا گیا 
- ذیل میں ہم اختصار ہے ان تقواعد و ضوابط کا 
جائزہ لیے میں :۔ 
قیمتوں کے تعین کا عام اصول : . 

طلب. اور رسد ک قوتوں کے ذریعے متعین هونے 
وا یی قیمتوں کو شریعت نے ایک فطری طریقے سے 
تسلیم کیا ۔ مضور: کے زمانی میں ایک بار 
مدینۂ منورہ میں اشیا کے ئرخ چڑھ گۓے تو لوگوں 
نے حضور* یم استدعا کی وہ قیمتوں کا تعین فوما دیں؛ 
لیکن حضور* نے ایسا کرنے ہے انکار فرماہا کیونکه 
اس میں فریقین میں ہے کسی ایک پر ظلم کا اندیشہ 
ه(ترمذی» کتاب الببوع » باب م؛ ابوداود؛ المیوغ * 
پاپ , م ) - شریعت کی اصطلاح میں قیمتوں کے تعین 
کو تسعیں کہتے ہیں ۔ عام حالت میں تسعیر کہ 
ناجائز هونر میں تقریبا کوئی اختلاف نپی» لیکن 
بعض متقدمین نے مذ کورۂ بالا حدیث کی تشریح کرتم 
ھوے یہ بات بہت وضاحت ہے کسی ہے کھ تسعیں 
صرف انھیں حالات میں ناجائز ے جب منلی میں 
قیمتیں طلب اور رسد کے آزادانہ عمل ہے متعین 
عوتی ھوں ۔ اس کے برعکس اگر منڈی میں کسی 
خلل اندازی کرنے والے عنصر کی وجه سے تاجروب 
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علم (معاشیات) 








کو ناجائز منافع خوری رک مواقع حاصل ہو رۓ موب 
قو اسلامی رباست کا فرض ہے کہ وہ مداخلت کر کے 
تسعیر کرے اور تاجروں کو ناجائز مناقع خوری 
سے منع کرے (ابن نجیم الحنفی : الاشب 
ص ۳٢‏ تا ۾ ٠١‏ "این تیه : آلصبه فی الاسلام» 
ص ےم تا و ) ۔ ناجائز منافع خوری کے یه مواقع 
مختلف طریقوںء مثلاً ذخیرہ اندوزی؛ سمگلنگ» 
سٹه بازی» اجاره داربود کے قیام» بڑے بڑے 
کاروباروں کے اشتراک (ەنم8جەم) کے ذریعے منڈی 
پر تبضی» جھوٹی اشتہار بازی؛ مصنوعی طریقوں 
ے رسد کو کم رکھنے؛ غیاع مال؛ وغیرہ ے ہدا 
نیے جاتے هين - اگر اسلامي ریاست محسوس کرے 
کہ عوام الناس کو غیر فطری قیحتیں دین پر مجبور 
کیا جا رھا ےہ تو وہ نسعبر کے ذریعے قیمتیں مفرر 
کر سکتی _هه» لیکنن چونکه تسحیر کا عام طور ہر 
تیجه به هوتا_هه که اشیا بازار عم خائب هوز لکنی 
" ہیں ء لہٰذا جہاں ایک طرف قیمتوں کے تعین کو 
قانونی تحفظ دینر ک ضرورت ھوگی وہاں تاجروں کے 
کودامون اور ان کی ذخیرہ اندوزیوں پر بھی نکاہ 
رکهنا هوگی تا که نسعبر عساتو هی اشیا منڈی ہے 
غائب ند هو جائیب. 
منڈی میں خلل ژالنی والی عتاصر : 
ایک طرف شریعت نے عام حالات ہیں تسعیر 
کی اجازت نہیں دی اور دوسری طرف طلب اور رسد کی 
قوتوں ے آزادانھ عمل کے لے ایک سازگار فضا پیدا 
کرنے کا اعتعام کیا ے؟ چنانچھ ان تمام عناصر پر؛ 
جو مار کیٹ میں مصنوعی طلب یا مصتوعی قلت پیدا 
کر سکتے هی » پابندی لگا دی :۔ 
, ۔ احتکار: اس سے مراد ہے گرانی پیدا کرنے 
ک یت سے غل ےکو روک رکھنا ۔ حضور نے احتکار 
ہے منع فربایا۔ اگرچہ احادیث میں صریجا غلے کے 





احتکار کی ممانعت وارد ے؛ لیکن يف ایک عمومی, 
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ہدایت ھے جو ھر قابل بیع چیز پر وارد عوتی ہے ۔ 
منڈی میں اگ ر کسی چی چیز ی سانگ هو اور کسی تاجر 
کے پاس اس کا ذخیزہ هو اورانے تفم بھی ماتا عو تو 
اس کے لے جائز نہیں که وه تون ے ۔پڑھۓ ک‫ 
انتظار میں اس کو روک رکھے؛ (مسلم؛ تاب 
الساقاة و المزارعة» عدد ء۰ ۰۱ «هر). ۰ 
م نله بازی : اس ے مراد غائب مال کے 

سودے ھیں۔ شریعت نے بیع وشری میں ' اس بات کی 
اجازت نہیں دی که چو مال موجود نھ هوء یا جس کی 
کهپت یا کینیت کے باه ہیں کوئی ایک فریق 
لاعلم ھو؛ اه خرید یا بیچا جائے۔ اسی طرح ہے ایسے 
باغ کو جس کے پھل پکے ن هوں یا ای ےکھیت کو 
جس کی فصل میں ابھی دانے نھ پڑے هوں؛ فروحتن 
نہیں "لیا چا سکنا (سسلم» کتاب البموع» عدد جع تا 
مج البخاری» بت پاپ روا جه) وو ؛ ابوداود. 
الییوع» باب هب؛ ترمذی» البیوع» باب به؛ نسائی» 
البیوع» باب م و: و ه؟ این مانجد» |لتجارات» یاب ب؛ 
دارسی؛ البيوع؛, باب وم ؛ ستد زید» عدد ووو> 
هه ) - یه ساری شکلیی بیع معدوم ی فہرست میں 
آتی ہیں ء اور ٹہمتوں میں مصنوعی اضافے کا باعث 
بنٹی ھیں ۔ موجودہ دورمیں بھی سٹہ بای کے ذریعے 
بعض اوقات ٹیلیفون ھی پر ایک مال کئی کئی 
ھاتھوں میں فروخت هوتا رهتا _ه» حتی که جمب وه 
صارفین کے لیے منڈی میں آتا عے تو اس پر منافع کے 
متعدد ردے چڑھ چکے هوتی ھیں۔ یه سب دربانی 
لوگ کوئی خدمت انجام دیے بغیر اس میں بنافع 
کماتے ہیں ۔ شریعت نے اس کی روک تھام کے لیے 
غائب مال کے سودوں پر سمل پابندی عائد 
کر دی ے۔ 

م۔ بیع حاضرلیاد؟حضوراکرم صلی الله عليه و سب 
کے زمانے میں یھ ایک خاص طریقۂ یع کا نا. تھا ۔ 


دنوں به عام رواج تھا کہ جب دیہاتی څله فروش 





علم (معاشیات) 
اپنی اجناس لے کر شہر پہنچتے تو بعض دلال 
تسم کے تاجر ان سے غلہ لے کر شہر کے لوگوں میں 
غروخت کرتے اور اس عمل میں وہ دیہاتیوں کو بہت 
تھوڑی قیمت ادا کرتے اور شہر کے لوگوں سے بہت 
زیاده. وسول کرتے؛ اس طرح وہ دوئوں طرف سے 
خوب نفع کماتے ۔ دیہاتیوں اور شچریوں میں چواکه 
آپس میں ربط نہیں هونے دیا جاتا تھا اور دونوں طرف 
کو منڈی کے اصل حالات ے بےخبں رکھا جاتا تھا؛ 
لٹہذا اس درمیانی گروہ کے لیے یہ سمکن تھا کہ وہ 
اشیا کی قیمتوں کو مجموعی طور پر ایسے معیاروں پر 
رکھے جہاں انے فائدہ پہنچے ۔ حضور ا کرم صلی 
اللہ علیہ وسلم نے اس درمیائی گروہ کو اس کارروائی 
سے منم فرسا دبا (البخاری» الییوع» باب ,بو موه 
مہ“ ہے و الشروط؛ باب ۱۶۸ , و الحیل؛ باب ہ؟ 
مسلم» الییوع» عدد «, تا م,؟ ابوداود» البیوع؛ 
باب ہم؟ ترسدی» الیبوع » باب ہہ؟ سائی» 
الیوع» باب و,» ور» می» .؛ این ساجد» 
التجاراتء ہاب م ؛ موطآء البیوع؛ عدد ودو» ے۹)ء 
بلکہ حکم دیا کہ جب دیپاتی غلہ لے کر پہنچیں 
تو انھیں بازار میں خُود فروخت کرنے دیں اور پھر 
.طلب و رسد که آزادانه عمل ہے جو قیمتیں متعین 
ھوں ان ہر سب خریا۔ و فروخت کی جائے , 
جم بيع تلغى الركبان : حضور اکرم 
صلی الله عله وسلم کے زمانے میں رواج تھا 
که جب شہر میں کسی قافلے کے آنے کی 
اطلاع پہنچتی تو موشمار قسم کہ تاجر شہر نے 
. باھر پہنچ کر قافلے کو جا لھتے اور پیشتر اس کے کہ 
:قافلے کو شپر کی رائج قیمٹوں کا اندازه هوتاء وہ 
سسے داموں ان ے مال خرید لیتے اور بعد ازاں اس 
مال کو شپر لا کر سہنگے داموں فروخت کر نی - 
اس کو بیع تلفی الرکبان .کہتے تھے - حضور 
اکرم صلی اله عليه وسلّم نے اس سے نع فا 
ÎÎ‏ 





۴۳۴۳۸ 


سند احمده ۳ : 


علم (معاشیات) 


دیا۔ بیع تلفیٰ الرکہان ہیں بھی اصل معامله ایک 
فریق کو دوسرے فریق ے مصنوعی طور پر جدا کر 
ک اور دونون ی اواقفیت ہے فائلہ اٹھا کر منافع 
خوری کرنر کا تھا , 

سوچودہ دورمیں حضورا کرم صلی اه عليه وسلّم 
کی ان هدایات پر عمل کروانر ک ليم لازم هوک که 
اسلامی . ریاست منڈی کے حالات کے بارے میں 
معلوسات شائع کرنے کا مناسب بند و بست کرے ۔ 
اس کے علاوه جو لوگ دیہات ہے غلہ لے کر شهر 
پہنچین ان کے لے منڈی کے حالات کا جائزہ لیۓ تک 
اپنے مال کو کہیں رکھۓے کا انتظام هو کیونکه 
عام طور ہر دلالوں کاگروہ اس وقت اپنی کارروائ یکرتا 
ہے جب وہ دیہاتیوں کو مجبور دیکھتا څے که وه 
اپنی اجناس کو شہر میں ایک دو روز کے لے بھی 
نہیں روک سکتے ۔ اس کے علاوہ حکوست اجناس کی 
ایک منصفانه قیمت مترر کر دے تاکه اگر بازار 


| میں تاجر کم بھاؤ پر ایکا کر لیں تو کاشنکاروں کے ` 


تحفظ کے لیے حکوست اپنی مقرر کرده قیمت پر اجناس 
خرید کر انهیی تاجرود کے استحصال سے بچاۓے . 

- جهولی اشتسهار بازی :تاجر عام طور 
پر کاھک کو راغب کرئے کے لے مال کی خصوصیات 
اورقیمتِ خرید کے بارے میں جھوٹی قسمیں کھاتے 
رهت هبی- حضور | کرم صلى اه علیه وسلم نز بیع و 
شری میں اس قسم ی ترخیب کی سحااعت فرمائی .هه 
(سسلم» کتاب الایمان؛ عدد بر و ,و الییوع ؛ عدد 4 و ر؟ 
البخاری» البیوع» پاب » ب؛ م + و الرھن؛ باب ہے؟ 
+م) ۔ اس ڈورمیں علاوہ انفرادی 
معاملے کے اجتماعی سطح پر کاروباری ادارے 
اہنے مال کی تشہیر کے لیے اس کی ایسی خوبیاں بیان 
کرتے ہیں جو فی الواقع اس مال میں موجود نہیں 
ہوتیں۔ اسی طرح وہ اشتہار بازی میں انسان کے سقلی 
جلّباتہ ازقسم جنس؛ حرص دنیاء حب جاہ؛ هوس مال» 


Mark tom 


ویج : 


۔مثال کے طور 


علم (نعافیات) 


وغیرہ کو بھی‌اپیل کرتے ہیں تاکه ان کر مال کی 
طلب_ پیدا هو + یھ ساری باتیں ایسی ہیں جن کی 
ایک اسلامی معاشرے میں گنجائش نہیں ۔ اسلامی 
۔معاشرے میں جہاں تاجروں کے اننرادی اخلاق ی 
طرف توجە دی جائ گی وعان یه بهی لازم هوگ که 
اشتپار بازی کے فن کو شرعی قواعد و ضوابط کا پابند 
کیا جائے او رکسی م رکزی ادارے کی سنظوری ہے 
قبل ایسے اشتہارات شائع نہ هونے دے جائیں جن نے 
یا توسفلی جذبات کو انگیخت هوتی هوه یا اسراف ی 
ترغیب هوء یا جن میں دی گئی معلومات غلط 
هون - ظاهر ه که یه بہت کٹھن کا کام ے اور 
آسے بتدریج هی انجام دیا جا سکتا ش - اس میں اس 
بات کا اعتمام بهی کرنا هوک که اشتهار بازی پر 
پابندی عائد کرنر والا اداره خود شلم کا راسته اختیار 
نھ کرے. 


ر 


۹ 


ہ۔ تشاچشی: اس سے مراد ۓے مصنوعی طور پر 
آپس کی سلی بھگت ے قیمت میں اس طرح اضافه کرنا 
که کاهک کواس ملی بھگت کا علم نه هوسکی - 
پر اگر ایک شخص کوئی سودا ایک 
قیمت پر خریدنا چاهتا_ش تو ایک دوسرا شخص» جو 
"ده باتم هی کا آدسی ےء آ نی یژه در اس مس زیاده 
قیمت کی پیشکش کرتا .۵ - اس طرح اصل کاهک 


کے لیے اس مال کی قیمت بڑھ جاتی ھے۔ اس طرح کے 


معاملات» جن مين مصنوعی طور پر قرمتول کو بڑعا 
اما چاتا ه» ناجائز هی (البخاری» الببوع » یاب . وه 
۳ ره ء و الشروط پاب ہ۸ , , و الحمل» باب پ؟ 


.مسلم» البیوع» نعدد ۳, تا ۱۰). 


موجوده دور میں بڑی بڑی کارہوریشیں 


corporations).‏ پس کی ملی بھگت ہے اشیا کی فیمتوں کا 


تعین کر دیتی ھیں ۔ ان کا گٹھ جوڑ صارف کے مفاد 
۔میں هرگزنہیں ہوتا بلکہ وہ زیادہ منافع :خوری کے لے 
_باھمی‌مشورے ہے ایسا کرتی هیی- چونکه منڈی ہیں 


سام حم 
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تمام بیچنے والے ایکا کر لیتم هی" للبذا صارنین کو 
مقررہ قیمت ادا کرنی پڑتی ہے ۔ ۔ اس طرح سۓ قیمتوں 
کا تعین تناچش کی زد میں آتا ہے ۔ اسلامی ریاست 
کے لے لازم ےہ که وه کارپوریشتون کا اس طرح ہے ` 
قیمتیں مقرر کرئے کا اختیار محدود کرے اوران کی 
قیعتوں کو ان کی لاگت ہے متناسب معیار پر لانے ے 
لے قانون سازی کرے , 

ے۔ انضباط کساد بازاری : 
شریعت کا مقصد ایک فطری طریقے سے منڈی 
میں قیمتوں کا کم از کم تعین ہےء لہٰذا اگر 
کوئی ایسا انفرادی یا اجتماعی عامل وجود میں 
آجائے جو که منڈی میں رائج قیعتوں کو تجار کی 
٦اکثریت‏ کے خلاف اضافے ی صورت میں بدل دے تو 
اسلامی رباست اس عامل کو کسی ضابطے کی پایند 
نائن "کی تااکه زيادم لوگوں ,کو ضرر نھ پہنچے ۔ 
اس کی:ایک عملی مثال حضرت عر کے زبانر میں 
ملتی ہے جب مدینة منورہ کے بازار میں کوئی تاجر 
باه بت بای لا کو فروخت کرت له جک بھاؤ رائج 
بھاؤ سے زیادہ تھا ؟ حضرت عمر نے اسے کہا کھ 
یا تو اپنا بھاؤ منڈی کے بھاؤ کے برابر کر لوہ یا پھر 
ھماری منڈی ہے اٹھ جاف (اين تیمیه : الحسيه فی 
الاسلام؛ ص هم٤‏ و ب» بحواله نجات اله صدیقی : 
اسلام کا نظریة ملگیت» ص ۲ ۱)۔ اس طرح کا کوئی 
مظہر؛ یا کسی ایک شخس یا ادارے کا عمل؛ جو 
اکثریت کے لیے ضر رکا باعث هو اسلامی رباست کی 
زد میں آ جائے ا ۔ اس دور میں ایسی صورت حال 
جدید ایجادات ی شکل ہیں ملتی ہے جیکه اچانک 
ایک ادارہ ایسی مشینری یا ٹکنالوجی لکا لیتا 
ره "که اس میدان میں باقی سب کاروبار یا تو 
بند هو جاتے ہیں یا شدید خسارے کا سامنا 
کرتے غیں ۔ اسلامی ریاست ايسي صورت مين جدید 
ایجادات با پیدائش کے ایسے طریقوں کو کسی 


rr 


چونکه 


و 
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تدریج یا يا متصوبه بندی بت رائج کرے گی جو 
قیمتوں میں نمایاں تناوت پیدا کر کے اکثریت کو 

اثر کر سکتے هول - اس ی ایک صورت تو 
یه هوسکتی هه که ایسی تکنال! لوجی کے لگانی سے جن 
لوگوں کے کاروبار متاثر هون انهی يا تو کسی 
دوسرے کاروبار میں کھہا نے کے اسباب قراھم کے 
جائیںء یا پھر سب لوگوں کو ایسی مالی با فنی امداد 
میا ک جائے جس ے وہ بھی جدید ٹکنالوجی کے 
ثمرات سے بہرەور ھو سکیں ۔ اس سلسلے میں یه بات 
بھی اہم ہے کہ شریعت کے نزدیک اصل چیز 
رائچ الوقت قیمتوں کا تحنظ نہیں بلکە عوام الناس کی 
معاشی سہولت کا تحفظ ہے› ج وکھ ایے کسی بھی 
مظہر ہے تباع یکاشکار هوسکتیے۔ منڈی میں کساد 
بازاری پیدا کرنے والے ایسے تمام عوامل کا اسلامی 
ریاست گہری نظر ہے جائزہ لے گی اور پھر ان کو 
کسی منصوبے کے تحت بتدریج نافد فذ موز ک اجازت 
ده گی, 

ہ۔ سصتوعی قلت رسد : 
پر اثر انداز هونی والا ایک عنصر مصنوعی 
اس ہے مراد ے کسی کاوخانے 
یا صنعت میں اپنی گنجائش ہے کم مقدار میں ایا 
کی تیاری اور اس طیح دیگر عوامل پیدائش لتق 
جان بوجه کر خالی رکهنا تااکه انیا ی پیدانش لم 

عواورمنڈی کے بھاؤ نیچے ند آ سکی - جیسا .که 
آگے چل کر بیان کیا جائے گاء شریعت میں وسائلِ 
پیدائش کو بےکار رکھنے کی سخت تنبیه .هه (دیکهی 
نیچے معاشی ترقی کے عوامل)؟ چنانچہ کسی 
شخص کو اس ابر کی اجازت نہیں دی جا سکتی 
کہ اس کے پاس وسائل پیداتش هول اور آن اشیا ی 
_ لوگوں :کو ضرورت بھی هو اور وہ آن وسائل کو کار 


رکھے ۔ بعض حالات میں ان اشیا کی پیدائش کو فرضي 


قیمتوں 


قت رسد ۵ - 


کفایه کا درجه درم کر ایس معنت کارود کو ابش 
ی 
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علم (معاشیات) 


کارخانے پوری گنجاٹش پر چلانے پر مجبو رکیا جا سکتا 
ره (ابن تیمیه : الصبه فی الاسلام؛ ص م ؛ صدیقی : 
اسلام کا نظریة ملکیت؛ ar:‏ 

و ۔ تجارتی غابطۂ اخلاق: شریعت 
نے ایک طرف تو ایس تمام راستول پر بند 
باندھے هی جو منڈی کے فطری رجحان میں 
خلل ال سک هين اور دوسری طرف بیع و شری 
کے معاملات کو ایک شابطۂ اخلاق ک پابند با 
دیا عےء بثلا.- ٠‏ 

اولء کوئی سودا باھمی رضا مندی کے بغیر 
تھ ھو (م [الساء] : و٢‏ نیز دیکهیی ابن ماجه» 
التجارات» یاب م ,؟ القرمنی» البیوع» باب ےم): 
چنانجه جبر و ا کراه یا اضطراری کیفیت میں کے گئے 
سودے قانونی اعتبار ی معتیر نہیں (ابو داود. 
الییوع » پاپ و ستد احمد و ورو)؟ 

دوم؛ سود ی مین کوئی دهوکا یا فریب 
نه هو (سلم» البیوع » عدد ہے؟ الطیالسیء عدد 
(IA‏ حتی آله اکر مال میں کوئی عیب عے تو 
بیچنے والے پر لازم _ه که ات تاهر کر ده (مسلم» 
الأیمانء عدد ہہ و؟ این ماجده التجارات» باب م؟ 
مسند اخمد» ۷ : روج)؟ 

سوم» لین دین میں ایک دوسرے ے 
فیاشی کی جائے (البخاری. انوکاله» باب ه» و و 
الاستقراض باپ سے ے؛ ٣م‏ و الهيقه پاب م۳ ۰۲ ٩۲۰‏ 
مسلم» الساقاة» عدد ۱۳۲ تا بجم): 

چہارم؛ ناپ تول میں کسی دوسر ےکو خسارہ. 
نھ پہنچایا جائے (جم [المطففین] : )١‏ ؛ 

پدجم؛ تمام ایس سودت اجائز هی جو 
رت کی کی ا پر منتج هود * 

ششمء اگر کوئی شخص ایک مال کا سودا 

ول یا ہودے پر سودا 
نپیی کرنا چاهیی- ایس شریعت میں آساوم کہتے ھیں 





من 
(البخاریء البیوع باب ره» مد؛ ے.ے و الشروط : 
پاپ م» ,, و الکاح یاب وم؛ مسلم؛ الییوع » 
عدد . , تا ب,) ؛ 

هفتم» باهمی تنازی ک شکل میں شریعت میں 
بائع و مشتری کے حقوق کا تفصیلی قائون موجود _ه» 
جس میں دونوں کے اختیارات کی حدود مقرر ر دی 


گئی ہیں؛ 


هشتم» باهمی لین دین مين هد ی پابندی | 


کی جان» مثلا سی ادائیگی کا جو وفت ط کیا گیا 
ره اس پر حتی‌الوسع قائم رها اش (البخاری» 
الحوالات» پاپ ,» ب و الاستقراض؛ باب پم م؟ 
مسلم» الصاتاة, عدد وس الترمذی؛ الیموع » باب 
۸ہ »* السائی» الیبوع» باب ,م تا . ه) ؛ 

نہم؛ تنازعات لو کم کرنے کے لیے 
مقررہ مدت پر ادائیگیوں کے پیعان دو گواھوں کی 
سوجود گی میں لکھ لیے جائیں (م [البقرة] : ۳ہ ؛6). 

زر اور اعتبار 

براه راست تبادله اور زر: قدیم زماز 
سے اسان اشیا کے تبادلے کے لیے مختلف 
اشیا کو استعمال کرتا رها ےہ ۔ پہلے پہل 
تو اشیا کا تبادله مطلوبه اشیا سد براه راستکیا جات 
تھاء لیکن جوں جوں تمدن کی ضروریات بڑھیں ء انسان 
نے محسوس کیا که براه راست تبادله ایک سشکل !ور 
پیچیدہ طریقه ےہ لہذا کوئی ایسی سشت رکه نے بطور 
زر مان لی جاتی چاہیے جو واسطه تبادله کا گام دے۔ 
اس کہ بعد زر کے طور پر مختلف اشیا استعمال هوتی 
رعیں؛ جن میں جانوروں ہے لے کر مختلف قہم کی 
دھاتیں شامل ہیں ۔ بالآخر انسان نے سوتے اور چاندی 
کو اس کام کے لے موزوں ترین پایا ۔ یھ دھاتیں ` 
اپنی رسد کی کمی کی وج ہے خود اپنے اندر بھی 
ایک قیمت رکھتی تھیں ؛ جلد خراب نه‌هوتی تهین » 
چھوٹے چھوٹےاجزا (سکوں) میں ڈھا ی جا سکتی تھیں 


رس 





علم (معاشیات) 
اور بہت سی دوسری اشیّا کہ مقابلے میں انھیں ایک 
جگھ سے دوسری جگھ سہولت ہے لے جایا جا سکتا 
تھا۔ ان خوبیود کی وجه عم جب یہ زر کہ طور 
پر استعمال ھونے لگیں تو ایک طویل عرمے 
تک (یعنی زر کاغذی کر چان سے بہلے) بازارِ زر 
میں یه دونون دهاتیی حکومت کرتی ره . 
_. جھٹی صدی عیسوی میں جب حضور اکرم 
صلی ألّه علیه و سلم کی بعشت هوئی تو انسانی تمدن 
اتنا ترقی کر چک تھا کہ سوتے اور چاندی کے سکے 
دش میں آ چکے تھے ۔ جزیرہ نماے عرب میں 
انھیں ڈھالنے کا کوئی باقاعدہ نظام نہ تھا اور 
یہاں دوسری متمدن اقوام کے ذهالر هو سکی هی 
زیر استعمال تھے؟ چنانچه ان دنون مختلف اوزان 
اور مختلف شکل و صورت کے سکے آردش مي تھے 
او تقربیا سبھی قابل قبول تھے - حضور آکرم صل اللہ 
علیہ وسلّم نے اپنی کوئی ٹکسال نہیں لکائی 
تھی بلکہ مروجہ سکوں ھی کے استعمال کے 
بارے میں اصولی ھدایات دے دیں ۔ ان ہیں سب 
پهلی عدایت تو یه تهی که حتی‌الامکان براه راست 
تبادلے کے طریق عم گریز کیا جاث کیونکه اس 
ہیں علاوہ تہادلے ی پیجید گیوں کے ایک فریق کا 
دوسرے فریق پر ظلم کرنر کا امکان باقي رهتا تها؛ 
جنانچه براه راست تبادلر کو صرف ایک خاص صورت 
میں چائز رکھا گیاء یعنی جب اشیا کک جنس مختلف هو 
اور تبادله نند هو - اس -ک برعکس ار ایک هي جنس 
هو تو پهر تبادل آمی مقدار کا برابر هونا بهی لازم 
قرار پایا گیا (البخاری» الییوع ؛ باب ہ٤‏ مہ٤‏ ؛ 
٩‏ 2۸ ۸۰ ۱ ۹ سلم المساقاۃ عدد رو 
تا سو؟ ابوداود» البیوعء باب ۰۱۳۰۱۷ ع ؟ الترسنی» 
الیبوع» باب ۳( م م» جم؟ النسائی» البیوع» یاب 
رم تاه 5 
اس زمائے ہیں عرب میں براہ راست تپادلے ی 
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علم (معاشیات) 





بہت سی قسمیں رائج تھیں جن ہیں سے دار 
ایک فریق کے قائدے اور دوسرے فریق کے نقصان پر 
متتج هوتی تهی؛ چنانچه حضور درم صلی الله عليه 
وسلم نے براہ راست تبادلے کے لے ایک هی جنس 
کی چیزوں کا بقدار می پرابر هونا لازم قراز دیا اور 
اگر تبادلے اس طرح سے ہو "ده ایک هی جنس عم 
لیکن مقدار غیر مساوی تو حضور ا کرم صلی اھ عليه 
وسلّم نے اس کو ُٰوالفضل کے نام سے تی 9 
یه بهی ایک طرح سے سودی معامله ے٠‏ چنانچه 
. جس طرح سے لین دین پر ربو ذو قرآن مجید میں حرام 
قرار دیا گیا ےہء حضور ا ٹرم می اہ عليه وسلم نے 
برله راست تبادله کے دماعدوں ہیں ربو الفضل کو 
حرام قرار دیا . 
براہ راست تبادلے کےمعاملے کو محدود کر دینے 
سے شارع اسلام*٭ کی منشا یه تھی کہ زر نوتبادلے کے 
واسطے کے طور ہر اپنایا جائے ؛ جنانچه بعض موقعوں پر 
حضور ا درم صلی اللہ علیہ وسلم نے صرف ربو الفضل 
کی حرمت تا ھی اعلان نہیں فىایا بلکه صریح لنفلوده 
میں تا نید ی فدہ ایک شے کا دوسری شے سے تبادله نه 
"نیا جاش باکه پل ایک کو بیچا جائی اور اسکی 
قیمتٹ سے دوسری لو خرید! جائی - اس طرح یت 
حضور ا درم سای الہ عليه وسلّم نے تمدن کی ایک 
اهم ضرورت» یعنی زره دو رانچ کیا اور اس واسطة 
تیادله کے طور پر قبول فردایا۔۔ حضور اکرم سل اللہ 
علیہ وسلم نے زر ”کو ذخیرۂ تدر کے طور پر بھی تسلیم 
کیا ۔ اس کا ثبوت شریعت که قانون زكوة یم ملتا 


ہے۔ زکوٰة هر قسم کے سال نامی پر لگتی ہے اوراس | 


پر امت کا اجماع ہے کہ زر بھی مال نامی ے: 
چنانچه زر کی زائد از نصاب مقدار پر زکوٰة کا اطلاق 
ھوتا بے ۔ اس ہے پتا چلتا ے ”الہ شریعت نی زر نو 
فخیرے کے ذریعے کے طور ہہ پر بھی تسلیم لیا . 
اعتبارء و براه راست تبادله " دو محدود ‏ ثر کل اور 





rer 


| کا رواج ند نها» 





علم (رحافیات) 





زر :کو رائج ‏ کرنے کے ساتھ هی اعتباری لین دبن رانق 
{Transaction‏ کو بھی شریعت تے ایک خاص ضابطے 
کا پابند بنایا ش 

اول» شریعت نے 
کو جائز قرار دیاء حنانجه حضور اکرم فا ۳ 
علیه ولخ کا اپنا عسل اور آپ” کے صحابه ن عمل 
اس پر گواه ش- آپ* کے زانی می تجارتی معاسلات 
میں اعتباری لین دین کا عام جلن تھا ۔ اس ے 
تاریخی شواعد مستند ذرائع ہے عم تک پہنچے ہیں 
4Parrmership aid Profit in Medieval Islam: Udovitoh)‏ 
ص ےے) : 


دوم : 


اعتباری لين دين 


اسلام نے اعتباری لین دین میں ریو 
کو به ے که ز رر کو کچھ 
عرصے کے ادھار پر دیا جائے اور عند الوول اصل زز 
کے ساتھ کچھ زائد بھی وصول کیا جائے۔ قرآن سمجید 


حرام قرار دیا هه - رب 
رام قرار ربو 


نے بڑے فاضح الغاظا میں اسے حرام قرار دیا ے ادر 


جو لوگ اس ہے باز نە آئیں ان آلو جنگ کی وعد 
سنائی ہے . 
اس دور ہیں بعض لوگوںٴنے قرآن مجید کے 
لفظ ۶ رلو“ اختلاف کا ے 
( تلا سد بعقوب شاه : 
مسائل ور اسلام؛ جوعدری رجمد اسفمیل : ء سوده 
جعفر شاه پهلواروی : کمرشل 
کے ان کا خیال ے که 
تج الوقت سود قرآن کے رو ہہ مختلف عہ اور اس کے 
3 ی ار ی تیدا اد یه که‌قرآن مجید و 


کی تعبی میں 


چند معاتی 


در تقافت» لاهور ؛ 


ان قرفوں پر سود کو حرام قرار دیا ه جو 

ارپین اپنی تجی ضروریات کے لے لتے میں یا یه 
کہ حضور* کے زمانے میں تجارتی لین دین پر سود 
یا یه لھ شریعت نے سود م رکب کو 
حرام یا ہے اور سود مفرد پر اہے کوئی اعتراض 
نہیں» يا يه له موجودہ بنک کاری نظام میں سود 
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مل (تافاد) 


اصل پر نفع میں شرکت کا دوسرا نام عے۔ 
بایں همه حقیقت یه .هه که رائج الوفت سود هی وه 
ربو ہے چس کو قرآن مجید میں حرام قرار دیا گیاے ۔ 
قرآن مجید میں اس کی حرست مطلق ہے اور کسی 
مقصد کے ساتھ مقید نہیں اور نھ کسی خاص شرح کو 
حلال او ر کسی دوسری کو حرام کیا گیا عے بلکه 
ماف کہا گیا رھے کہ اصل زر واپس لے لو اور اس پر 
ژائد ج و کچھ _ه اس کا مطالبه نه کرو - خود حضور 
آکرم صلی الہ عليه وسلّم نے اس کا یہی مطلب 
سمجھا اور حجة الوداع کے موقع پر آب؟ نے ابتی چچا 
کے سود کو باطل کیا (ابوداودء البیوعء پاب ٤١‏ 
الداربی؛ الیبوع» باب ) - اس کر علاوه پچهلر چودہ 
سؤ سال میں ات کر تمام فقپا کا اس پر اجماع رها 
ره که اصل زر پر هر قسم کی زیادتی» خواه وه زر ی 


شکل میں عو یا کسی دوسری مافعت کی شکل مبی» | 


حرام ہے ۔ اس دور کے سود کو ربو سے ممیز کرنے کی 
ضرورت معنس مغربی تجذیب کی یلغار اپنی ذھنی 
شکست اور نفسیاتی ے چارگی کے سوا کچھ 
نہیں ہے , 

امتہاری لین دین میں سود کی حرمت کے بعد 
اسلام رب المال کے لیے دو راستے کھلے رکھتا ے : 
اول به که وه ابر مال کو تجارتی بنیادون پر دوس ه 
کو دے یعنی اس ہے ش رکت اور مضارہت کی کوئی 
صورت پیدا کرے ۔ اس صورت میں؛ جسا که اوپر 
میان کیا جا چکا ہے › وہ شرعی ضابطے کے مطابق 
تقع و نقصان دونوں کا ضامن ہوگا؛: دوم یه 
که وہ اپنا مال قرضس حسنہ کے طور پر دوسرے 
کو دےے ده , 

قرض حسلهہ 

قرض حسنہ اسلامی شریعت کا ایک ایسا 
آداره + (iastitution)‏ غ جس کی حضور اٹرم 
صلی الہ عليه و سم نے اپنی است کو ترغیب 


اہم 





طلم (نمادیا) 


دی ے (الطیالسیء علد رم ؛) ب یه شریعت تل 
معاشرتی تحفظ کے سنصو بے (Social Insurance Scheme)‏ 
کا ایک اھم ستون ے۔ ھر شخص کی یه ذمه داری ره 
کە وہ ایئے ھمسایوں: قرابت داروں اور حاجت مندون 
کی ضروریات کے لیے قرض حسنہ دے اوراس سے ہ رکز 
گریز نہ کرے ”کیولکہ جب خود اہے ایسی عی 
ضرورت لاحق هوگی تو دوسرے بھی اس کی اسی طرخ 
مدد کریں گے ۔ اعزہ و اقارب اور پڑوس کے لوگوں 
کی طرف یه قرض حسند کا بندوست نه هو کی 
صورت میں حاجت مند کے لیے قرض حسئہ کا انتظام 
کرنا ریاست کی ذمه داری ہے ۔ 

قرض حسنہ کے اس ادارے کے ساتھ ھی دائن 
اور مدیون کے لے ایک غابطه اخلاق بھی وضع کیا 
گیا نش - 

() فرش حسنہ لیے کے لیے ضروری ہے که 
لیے والا انتهائی حاجت مند هو ۔ آائش یا 
تنعم کے حصول کے لیے قرض حسنه طلب "کرنا 
اسلامی اخلاق کے سنافی ہے۔ حضور صلی اللہ عليه 
وسلّم نے اس ہے بھی منع فرمایا ے کہ کوئی شخص 
ایسی چیز خریدے جس ی اس میں استطاعت نہیں 
(مسند احمد و ج ٣م)‏ ۔ ظاھر ہے که ضروریات 
زند گی اس سے مسنثنی ھیں ۔ شرعی فرائض کی 
ادائیگی تک ہیں استطاعت کو مقدم رکھا گیا ہے ۔ 
جس دین میں حج اور قربانی کے لیے قرض حسنه ی 
اجازت نہیں؛ وہ تنعم کے لیے اس کی کیوٹکر اجازت 
دے سکتا'ے ۔ اس طرح دینے والے کی بھی مه داری 
صرف اس قرض حسته تک ے جو فروریات زندگی 
کے حصول کے لیے مانگا جائے ۔ اس ہے اندازه هوا 
که آج کل ساسان تعیش ی فروءات ک جو 
سلسلہ مغربی معیشتوں میں فروغ پا چکا ہے ٤‏ شاید 
اسلامی معاشر ی مين اس ی زیاده گنجانش نه هو, 

(ہ) قرض ححه کی قرارداہ کو لکھنے ی 


TAS 
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علم (معاشيات) 


تاکید کی گلی .هه تا که معاسلت مين الجهاژ پیدا ند 
هو اور اس پر گواه مقر کرت کا طریقه بهی رائج 
کیا گیا, 

(م) دائن مدیون سے ضمانت ک طور پر شخصی 
ضعانت (کفالت) یا رمن کے طور پر کوئی اثائه لے 
سکتا ے ۔شریعت میں مرهونه اثاش کے بارے میں 
تفصیل ضایطه موجود ےہ جو کہ فریقین کہ حقوق و 
فرائض کا تعین کرتا عے (مسلمء؛ المساقاۃء عدد 
معر تا .مر؟ البخاری» الیبوع» باب ۱» ۳۲ 
ہہ و السلم» باب به؛ الترسنی» البیوع» باب ء؛ 
النسائیء البیزع » یاب (ar “en ‘oz‏ 

(م) مدیون کے لیے لازم ۓے که وه مفرره وقت 
پر قرض کی ادائیگی کا پورا اهتمام کرے ۔ حضور 
صلی الله عليه وام نے قرض حسنه ی بروقت اور 
مکمل ادائیگی کے لیے بہت تا کید فرمائی ے . 

(م) اگر مدیون وقت مقررہ سے پہلے قرض حسنہ 
واپس کرنے کے قابل هو گیا ہو تو اس کے لے لازم 
ے که وه وقت مقرره ک انتظار کیے بغیر جلد از جلد 
اس واپس کر دے. 

(,) دائن کو تا لید .هش کہ وہ سدیون کے 
ساتھ نرمی ہے پیش آئےء تقاضے میں سختی نہ کرے 
اور اگر وہ مہلت مانگے تو ای خوش دلی ہے 
ده ده بلکه سمکن هر تو زیادہ تنگ دست مدیون 
کو معاف کر دے؛ یا کم از کم اپنے مطالے میں 
سے کچھ وضع کر دے۔ 

(ے) اگر مدیون دینے کے قابل نه هز اور دائن 
سہلت دیے کو تیار نہ هو لو پھر ریاست کی 
ذمعداری ہے کہ ایسے سدیون کی مدد ڑکوٰۃ ہے 
کرے ۔ اس کے لے مصارف زکوٰۃ میں پاقاعدہ ایک 
مد (””عازمین ) مقر ر کی گئی ہے . 

عارية اور ماعون 
قرض حسله کے علاوہ کم از کم 
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علم (بعاشیات) 


دو اور ادارے ایسے هی جن کو اسلامی 
شریعت نے معاشرے میں رائج کیا ہے ۔ یھ 
عاریة اورماعون ھیں , 

عاریة سے مراد ے ناقابل استہلاک 
املاکے کو دوسروں کے استعمال کے لے دیا 
تاکه وہ اس ہے منفعت حاصل کریں؟ حصول منفعت 
کے بعد یه ابلاک مالک کو واپس هو جاتی 
ھیں ۔ شریعت نے اس بات کو پسند کیا ھے که لوگ 
عاریت کے طور پر ایک دوسرے کی مدد کرتے 
رهین » لهذا هر مسلمان کا فرض هه که اس کے 
پاس جو املاک بر کار ہیں ان ہے فائدہ اٹھانے کا 
اپنے کسی حاجت مند بھائی کو موقع دے۔ 
صحا بد کرام 2 کا دستور تها کە اپنی ضرورتوں 
کو کم کر کے بھی دوسروں کو عاریت پر اپنی 
ابلاک ده دیتر تهی (البخاری» الحرث و المزارع» 
باب پر, ؛ مسلم» البیوعٌ» عدد مس, تا ,هب 
اپن ساجهء الرهون» باب ء» ۸٩‏ ۱ ب) . 

ماعون ہے مراد یں ایسی چھوٹی چھوٹی 
استعمال ی چیزین جو بڑوسی ایک دوسرے سے اپنے 
استعمال کے لے مانگتے رهش هی - اسلامی معاشرت 
بی_ به بات بنیادی اخلاق کا جز _ه که اگر ایک 
پوس دوسره س استعمال کی کوئی چھوٹی موٹی 
چیز مانگی تو وه اس بطیب خاطر دے۔ اس بات کو 
مذموم اخلاق میں شمار کیا گیا ہے کہ کوئی 
ماعون دینے ہے بھی انکارکر دے (ے.و1 
[الماعون] : ر) . 

غیر ربائی بنکاری 

سرمایه کاری پر ربو ی حرست > نوژا .بعد 
ذهن اس طرف منتقل موتا ہے که ایک غیر ربائی 
معیشت میں بنکاری کا نظام کیسے چلے گاہ اس لے 
که دور حاضر ميی بنکاری کا نظام رو پر مبنی _ه- اس" 
نظام کی کارکردگیء اس کی خدماتء ساری دنیا میں 
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علم (معاشیات) 
اس کی مقبولیت اور اس کے متبادل کسی دوسرے 
نظام کی غیر موجود گی ذھنوں کو یھ ہاور کرنے پر 
مجبور کرتی ہے کہ شاید موجودہ بتکاری ے نظام 
میں رو ایک اصل کی حیثیت رکھتا ے؟ چٹانچہ یه 
سوال بار بار ذھ میں اٹھتا ے "که غير ربائی بنکاری 
کا ڈھانچھ کیسے اٹھایا جا سکتا ھے اور اس کی 
کامیابی کے دیا امکانات ہیں ؟ 

اگر موجودہ بنکاری کی تاریخ کا مطالعه دیا 
جائے تو یھ پاٹ روز روشن کی طرح ابھر کر سامۓے آتی 
ےہ که اس مين ربو ایک اصل ک طور پر موجود 
نپی بلکه وم اس کا ایک اهم جز بنا دیا گیا 
ہے ۔ بنکوں کے نظام ے فروغ اور اس کی کامیابی کا 
راز دو باتوں پر ھے : اول لوگون ک یه عادت که 
وہ اپنا جتنا مال بنک میں رکھتے هیں وہ کبھی بھی 
سار ےکا سارا وھاں سے نہیں نکلواتے بلک همیشھ 
اس کاٴ ایک بڑا حصه بنک کے پاس کسی ته کسی 
شکل مين موجود رهتا _هد؛ دومء لوگوں کا یه یقین و 
اعتماد که جب بھی وہ چاہیں گے بٹک سے اپنا 
سرمايه بغیر کسی خوف و خطر کے واپس لے سکیں 
گے اور بنک ان کو ادائیگی کے لیے کبھی انکار 
نہیں کرےگا۔ غور کریں کہ اگر ان دونوں میں سے 
کوئی ایک بات بھی موجود نه عو تو بتک ایک 
لے کے لیے کام نہیں کر سکتے ۔ اکر لوگ 
اپنے سرمائے کا ایک بڑا حصہ عر وقت بنک میں 
رکھنے کی عادت ختم کر دین تو ظاهر ره بنک ک 
وجود قائم نہیں رہ سکتا - اسی طرح اگر لوگون کو 
جنک کی اعلیت پر اعتبار نه ررع تو بنک تخلیق اعتبار 
کا کاروبار نہیں کر سکتا - تخلیق أعتبار اسی صورت 
میں سمکن .هه لوگ بنک پر اپنا اعتبار رکھیں ۔ 
یھ اعتبارخم ھوتے ھی بنک بھی ختم ہو جائے گا؟ 
لہذا ینک کی اصل یہی دونوں باتیں هیں- جہاں تک 


بتک میں ربو کا تعلق ہے وہ اس میں بعد ازاں ایک 


wre 
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علم (معاشیات) 


منفعت بخش ادارے کی صورت میں داخل کیا گیا 
ہے۔ بنک نے جب دیکھا کہ وہ لوگوں کے مال ہے 
ربو کما سکتو ھیں تواس نے ایب اختیار کر لیا - 


بعد ازال اپنے اس ربو کو دوسروں کے لے قابل هضم 


بنا لینے کے لے بچتیں رکهن والود کو بهی ربو کا 
لالج دیاگیا۔ اس طرح ینک کا اور بچت کاروں کا مناد 
رو کے ساتھ وابستذ کر ک اس کو آهسته آهستد رائج 
کر دیا گیا ۔ همارا یھ کہنا که ربو بنکاری کی اصل 
نہیں ؛ اس سے بھی ثابت ھوتا ے که بتکاری کا یه 
نظام چل سکتا ہے نه اگر بنک اپنی خدمات کا صرف 
کمشن وصول کرسه» بشرطیکە مذ کورۂ بالا دونوں 
باتی» جن کو هم نے بنکاری ی اصل کہا ےء 
موجود هون - اس طرح هم ذیل من دکهائن گے 
که نفع و نقصان میں شر کت رو کے علاوه وم دوسری 
بنیاد شم حس پر بنک اپنا کارویار چلا سکتر هس ؛ 
چنانچھ اگر ربو کے بنیر بهی یه نظام چل سکتا هو 
تو یھ ”ہنا ہے جا نہ ہو گا له ربو بتکاری ک اصل 
نہیں پلکه اس کا ایک اهم جز ے؛ جو کہ ارتقاے 
تمدن کے دوران اس کے ساتھ چپکا دیا گیا که اس 
میں بہت سے لوگوں کا مفاد وابستہ هو گیا تھا ۔ 

غیر ربائی بنکاری کی بنیاد : اسلامی 
مفکری نک قرب اجماع ے که موجودہ دورمیں غیرربائی 
بتکاری شر کت و مضاریت > اصول پر چلائی جاسکتی 
کے ۔بعض نے شر کت کا اصول بیان کیا ہے اور 
بعض نے مضاربت کا ۔ تفصیلات میں بھی تھوڑا بہت 
اختلاف پایا جا تا هه چونکه غیرربائی بنکاری کا کوئی 
نمونه مخصوص شکل ہیں موجود نبی» للیذا یه 
اختلاف فطری بھی ے - ذیل میں غیر ربائی بنکاری 
کا ایک اجعا ی نمونه پیش کیا جاتا ے۔ اس سلملے 
میں اب تک جو نمونے پیش کے گے ہیں اسے ان 
سپ کا ایک نمائندہ نمونه کہا جاسکتا ے (یه نجات الله 
صدیقی : غیر سودی بنکاری ہے ماخوذ ے) . 


۹۹ 


علم (معاشیات) 


بنک کافیام ۽ غیر رہائی بنک کا قیام شر لت ۱ 
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علم (معاشیات) 


0 0 ۰ عم ۰ 
چونکه بنک اپ امانت داروں کی رقم کو سرمایەکاری 


کی بیاد پر وجود میں لایا جا سکتا هم - دو یا زیاد | 
افراد کا "ثوئی کاروباری اداره غیر محدود ذمدداری | 
کی بنیاد پر غیر ریائی بتکاری کا اداره قائم کر سکتا 
_ه ‏ یه حضرات اپ ذاتی سربائن کے علاوه بیرونی 
لوگون کو بھی حصه دار بنا سکتی هن - تفع مب 
شرکت کی "وی بهی نسبت طے کی جا سکتی ہے؛ 
البند سرمائے کی نسبت سے نقصان میی شر کت اس ک 
شرط لازم دی ۔ اس ہیں زیاده اهم پات غیر محدود 
ذمدداری کی ہے ۔ شریعت ہیں شرکا کی ذمه‌داری 
غیر محدود رکھی گئی ہے تا کھ باعر کے لوگوں کے 
مناد کو ضرپ ند لگے۔ دور حاشر میں تمام بنکوں کى 
ذمەداری محدود ے ۔ اسلامی ریاست میں محدود 
ذىەداری کی بتیاد پر بنک کے قیام کے لے لازم وکا 
لھ فقا کا اس پر اناع هو ؛ للہا اس سئلۓ پر 
مزید غور و خوض کی ضرورت ے ۔ 
بتک کا کاروبار: غیر ربائی بتک مندرجة ذیل 
اقسام کے کاروبار کرے گا - 
وہ کمشن دے کر انجام دی جانے وا ی 
خدمات : ان میں سال کا انتقال: لا کرز ی فراهمی» 
ٹریولرز چیک کاھکوں کے بئوں کی ادائیاںء بلٹیاں 
چھڑاناء مالیاتی امور میں مشورے دیناء اهکود 
کے حصص کی خرید و فروحت: وغیرہ شاسل ہیں ۔ یه 
خدمات ربائی بنکاری میں بھی بنک کمٹن بر انجام 
دیتے میں ۔ غیر ربالی ثظام میں یه خدمات انجام 
دینا شریعت کے کسی ضابطے کے خلاف لہ ہو گا ؛ 
لذا ان مفید اسور کو غیر رہائی بنک بھی ادا :کر 
سک ےکا . 
س7 شرکتا ي باد پر سرساييه کاری: 
غیں ربائی بتک کاروبازی (حضرات " دو شر لت ک بنیاد 
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جا سکتی ےء لیکن ! 


کہ لے دے نہ للہذا لازم ہے آله معاهدة شر کت 


میں 


کی دسه داری صرف اس سرسائے 
تک محدود هو 
۳ 


جو ود سرماید کاری کے لیے دے ۔ 
یه بات بتک کا اعتبار قائم رکھنے کے لے بہت 
اهمیت ک حامل ے۔ بنک اپنے سرمانے کی حفاظت کے 
لیے اگر چا هه تو کاروبار کر انتظامی اسور می دخل 
دینے کا متعین حق معاعدے میں طے کر سکتا ے؛ 
لیکن عملا بٹک کا ایسا دخل بہت زیادہ نہیں هوسکتا 
کیونکه اس عم بتک کے اصل کاروبار میں خلل 
پژن ک انديشه عے ۔ آج ال کے تجارنی بنک کسی 
کاروبار میں شرکت کے اصول بر" لوئی سرسایه کاری 
نہیں |.کرتے؛ لہذا ان کا دائرژ عمل عام طور پر 
ابتدائی چهان بین تک محدود رحتا ۶ اور ایک دفعه 
قرض دینے کے بعد انھیں کاروبار کے معاملات میب 
نگرانی کا کوئی حق نہیں رھتا ۔ اس کے برعکس 
غیرربائی بنک کو کسی حد تک اس نگرانی کا اهتمام 
”ٹرنا ھوگ, اس لیے ان کو لازبا ایسا عملھ همه وتتی 
بنیادوں پر ردھنا ھوک جو انتظامی امور میں 
سبارت رتهتا هو- یه بات تو وافح هه که بنک اس 
طرح کی سرسایه کاری بہت چهوث پیمانے کےکاروباروں 
ہیں نہیں کر ستکتا بلکد بڑی سرمایه کاری کے 
منصوبون ھی ہیں ایک شریک ک حیثیت سے شامل هو 
سکتا ھے ۔ ایسا بهی هو سکتا سے له بت منصوبو 
میں شرٴئت کی بنیاد پر کاروبار ے لے مخصوص پنک 
وجود میں آئیں اور عام تجارتی بتک روزمرہ تجارتی 
شضروریات کے لیے کام 'کرتے رھیں ۔ 

م۔ مضاریت ق بنیاد پر سرسایه کاری : 
ینک ش رکت کے علاوہ مضاربت کی بتیادوں پر بھی 
سرمایه کاری "کر سکتا ے _ مضاربت کے معاهدے میں 
بنک زب النال منوگا اور کاروبازی مضارب - 
بنک کے ہہرمائے ہے مضارب کاروبار کرے گا ۔ نقع 
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وما 


rek 


علم (معاشیات) 


سسس س تا اس و سس ل ل س 
ہیں فریتین آیک مقرزہ ٹسبت ے شریک ھوں گے؛ | لیکن اصل دشواری نیہ عے ”کہ اثاثوں کی قیمت کس 


لیکن نقصان کی صورت میں نقصان صرف ینک کا 
هو گا اور مضارب کا نقصان یه ھوگا که اس ی ساری 
محنت غائع گئی ۔ بنک اور مضارب نفع کی شرج 
متعین کرتے میں بالکل آزاد ھوں گے لیکن عملا 
اسلامی معیشت میں طلب اور رسد کی قوتوں کے عمل 
ہے ایک رائج شرح (منمم rkeوص)‏ وجود ہیں آ جائے 
گی اور بنک اس رائج شرح پر کاروبار کرے گا ۔ اس 
شرح کو مر ئزی بنک بھی متعین کر سکتا ھے اور 
مختلف کاروباروں کے لے یه شرح مختلف بھی 
هوسکتی 2 . 

مضارب کو یه اختیار هو گا که وہ بتک کے 


سرمائے کے علاوہ اپنے سرمائے دو بھی کاروبار میں | 


لکا سکے - اس صورت مين تمام نفع جو سرمائے کی 
بنیاد پر دو حصوں میں بانٹا جائے گا ے پھر اس نفع کو 
جو بنک کے سرمائے پر هو بنک اور مضارب آپس 
ہیں تقسیم کر لیں گے ۔ یہی معامله اس سرمائے کے 
ساتھ بھی ھوگا جو مضارب کسی دوسرے ذریعے 
ہے قرض حسنهء يا مضاربت یا شر کت ی پنیاد پر 
حاصل ‏ ترنت - ان سب صورتوں میں بنک کے 
نقطه نظر سے اس کے سرمائے کے علاوء باقی تمام. 
سرمایه مضارب کا شمار هوگاه واه اس نے ایے کسی 
بھی ذریعے سے حاصل ٹیاھو۔ یه مضارب کا اپنا ذاتی 
معامله ےہ کہ وہ دوسرے فریقین ہے نفع کی تقسیم کا 
کیا فارمولا طے ‏ ثرتا ے۔ اگر مضاربت کے معامدے 
میں مضارب "کسی چالو کارویار کا مالک هو تو بنک 
کی سرمایه کاری کے وقت اس کاروبا ر کی مالیت کا اندازه 
لگانا ضروری ھوگا بونکه اس کے پغیر بنک اور 
کاروبار کے باهمی تناسب کا پتا نہیں جل سکتا اور 
یه ایک سشکل ابر _ش - اگرجه اس کا عمومی قاعده 
نو یه هوسکتا ے "ده کاروبار ک تمام آثالود ی 
قیمت میں س اس ک واجبات منها ‏ ثر دی جائی» 


, اور عام طور پ 





بنیاد پر لگائیٰ جائے؟ کیا یہ قیمت اثائود کی اصل 
قیمت متفی فرسودگی عو یا وه جو انهی بچی ی 
صورت ہیں اس وقت مارکیٹ میں سل سکتی ‏ عۓ 
(یعنی عتالہ: !ت٥ءدتد)ء‏ یا وہ جو انھیں اس حالت میں 
بازار سے خریدتے وقت لگے (یعنی (replacement cost‏ 
یه بہت ھی مشکل سوالات ہیں اور ان کا کوٹی 
حتمی جواب نہیں دیا جا سکتا ۔ هو سکتا ےہ که 
قانونی طور پر سختلف قسم کے کاروباروں کے لیے 
مختلف بیادیں رکھ دی جائیں ۔ اس کے 
لیے اجتہاد کی بھی ضرورت ھوگی اور قانون کی 
بھی ۔ یه اندازہ کیا جا سکتا ہے که آهسته آهسته 
معیشت میں غیر ربائی بنکاری رائج عو جانے ہر 
سلسل عمل ہے مختلف بنیادیں صرف عام کے طور 
پر رائچ هو جاتیی گی- ابتدانی طور پر الجهاق سے 
بچنے کے لیر قانون سازي ی ضرورت هوگی . 

ایک ماه مضاربت رک معا هدی ی مدت کا 
ه اس ک ایک صورت تو یه ےے که هر معاهدة 
سضاربت مین اس ی مدت ک تمین اور اس بدت 
کے خاتے پر نقم و نقصان کا فیصله کر لیا گ 
اس کی دوسری صورت یه ہے که صرف عام ے طو 
سال ”لو دو یا تین یا چار حصوں میں با یا ار 
پر مضا ربت ہے مب یا م ماه ی مدت ک 
لے هو ہس کے خاتے پر فریقین چاھیں تو ایی مدت 
کے لے اس کو مزید بڑھا سکیں ۔ مختلف 
کاروباروں کے لیے یھ مدت مختلف بھی هو سکتی ہے ۔ 
اصل مين اهم بات ننم و نقصان میں تسین کی 
سپولت هه . 

شترا له سرسائے ی دمپنی مب 
سرمایه کاری : بتک اپنے سرمائےٴ دو مشٹ ره سرمائے 
کی ۔قمینیوں کے حعبص خریدنے میں لگا سکتا حے - اس 
کے علاوہ بنک حکومت ے شر کت حصص یا مضاریت 
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علم (معاشیات) 


FWA 


علم (معاشیات) 





حصص میں اپنا سرمایة لگا سکتا ھےء جو حکوست 
مختلف متصوبون ک ليی سرمایه فراهم کرت کی غرض 
ہے جاری کرے گی اور جو آج کل که ربائی بلون 
(Interest Bearing Bis)‏ کا بدل عو گا - اسلامی 
معیشت میں سٹاک ایکسچینچ کے پورے کاروبار آلو 
بهی شریعت ی روئنی مين استوار لیا جانی تا تا ده 
اس میں سٹه؛ ربو اور دیگر کاروباری مذاسد کا 
خاتمه هو سے )4« Stock Exchange : thelr funetions‏ 


‘need for reform‏ 3ز The Criterion‏ جنورى ۹۲ عه 
ص ہم تا ہم) . 

ہ۔ قرض حسنھ :نفع بخش کاموں سی روپیه 
لگانے ے علاوہ غیر ربائی بنک کی ایک اھم 
ذمە‌داری اپنے گاھکوں کو قرض حسنه کی سہولتیں 
فراھم کرنا ہے ۔ قرض حسنہ کی یە سہولت صرف ان 
مواقع کے لیے ے جن میں بتک ے لے مضاربت یا 
شر کت کا کوئی معاهده کرنا ممکن نمی اور لامیحاله 
یه مواقع بہت ھی تیوڑےعرعے کے لیے درکار رتوم 
تک محدود هی - مثال کر طور پر اگر "دسی کروبار | 
کو ایک دن؛ ایک هنته. یا آیک ماه کر لیے بھی 
کوئی رقم درکار هو تو ته بتک هی ک لیر ید بفید 
له کسی ایس کاروبار مین مضاربت یا ش رکت 
کا پیمان کرے جس کے سعاملات میں اس کا دخل 


1 


صرف چند دئود کے لیم هو اور ند کذروباری حضرات" 
کہ لیے یہ ”دوئی سود مند صورت ہے لھ وه اتنر 
قلیل عرسے کے لے بنک ”تو شریک یا رب‌المال | 
بنا لیں؛ ایسی صورتوں میں وہ بنک ہے قرض حسنه أ 
کی درخواست هی کر سکنے میں ۔ یہاں پر سوال پیدا 
هوتا ه کہ بنک ایسے مواقع پر قرض حسنهہ ذڈینے 
کے لیے سرمایه اکن ذرائع سے جاصل درے ؟ جیا ' 
که هم ابھی تفصیل ہے غِرغن “ درھی گے بنک کے 
کهاته داروں میں ایک طبقه عمیشه ایس لو ود کا 
موجود رۓ گا جوش رکت و سضاررت کی بنیاد پر کوئی 





E 
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سرمایھ بنک کے حوالے کر کے کسی نقصان کا خطرہ 
مول لینا نھ چاھیں گے ۔ ایس لوگ اپنا سرمابه بچت 
کھاتوں میں بنک کے پاس قرض حسنہ کے طور پر 


| رکھ دیی گے۔ چونکہ یه لوگ اپنے سرمائے کا ایک 


"کثیر حصد کبهی بنک ہے نہیں نکلواتے للہذا 
بٹک کے لیے سمکن ھوکا که روزمرہ ضروریات کے لیے 
ایک قلیل حصھ نقد کی صورت میں رکھیں اور باقی 
سرمائے ”کو اپنے تصرف میں لے آئیں ۔ مرکزی بتک 
کی طرف سے یه لازم "لیا جاش 5 که بنک بچت 
کھاتوں کا ایک حصه (مثلا . , فی صد) نقد رکهی» 
دویبرا حصه (مثلا. ه نی صد) قرض حسته ی سپولتی 
دینے کہ لیے رکهی اورباقی (مثلا .م فی صد) کو 
مضاریت یا شر کت ک بنیاد پر منفعت بخثی کاروبار 


أ ِ 
میں لگائیں ۔ م رکزی بنک کی طرف سے یھ تناسب 


سیت می زر کی ظلب و رسد کی بیش نظر فا فرعا 
بدلا جاتا ره 5 , 

اس بات کا امکان ےہ که جونکه قرض حسته 
ک کوئی لاگت تمی» لٹہڈا کاروباری حشرات 
بہت بڑی تعداد میں قرض حسنه لینے ی طرف رجوع 
کریں ۔ اس طرح بنک میں ایسی د رخواستوں کا ہے پناه 
هجوم هو جائے گا ۔ ایسی صورت میں ینک کو اختیار 
هو که وہ اس سلسلے میں ان لوگوں کو ترجیح 
دیں جن کے ساتھ ان کے کاروباری روابط زیادہ هیں ۔ 
اسی طرح بنک کوئی اور معیار بھی مقرر کر سکتا 
ے؛ جس پر درخواستوں کو رد یا قبول کیا جائے۔ 

یہاں بجا طور پر یھ سوال کیا جا سکتا_ه که 
خود بنک کے لیے قرض حسنہ دینے کی کیا ترغیب ے؟ 
اس سلسلے میں مندوجۂ ذیل امور مؤثر ثابت موں گے :۔ 

() مر کزی بتک کی طرف ہے ضابطه طی کیا 
جائے که هر بنک بچت کهاتون کا ایک حصه قرض 
حسنه کے لیے وقف کره اور باقی کو(نقد ریزرو ک 
بعل) مضاربت یا شر کت کی بنیاد پر کسی نفع بخش 





علم (محاشیات) 


کاروبار میں لگائے - ینک کو لوگوں کہ سرمائے سے 
نفع کمانے کی یھ سہولت اس شرط پر دی جا سکتی هء 
که ینک خود بهی قرض حسنه کی سہولت کے لے 
کچه سربایه فارغ رکهی - اگر کوئی بنک قرض 
حسته کی مقدار می تمی کرت» یا بالکل هی بند 
گر ده تومر کزی بنک اسی 
کھاتوں میں رقوم رکھنے کے حق سے محروم 
سکتا ھے ؟ 

(() سردزی بنک اپنے تاریخی کردار 
* آخری دائن ۴ 
کے بنک'' کے تحت تجارتی بنکوں کو قرض حسته 
کی سہولت دے ا ۔ مرکزی بنک کی طرف سے 


تتاسب سے آسے بچت 


کر 


{LenĞer ol the last resort)‏ اور بنکوں 


تجارتی بنکوں کو قرض سسنه ک یه سپولت اس 
مقدار پر معلق هوگی جو نجارتی بتک عام لوگوں | 


کو قرض یں گے ۔ اگر کو 


بتک اپنی کیفیت نقدی (دزازوو۴ پانهنسوزا) کو 


حسند کے طور پر دیر 


بہتر بانا چاھتا ہے تو اس که لیے ۔یپی مناسب ' کے 


هو گا که وہ مر لزی بنک ک سہولت قرض حسنہ کو 


ھاتھ ہے نە جانے دے ے 
(م) اسی طرح خود بنک کے کاروبار کے نقطۂ 
سے گاھکوں کو قرض حسنہ کی سہولت فراعم سر 
اس کی ساکے قائم ‏ درنے کے لیے سوزیں ھو 
بنکوں میں باھمی سسابقت کے لیے بیی ترض حسته 
کی سہولت ایک عامل کے طور پر کام در سکنی عے 
بنک ےوساتل سرمایہ : بنک اپنے کاروبار 
کے لے مندرجۂ ذیل ذرائمے سرماید فراھم درے گا :۔ 
() شرکاے بنک کا اپنا سرماید: 
جس سے وہ بنک کا آغاز کریں گے ؟ 
() سضاریت کے دهانی : بتک کا دوسرا 


اہم ذریعه مضاریت لهاته دارول کا سرباید هو | 


"کھاتے مضاربت کے اصول پر کھولے جائیں گے ۔ ان 
کی کم سے کم سدت تین ماہ یا چھے ماہ رٹھی جائے 


گا ۔ ا 


۳۳۹ 





علم (معاشیات) 
کی - مدت معاهده ختم هوزی ‏ قبل رقم پنک یم 
واپس نہیں ی جا سک ےکی ۔ کھاتہ دار اور بتک 
کی حیثیت مضاوب اور ربالمال کی هوگی - بتک 
اپنے تمام منافع میں سے مضارب کهاتد داروں کے 
کل سرسائے پر متافع کا حساب لگائے گا اور اس میں 
هر کھاتەدار اس کو اس کے سرمائے کے تناسب ہے 
شریک کرے گاہ لیکن بنک کو نقصان کی صورت 
میں یه نقصان کھاتھ داروں کا ھ وگ جو ان کے 
سرسائے کے تناسب سے وضع کیا جائے گا؛ 

ری بچت دهاتر :بنک کا تسرا اهم ذریعد 
بچت ٴ دھاتوں میں ردھی ھوئی رقوم هون گی ۔ 
بچت لیات ان لوگول که هون گے جو بتک 
مضاربت کر کے کسی قسم کا خطرہ مول نہیں لینا 
چاھنے اور ھر وقت اپنے پیسے کو نکلوانے ی آزادی 
برقرار رکھنا چاہتے ہیں ۔ ایسے لوگوں کا پیسھ 
بنک کے پاس قرض حسنہ کے طور پر هو 5 - بتک آن 
سرمائے کا ایک حصہ مزید قرض حسند کے لیے 
ر کھ کر باقی کو نفع بخش کاموں میں لگنے کا مجاز 
هو - بنک و ایس کھاتوں پر کسی قسم کی 
اجرت یا محنتانه وصول کر کاحق نہیں هو 
”لونک وہ ان رقوم کے ایک حصے "لو نفع بخش 


کاموں میں لکا رھا ھوک ؛ 


(م) تخلیق زر: بنک اپنی سا له کے اعتبار پر 
تخلیق زر کا رائچ‌الوقت عمل بھی ٴ درے ا۔ موجودہ 
زمانے میں بنک اعتبار ی بنا پر اپنی نقد آثائود 
سے آتنی کنا زیاده رقوم ربو پر قرض ده دیق هس - 
اصل میں تخلیق زر کا یه عمل ربو کا مرهون منت 
نہیں بلکه اس ی اصل لوگون کی یه عادث ے 
له وہ سب کے سب اپنا سارا روپپە یکمشت نہیں 
نکلواتے اوران کا یھ یقین ےے که بتک کے پاس ان کا 
پیسہ محفوظ ہے اور وہ اسے ھر وقت لے سکنے هون - 
یه اعتبار بنکاری کی دان ے۔ اس کے بغیں موجودہ دور 


۷۸۶ com 


علم (معاشیات) 


میں رہائی ینک بھی نہیں چل سکتے ۔ غیں وہائی 
بتک کے لے بھی ایسا اعتبار قائم کرنا لازم هوک 
لہذا غیر ربائی بتک بھی تخلیق زر کا عمل جاری کر 
سکے کا اور اس ہے اپنے وسائل میں اضافھه کر 
سکے گا . 

مس رکزی بنک : اسلامی ریاست مين تجارتی 
پتکول کے ساته مر کزی بنک ک قیام بھی لازم هوا 
یلکد صحیح بات تو یه ه لهھ سر کزی بنک کے 
کتطرول اور رهنمائی ک بغیر تجارتی بنک کا کاسیابی 
ہے چلنا ناسمکن ہے ۔ اسلامی ریاستکا م رکزی بنک 
قریب قریب وه تمام وظائف انجام دے کا جو ٴله 
موجودہ دور کے م رکزی بنک انجام دیتے ھیں۔ 
مثال کے طور پر یه معیشت میں قانون زری تخلبق کا 
واحد اجارہ دار ھوگا؟ یه بنکوں کا بتک ھواء جس 
میں تمام بتک اپنے کھاتے ٴ دھولیں گے۔ یه بنکود کی 
آپس کی حساب فہمی کے لیے ""تیرنگ حافس* 
pI E (Clearing House)‏ دے گا: یھ بنکرں کے 
لے ”آخری دائن “ ے فرانض انجام دے ک: یه 
ریاست کے ترقیاتی کاموں کے لے سرمائے کی ف۔اھمی إ 
کا اهم ذریعد ھو ا اور معیشت میں زر اور 
اعتبار کی رسد کو ککنٹرول ا کرے گا ۔ ان میں سے 
تقریبا تمام وظائف ایسے ہیں جو موجود دور 
میں صرف ربو کی شرح کو کھٹا بڑھا کے عمل 
میں آتے میں . 

سوال پدا عوتا ےہ کته غیر ربائی «ر دزی 
بنک اس اهم فردضی عب کیس عهده‌برا هو ا٩‏ 
ذیل میں ھم ان اقدامات کا ذ کر کرتے ہیں جن کے 
ذریعے غیر ربانی مرکزی بنک معیشت میں زر 
اور اعتبار ی رسد کو مطلوبه پیمانے پر رتھ 
سک خر 1 


()ش رکت یامضاربت حصص کی ذرید و فروحخت؛ 


ra. 





() بنکوں کے نق سرمائے کی شرح میں تبدیلی: 
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(ب) بنکوں کے مرکزی بتک میں محفوظ 
سرمائے کی شرح میں تبدیلی؟ 

(م) بچت ”دیاتوں میں نقد قرض حسته کے لے 
سرمائے اور مضاربت کے لیے سرمائے کے تناسب 
مين رد و بدل؛ 

(م) مر کزی بتک کی طرف سے تجارتی بنکوں 
کوان کے قرض حسنه کی بنیاد پر مزید قرض حسنھ 


دینے ی 


شرح میں تبدیلی؟ 

(ہ) آخری دالن کی حیلیت ہے تجارتی بنکوں 
کو قرض کی سہولتوں میں لمی بیشی؟ 

(ے) سضاربت 'لھاتەدار اور تجارتی بنک کے 
درمیان شرح مضاربت میں تبدیلی: 

(ہ) تجارتی بنک اور آروباری حضرات وه 
درسیان شرح مضاریت میں تبدیلی: 

(م) اخلافی ترغیب؛ 

(. ,) راست اقدام . 

غس رباشی بنکری کے چند اهم 
مسائل : غیر ربائی بنکاری کا جو اجمالی خا که 
اوپر پیش لیا گیا ے اس پر بہت ہے سوالات وارد 
" ئیے جا سکتے ہیں ۔ ذیل میں هم ان سوالات پر 
بحت کریں گے اور نچھ تجاوبز پیش' کریں گے؛ جن 
پر مزید گفت و شنبد ی ضرورت ره وه 

(,) موجوده معیار دیانت اور نفع و 
نتسان ی تقسمم :غیر ربائی بنکاری پر سب ے 
با اعنراض یه " لیا جاتا _ش که سوجوده معیار دیانت 
کے ساتھ اگر دوئی بنک لوکون عم شر کت و 
مضاریت کی بنا پرمالی این دین "کرت کا تو ایس 
لس وگوں ک تعداد ببت "کم هو گی جو دیائت‌داری 
ہے اپنے حسابات کا انکشاف ‏ کریں گے اور زیادہ 
لوگوں ی خواعش ھوگی ذہ وہ اپنے اصل منافع 
”دو چھیا لیں ۔ 

اس میں شک نہی کہ یه اعتراض عملی 
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دنیا کے مشاھدے. پر مبنی تھے اور اگر کوئی ایسا 
انتظام تە کیا جائے جو لوگوں :کو دیانت پر پابند 
کرے تو بنک کی کارکردگی خطرناک حد تک 
متأثر هو سکتی ے ۔ اس کا اصل حل تو لسے عریے 
کی منصوبه بندی کے ذریعے لوگوں کی ذھنی تربیت 
اور ایمانی حالت.کا ارتقا ے؛ لیکن اس نصب العین 
کہ حصول تک کے درمیانی عرصے کے لیےمندرجة ذیل 
تجویز پر غور لیا جا سکتا هی و 
حکوست تمام تجارتی شعبود کے لے ایسے 
معاشرتی سطالعے اور تجزیے 5 مستقل بندویست کرے 
جوکھ مار کیٹ کے اتار چڑھاؤء بین الاقوامی تجارت: 
ملق پیداوان مزدوروں کی کار کردگی اور لاگت 
پیدائش جیسے عواسل و عناصر کو پیش نظظر رکه کر 
تعام کاردیارون کر متعلق رپورٹیں شائم ‏ ثرن کا ایک 
سلسله شروع ‏ لرے ۔ یھ رپورٹیں هفته وار؛ پندره روزه 
یا ماھوار ھونی چامیں اوران کے ذریے هر کاروبار 
میں اوسط سنافع کی شرح کا معیار مقر ر در دیا چائےء 
جو ھر اعتبار سے ایک معتدل معیار پر هونا چاھےء 
یعنی یه نه تو ایک بہت زیادہ ستعد آجر کا معیار هو 
اور نه ایک تن آسان اور بگڑے ہوئے آجر کا ۔ اس 
شرح کو متعین 'کرتے وقت حکوست کم ہے کم 
معیار نگرانی (مممهتونه دەسنەنھا کے اصول پر 
کام کرے؛ یعنی هر کاروباری کے لیے لازم ہو ”دہ 
وه ینک کر سرمائے پر ایک الم ہے تم معیار کے 
مطابق نگرانی کرت اور اس خانم نه لرے - یه 
کم سے کم معیار کھلے طور پر شائم کیا جا سکنا 
ہء جس میں هر آچر کے لیے مختلف مواقع میں جس 
کم سے تسم کاروباری صلاحیت کی ضرورت ے؛ اہے 
بیان کیا جا سکتا ہے . 
پنک کر سرمانی ک واپسی کروقت جو آجر اس 
اوسط سنائع کی شرح سے لم شرح کا اعلان کرد 
اس کے حسابات کی تفصیلی چهان بین بنک کا فنی 
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عمله کرے ۔ اگر ہڑتال کے دوران میں پتا: چلے کہ 
آجر نے بنک کے سرمائے پر کم سے کم نگرانی کا 
اصول استعمال نہیں کیا تو پنک اس کر اعلان 
کسردہ منافع کو قبول کرنے ہے انکار کر سکتا رش 
جھگڑے کی صورت میں الئی عدالتوں میں مقدمہ لے 
جایا جا سکتا ے ۔ 

اگر یه ثابت ہو لھ منافع تو اصل میں اتنا 
هی هر جتنا که کاروباری ظاهر کر رها ه (یعنی وه اخقا 
سے کام نہیں لے رها) تو بنک که لے اس کے سوا 
" لوئی چاره نه هو کا له وه اس ظاعر کردہ نفع 
میں سے بھی اپنا حصه قبول کرے لیکن آئندہ کے 
لیے بنک ایس کاروباری کو سرمایه فراهم کر پر 
پابندی لکا سکتا ش - ایس ےکاروباریوں کے تام بھی بتکون 
کے گزٹ میں شائم ‏ ئیے جا سکتے ہیں تا دم دوسرے 
بنک ان مس هوشیار رهن . 

اسی طرح اگر کوئی کاروباری بتک کے سرمائے 
پر نقصان ظاهر کرے تو بھی بنک کو اختیار ہو گا 
لہ حسابات کی تفصیلی پڑتال درائے ۔ ہڑتال کے 
دوران میں اگر کسی ہد دیانتیء اخفا یا عدم خلوص 
کا ثبوت مل جائے تو بنک کو اختیار ہو گا که وه 
کاروباری ک ظاهر کرده حسابات کو ماننم سے انکار 
کر دے۔ اس صورت میں سارا نقصان اس کاروباری 
”کو برداشت 'ٹرنا پڑے گا۔ 

بددیانتی» حسابات میں گڑ بڑ؛ مال کے 
ضياع کی دانسته کوشش» وغیرہ اقدامات کو قانونا 
سخت سزا کا مستوجب بھی قرار دیا جا سکتاے تاکه 
لوگ ان ی طرف راغب نه هود... 

یه بات بھی اهم ہے که جن صورتوں میں 
آدسی کاروباری که حسابات ی پژتال ی ضرورت پیش 
آئے کی» وه حسابات اس کاروباری شخ ک اخراجات 
بر جانچے جائیں کے تاکھ بتک کے اخراجات 
بھی کم ہے کم رھیں اور لوگ بھی اس بوجھ ے 
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بچز کے لے حسابات میں گڑ بڑ تہ کریں ۔ ۱ 
() بچت ی رسد : غیر رہائی بنک ہر یه اعتراض 
بهی کیا جا سکتا هم که ویو نه ملئے کی صورت میں 
لوگ بنک میں اپنی بچتیں نہیں رکھا کریں گے کیونکھ 
اب ان کے لیے اس کے علاوہ کوئی چارہ نہیں رےگا 
که وه یا تو انهس بچت کھاتے میں رکھیں 
اوز کبوئی ربو ند کمائیں؛ یا پهر مضاربت ی بتیاد 
پر رکھیں اور نقصان کا خطرہ سول لیں اور هر وقت 
رتم نکلواتے کی سہولت ے دستکش ھو جائیں؛ لہذا 
عام لوگ بتک میں اہنی بچتوں کو رکھے ہے 
احتراز کریں گے . 
در اصل یه خطره بر در پر علطیون کا ید 
ے ۔اول تو یھ بات ھی طے نیس که لوگ بچت ربو 
کمائے کے لے کرتے ہیں ۔ بچت کے بہت ہے 
بت مین+ عق مت سے زمر ایک عے یلکھ 
خود مغربی معاشرے میں جمع کے گئۓ اعداد و شمار 
کی روشنی میں پتا چلنا عہ که.شرح سود می تبدیی 
بچتوں کے معیار پر کوئی قابل لحاظ اثر نہیں 
۔پڑتا (زر اور اعتبار کمیٹن رپورٹ: نو یارک 
بو رعء ص سر تا ۲ نیز ریڈ کلف کمیٹی رپورٹ؛ 
مطبوعة لنڈن: ص ہم). 
دوم» اگر کسی معیشت میں ربو کے تمام 
راستے بند هو جائیں تو اس جدید دور میں لوگ اپنی 
بچتوں کا دیا کریں گے؟ ان کے لیے تین ھی راسنے 
کهل هن : پا تو وه کاروبار ثرلیی » يا انهی مضاربت 
یا شر کت ک بنیاد پر بنک لو ده دیی» یا پهر بنک 
میں امانت قرض حسنہ کے طور پر رکه دیی - اس کر 
علاوہ کوٹی اور صورت سمکن نہیں عم نہیں سمجھتے 
که اس دور مين ئوئی شخص اپني بچت کو گهر 
میں گژها کهود کر اس مین دیا ده اه خاص طور 
پر ایک اسلامی معیشت میں ؛ جہاں کاروبارک بہت 
ترغیب ہے اور حضور صلی الہ عليه وآله وسلّم نے 


سے 
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ل وگول کو اپنا سرمایه کاروبار میں لگانے ک طرف تویبه 
دلائی ے (دیکھے نیچے بذیل ”ترقی کے معاشی 
عوامل“) ۔ 

() عنڈموں میں کٹوتی : واجب الوصول 
ھنڈیوں میں رائچ الوقت کٹوتی صریخا ربو ہے ۔ ایک 
غیر ربائی بتک اس معاملے می "لیا رویه اختیار 
کر 5؟ کیا وه هنذیول کو بهناز کا دستور هی 
رائج نه کر کء یا ان کو بوری رقم پر (بغی ر کلوتی 
کے یا قرض کے حسند کے طور پر) بهنایا جا 
سکے گا؟ اگر یہ قرض حسنہ ھی ےہ تو کیا بنک ان 
تمام مطالبات ہے عہدہ برا ہو سکے گا جو اس سلسلے 
میں اس کے گاھکوں کی طرف ہے اس پر کے 
جائیں گے؟ 

اس کا ایک جواب تو وهی عے جو اوپر بیان 
ھواے؛ یعنی یتک اس کو ایک خدمت خلق سمچه 
در قرض حسنه ک طور پر پوری رقم کے عوض بھنانے 
کا بندوست کره ؟؛ لیکن معاشی نقطۂ نظر سے یه 
بات بہت زیادہ دل "تو نپی لکتی؛ للبذا ایک دوسری 
تجویز یه ه که بنک واجب الوصول هنذیون کو 
بهناز کا انتظام کریں اور اس میں جو کثوتی مقرره 
شرح ہے کی جائے وہ بنک کے لے قرض حسنہ کہ طور 
پر هو اور بتک اس اس تناسب بت استعمال کره 


| جس تناسب ہے اس نے کسی کاھک کو عنڈی کے 


ذریعد ما ی سدد دی ے ۔مثال کے طور پر اگر ٢‏ کٹوتی 
کا نرخ دس فیصد ےہ اور ایک ھنڈی برائے ٥٠٠٠‏ 
روو تین ماه کے بعد واجب الوضول کے تو بنک 
آج .و روبے نقد ادا کرے؛ جو که گهر يا بتک 
کی طرف سے اس شخص کو تین ماہ کے لیے فرضض حستھ 
ےے اور اس کے ساتھ ھی اس حسن سلوک کے جواب 
ہیں وہ شخص بنک کو ...۱ روپے ےم ماه 
چٹ تک کے لیر ترض حسنه کے طور پر دے) 
جے بنک یھ مدت گزرتے کے بعد شخص مذکور ,کو 
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واپس کر دے ۔ قرض حسنہ کی یه مدت کٹوتی کی 
شرح اوربل کی مدت کے حساب ہے طے ھونی چاھے۔ 
یھ ایک باھمی احسان کا معامله ے؛ جس میں شرعی 
اعتبار ہے کوئی نقص معلوم نہیں ھوتا, 

م- صارفین کے قرغے : مذکورۂ بالا غیر ربائی 
بنک میں صارفین کی ضروریات کے قرضوں کا ذ کر نہیں 
آیا ۔ سوال پیدا ھوتا ےے که صارفین کو ضروریات کر 
لیے قرض حسنہ دینے کا کیا طریقد ہو گا ؟ عام طور 
پر صارفین کی تعداد بہت زیادہ اور ان ک مطلوبد 
قرض ی رقم بچت قلیل ہوتی سے ۔ علاوہ ازیں 
اتھیں یه قرض روژسره ضروریات کے ليم درکار هوتا 
ہے لهذا ایک تجارتی بنک کو ان بر شمار چهوثر 
چهوش گاهکون یی قرض حسنه ک بنیاد پر معامله کرنر 
میں ہےحد دشواری لاحق هو سکتی هه - اس سلسلر 
میں ایک تجویز یه پیش ک گئی ےہ که غیر ربائی 
صارفین کے سٹورز (ہ ںی ان کو قرض حسنه دینے 
کا بندوپست کریی - یه سئور عام لوگوں ”دو قرض 
حسته ی ضروریات فراهم کرس گر اور اس قرض حسته 
کے تناسب ہے تجارتی بنک ان سٹورز کو قرض حسند 
دیں گے ۔ بعض صورتوں میں تجارتی بنک ان سٹورز ے 
ساتھ مضاربت بھی کر سکتا ھے ‏ اس کا انحصار اس 
مدت پر بھی ہے جس کے لیے کسی سٹور کو بنک ہے 
روپیه درکار هو, 

م ضماتت برائی اصل تفع و نتسان : 
اس سلسلے میں 'حسب ذیل سوالات اٹھائے 
جاتے ھیں : 

() کیا حکوست کے لیے یه جائز عے که وه یه 
ضمانت ده که اگر غهر سودی بنک کو نقصان اٹھانا 
پڑے تو اس صورت میں بھی عندالطلب 'ٹھاتے 
دارود کا پورا سربایه محفوظ رے کا (چاے حکوست 
کو اہنے پاس ہے ادا کرنا پڑے) ؛ 

(ب) کیا ہنک کو نقصان هو کی صورت میں 


ہوم 





علم (معاشیات) 


حکومت ان کھاتے داروں کے نقصان کی تلافی کرے 
گی جنھوں نے اپنی رقوم بنک میں نغم و نقصان میں 
حصه داری کے اصول پر رکهی تهس؛ 

(م) اگر ایک خاص شرح ہے کم نفع ہو تو 
کیا حکوست اس کی ک(الف) هر حال میں تلانی 
کرے گی؛ یا(ب) اس حال میں تلافی کر ےکی جب 
یھ تقصان کسی اتفاقی یا قدرتی وج ہے عوا عوہ یا 
(ج) اس حال میں تلافی کرے گی کہ اس کی وجه با 
تو حکوست کی پالیسی ہو یا غیر متوقم ملکی یا 
بین الاقوامی عوامل؛ 

اگر اس قسم کی شمانتیں دی جا سکتی ہیں تو 
کیا یھ ضمائتیں حکوستٴکے بجائے بیمہ کمپنی بھی 
دے سکتی ہے ؟ 

سوالات کے انداز سے ظاہر ہوتا هر که یه اس 
مفروضی پر یی گئے هیں کہ شرکت و مضاربت کی 
شکل میں بنکاری پر لوگوں کا اعتماد قائم رکھنے کے 
لیے حکوست کسی طرح سے یه ضمائت دے دے که 
ایسے نے تجربے میں کسی نقصان کا احتمال نہیں ۔ اس 
سلسلی مين حسب ذیل معروضات قابل توجد ھیں: 

(,) جہاں تک بنکاری کے لیے لئے نظام پر 
اعتماد قائم کرنے کا تعلق ےہ اس ہے انکار نہیں کیا 
جا سکتاء بلکه اگر یه اعتماد نه هو تو بسکاری کا 
تجربه سر ی سم آزمایا هی نهی جا سکتا - اعتماد ی 
صرف یھی ایک صورت نہیں که حکوست اصل زر ک 
تحفظ یا نقصان نەھونے کی بدیہی ذمه داری اپنے سر 
لے - آج کل کاغذ کک کرنسی نوٹ گردش میں ہیں۔ 
جب اول اول یه گردش میں آئے تو انھیں سونے 
چاندی میں تبدیل رایا جا سکتا نها - آهسته آهسته 
حکومتون نر یه تبادله بالکل ختم کر دیا ۔ اب محض 
رسم کے طور پر هر وٹ پر تبادلے کی ضمائت کے الفاظ 
لکھے ہوتے ہیں ۔ اگرچہ بہ نوٹ سونے چاندی میں 
تبدیل نہیں کے جا سکے؛ تاہم وٹ پر موتسم 
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علم (معاجیات) 


الفاط بهرحال ایک شمانت فراهم کرت هی - اسی 
طرح کی ضمانت کی ایک مثال زر ک تاریخ میں یه واقعه 
ره که جب هثار که بعد جرسنی میں قیمتیں دس لاکھ گنا 
تک چڑھ گئیں تو لوگ بوریوں ى بوریاں مارک کی 
لیے پھرتے تھے؛ لیکن کوئی چیز ند رید سکت تھے۔ 
اس وقت کی حکوست ۓ تعام ۔وجودہ کرنسی کو ختم 
کر دیا اور ایک نيا سکه: جس کا نام وینٹن مارک 


| تهاء جاری کیا اور اعلان کیا که‎ Renten Mark 


اس سکے کے پیچھے پوره سلک ک زمین ضمانت 
Outline af Money : Crowther) 2‏ رف ص پ)۔ 
ظاهر هر "له یه ایک لفظی کھیل تهاء لیکن اس 
شمانت ہے لوگون کا اعتماد نتی کرنسی پر قائم هو 
گیا _ للہذا غیر ربائی بنکاری میں بهی حکوست کسو 
لازم هو کا که وہ مجمل الفاظ میں تمام نظام کی 
کامیابی کی ضامن بن» تمام ربائی کاروبار سختی مه 
بند کرے اورقانون کے پورے تحفظ کے ساتھ اس 
نظام کو رائج کره - ان اقداسات سے لوگوں کا 
اعتماد قائم کیا جا سکتا ھے ۔ 

(() رها یه سوال که حکوست اصل زر نفع کى 
ایک خاص قدار یا نقصان کر واقع نھ هون کی 
شمانت ده تو یه ساره معاملر "لو ربائی رنگ دسه 
گاہ جس میں دہ ھم آج دل بیتلا هین. 

(م) تاریخ اسلام میں ایسے نقصانات کی تلافی 
کا ایک انتظام سلتا ے اور اگر ضروری هو تو اس 
انتظام کو دوباره رائج لیا جا سکتا ی - اس ک اجمالی 
شکل یه شم که جس شخص و ابنر نقصان ی تلافی 
مقصود هوه وه بیت المال کو اس کی درخواست ده 


۳ 


اور اس درخواست میں اپنے تمام سا یی توائف اور مدد 
کے استحقاق ی وجوہ تفصیل سے بیان کره - پھر 
بیت المال اپنے وسائل کی حد تک (نە که پورے 
تقصان ی حد تک) اس کی اعانت کر دے؛ لیکن یه 
باعانت ہر معاسلے میں اس کا استحقاق ثابت هوز عر 
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علم (معاشیات) 


بعد ھی کی جا مکی کی - اس میں کوئی بالمقطم قسم 
کی شمانت نہیں دی جا سکتی, 

(م) هال» اگر کوئی شخص اپنے سرمائے 
کہ نحفظ کے لیے اسلامی اصواوں ہر استوار 
ایک باهمی انشورنس کمپنی Mutual Insurance)‏ 
Company‏ ) میں اپنے سرہائے کا یمد کرا لتا ہے تو 
یھ ایک جائز صورت ے ۔ اس صورت میں اس شخص 
کو یمه کمن ی کو ایک پريميم الک سم دینا هو - 
يه ضمانت بتک کی طرف ہے نھ هوگي: البته بنک اس 
کا واسطه ین سکتا ے که ایسس تمام کهاته دارود 
کا پریمیم ایک گروپ کی شکل میں کمپنی کو 
ادا کر دے ۔ نقصان کی صورت می صرف نقصان ی 
حدم تک :کمپنی وہ نقصان پورا ٴ درے گی اور اگر 
اصل زر محفوظ رعے تو کمپنی کے ذمے کوئی حق 
کسی فرد کا ثابت نہیں عو گا ۔ 

پ -قرضوں کا نیلام : بعض ماعرین کا خیال ہے کھ 
ینک لمے عرصے کے لیے پیداواری قرضوں پر مقررہ شرح 
ہے سود لینے کے بجائے اپنے قرضوں کا یلام کریں ۔ 
اس کی فرضی مثال یه ہے که بنک ؟الفٴ کے پاس 
دس کروڑ روپیە لسی مدت کے لے قرش دینے کو 
دستیاب ے ۔ بٹک مدت اور رقم کے لحاظ سے اس 
مختلف اجِزا میں تقسیم کر دیتا ےء جیسے یہ 

پچاس لا کھ روپیھ م سال کے لیے 

پچاس لاکھ روپیه ے سال کے لیے 

ایک کروڑ روپیه ہ سال کے لیے 

. پچیس پچیس لاکھ کے آٹھ اجزا دس دس سال 

کے نے اور 

دو کروڑ روبیه چارسال کے لے . 

بنک ٹنڈر طلب کرتا ہے کہ جو شخص مقررہ 
سدت گزارنے کے بعد سرمایه اور سرمائے کا زیادہ 
ہے زیادہ نفع فیصد دینے کی پیش کش کرت که 
اسے یھ رقم دے دی جائے گی. 








علم (مغاضیات) مد 


یه معاسله اول تأ آخر ایک ربائی نعامله _ه - 
عام ربائی معاملی اور اس میں صرف اتنا فرق .هه که 
یہاں ربو کی شرح مدیون مقرر کر رھا ہے . 

اس طرح کا کوئی اقدام صرف اسی صورت 
میں جائز ہو سکتا ہے کہ ٹنڈر میں مدیون اپنے نفع 
کا چو حصھ بتک کو دینے کا پابند هو اس کا اطهار 
کرےےء یعتی یه اصلزر پر نه هو باکھ متوقع نفم کا 
کوئی حصھ ھو۔ اس طرح کا کوئی ٹنڈر بنک کے لے 
اسی صورت مين سود مند هو سکتا _ه جب خود نفع کا 
کوئی یکساں تصور سب کے لے استعمال "یا 
جا سکے؛ لہٰذا اگر بنک یه طےٴٴثر دے :کہ لاگت 
پیدائش میں کون کون ہے عناصر هوں کے اور نقع 

کا تعین کیسے کیا جائے کا تو پھر بعض صورتوں میں 
تقابل سمکن ھوگا۔ ان صورتوں میں بہت ہے دوسرے 
عوامل از قسم کاروباری تجربه» ماضی ي 
کارکردگی» بتک اور کارویار ‏ باهمی تعلقات؛ 
ضمانت» مدت واپسی» وغبره بهی نظر انداز نہیں 
کے جا سکیں گے . 

اسلاسی معیشت میں بیمه کاری 

نا گہانی آفات ومصائب ھر متمدن معاشرے ہیں 
انسان کے لیے لمح فکریه رھی میں اور انسان قدیم 
زمانی سے ان آفات کے نقصانات کو کم ہے ٴ ئم کرنے کے 

لے پریشان رھا ے؟ چنانچھ تمام متمدن معاشروں میں 
بیس کا کوئی نە کوئی تصور موجود رما ے ۔ قدیم 
یونانی تہذیب میں بحری تجارت کے نقصانات کا 
مقابله کرنے کے لے ''تجارتی قرضوں'“ کا ایک نظام 
موجود تهاء جس میں بعض اشخاص تحارتی جہازران 
کو ایک رقم رائج الوقت شرح سود ہے زاند شرح 
پر قرش دیش تھے - جہاز کے بخیریت اپنی منزل پر 
پہنچنے پر یه رقم جهازران کا کوتی و ثیل مع سود 
کےواپس "ٹر دیتا تھا اور راستے میں ٴ دوئی حادثه پیش 
. آ جانے اور جہاز کا سال و اسباب نباەھو جانے کی صورت 


mes 





علم (معاشیات) 


میں قرض‌خواء کا اپنی رقم پر دعوی بهی باطل هو جاتا 
تھا ) ¢Eney. Britannica‏ ۳ : دوب - جدید 
انشورنس اس قدیم یوتانی نظام ہے ماخوذ معلوم هوتی 
شم - فرق صرف اتنا عم که تب قرض ک رقم نقصان 
ہے پہلے دی جاتی تھی اوراب نقصان ھونے کے بعد ۔ 
اس طرح قدیم عرب معاشرے ہیں بھی ناگہانی 
سصیہتوں کا مقابله کرنے کے لیے عاقله کا نظام رائج 
تھا۔ اسلام ہے قبل عربوں کے معاشرے میں 
قبائلی نظام رائج تھا اور قبائل کے درمیان 
جنگ و جدال» لوٹ مار اور قتل و غارت عام رهتی 
تهی - چونکه اس لوٹ دار ميس ناگهانی نقصانات 
کسی بھی شخص کے لیے تباہ کن ہو سکتے 
تھے اور کسی ایک شخص کے لیے یه ممکن نه تھا 
که وه قبیلر کے اجتماعی تحفظ کے بغیں زندہ بهی ره 
سکے؛ لہذا تعام افراد کے باہعی سفاد کے تقاضے کر 
پیش نظر قبیلے کے افراد ایک دوسرے کے محافظ اور 
ضامن بن کر رھتے تھے- قبائلی عصبیت اتنی قوی تھی 
که قییل ک ایک شخص پر حمله تمام قیبل پر حمله 
تصور کیا جاتا تها - اس طرح ایک شخص کر نقصان 
کو قبیلے کے هر شخص کا نقصان سمجها جاتا تها - 
جنگ و جدال کی اس آگ کو ٹھنڈا رکھنے کہ لیے 
عربوں میں دیت کا قانون رائج تها - اگر ایک قبیلے 
کا کوٹی شخص کسی دوسرے قبیلے کے شخص کے 
هاتهود مارا جاتا تو قاتل کتبیل پر لازم تھا "که یا 
تو وہ مقتول کے قییلے کو دیت دم ورنه جنگ یا 
لوٹ مار کے خطرے کے لیے تیار عو جائے ۔ ارتقائی 
طور پر یه دیت انسانی جان کے لیے سو اونٹ کے براہر 
طے پائی تھی - اس طرح کم تر تفصانات کے لے دیت 
کی شرحیں مضلف تھیں ۔ ایسے سوقعوں پر جس قبیلے 
کو دیت دینا بڑتی تھی اہے عاقله کہا جاتا اور اس 
عانله کے تمام افراد مل کر اس دیت کی ادائی کرتے۔ 
عام طور پر یہ ادائی تین سال کے اندر اندری جاتی ۔ 
022ا 
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اس کا جہاں به فائدہ تھا کہ ھر قبیله اپنے افراد کى 
نقل و حرکت پر نگاه رکهتا تها تااکه کوئی ایک فرد 
تمام قبیلے پر کسی مصیبت کا باعث له بئے؛ وهان 
یه بهی تها که اگر کسی ایک شخص پر دیت ادا 
کرنے کی مصیبت آ ھی جائے تو اس سب مل کر ادا 
"کریس - عاقله کا یه تصور حضور صلی اله عليه و آل 
ِسلّم کے زمانے میں رائچ ها اور حضور سل اللہ علید. 
و آله وسلم و 
کر لیا (رك به عاقله). 
بیمھ کا سوجودہ تصور: جدید دور میں 
بیمه فریقین کے درمیان ایک معا ہدے کا نام ہےء جس 
میں ایک فریق (ییمه کمپنی) دوسرے فریق (ییمه 
کرانے والے) کے ایک نامعلوم نقصان کے واقع هو 
پر ایک مقررہ رقم ادا کرنے کا ذمه لیتا ے اور اس کے 
بدلے دوسرا قریق ایک مقرره رقم اقساط (بریمیم) ی 
شکل میں اس وقت تک ادا کرنے کا عہد کرتا ہے 
جب تک کہ وہ امعلوم نقصان واقع نہ هو جائے۔ 
یه تامعلوم نقصان انسانی موت» مال ک اتلاف» 
ک یا حادثات وغیرہ کی شکل میں ظاہر ہو سکتاےے - 
بیمه کمپنیاں ان اقساط کو جو مختلف لوگ ادا 
کرتے ہیں ء عام طور پر سودی کاروبار میں لگا دیتی 
ھیں اور اس کی آمدنی ہے ان نقصانات ک تلافی کرتی 
هیں جنھیں پورا کرنے کا اس نے عہد کیا ہوتا ےہ - 
انسانی زن د گی کے بیے کی صورت میں عام طور پر 
ادائی مرحوم کے ورا میں ہے اس شخص کو کی جاتی 
ہے جے بیمه کرانے والے نے اپنی زندگی میں خود 
نامزد کر دیا هو, 
اگر کوئی تخص جند اقساط ک ادائی کے بعد 
سزید قسطیں نہ دے تو اس کی پہلے ہے دی گئی 


قسطیں کمپنی کر حق مي خبط تصور کر ی جانی | هی 
ابتی پالیسی | 


چهوژنا چاه نو کمپنی اس ک رقم کا ایک حصہ | ے ضمن میں آتا ے اس میں دونوں فریق سای کا 


هي - اسی طرح اگر کوئی شخص 
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علم (معاشیات) 


ls (Cash Surrender Value)‏ کرٹی ھ اور بقایا 
ضبط کر لیتی ہے ۔ انسانی زندگی کے یے کی 
صورت میں اگر مقرره مدت گزرنر کر بعد بهی بیمه 
کرائے والا زنده رع تو کمینی اس کو تحام رتم 
مع سود کر واپس کرتی .هم اسی طرح اگر وه نقصان 
پپلی هی قسط دیش کے بعد پیش آ جائے جس کے 
خلاف بیمه کرایا گیا تها تو کمیتی پر ط‌شده 
پوری رقم ادا کرنا لازم تا ش 

تیان خی 
شرعی حیثیت سس انشورنس ی موجوده شکل پر حسب 
ذیل اعتراضات وارد هوتر هی اور ان پر اس دور کر 
علما کا اجماع هی و 

() بیے کے معاہدے میں جس خطرے کے 
خلاف بیمه کیا جاتا _ه وه ایک امعلوم واقعد هوتا 
ھا جس کے باوے میں یقینی طور پر نہیں کہا 
جا سکتا کہ وہ پیش بھی آئے گا یا نہیں اور اگر آئے گا 
تو اس میی اصل نقصان کتنا هو ؟ یی بات اه 
قماری ایک کل بنا دیتی ےے۔ تمارک تعریف یہ ے 
کھ یھ ایک ایسا باھمی معاعدہ ھوتا ے جس میں 
ایک فریق کسی نامعلوم واقعے کے پیش آنے پ رکوئی 
رقم یا اس کے متبادل کوئی چیز دوسرے فریق 
کو دینے کا وعد ہکرتا ‘Oxford English Dictionary) 2Z‏ 
بذیل ءئو۷۷) اور قمار شریعت میں حرام ے ؛ 

(م) پیے کا نعاھدہ ایک ایسا معاعدۂ ہم ے 
جس ہیں ایک فریق دوسرے قریق کے هاتھ تامین خطر 
(موہ:ت ہی ماق فروخت کرتا ے (مصلح الدین : 
۷ص مہرواء] لہ وبا ص ہے۱) اور دوسرا 
فریق اس کے لے ایک مقررہ رقم (صدنصم ادا کرش 
کا عہد کرتا ے ۔ شریعت میں بیع کی کٹی قسمیں 
۔ ان میں سے ایک قسم بین الصرف ے؛ حس میں 
نقدی 5 تبادله هوتا هم بیمی کا معاهده بیع صرف 





رایت _ 


تبادله ھی کرتے میں؛ لیکن شریعت ئے بیع الصرف کی 
صرف اس صورت کو جائز رکھا ے جس میں دونوں 
قریق برابر مقداروں میں اور دست ہدست تبادله کریں 
cdr Outline of money : G. Crowther)‏ 7 4( - 
بیمے کی شکل ہیں یھ دونوں شرطیں پوری نہیں 
ھوتیں؛ اول یه آله ایک فریق (ہیمه کرنے والا) جس 
وقت اپتی قسط ادا کرتا ے تو دوسرا فریق اسے دست 
ہدست اس کو نہیں دیتا بلکہ کسی دوسرے وقت 
پر دینے کا وعدہ کرتا ے ۔ یه نقد ادائی ی شرط ی 
خلاف ورزی ے؛ دوسرے یه که اگر نقصان هو جاثر 
تو پیمه کرنی والر نے خواه کتتی هی قسطیں دی 
هون بیمه کمینی کو پہلے سے متررہ شده پوری رقم 
ادا کرنا لازم آتی ہے ۔ اس طرح مقداروں میں برابری 
کا اصول بھی ٹوٹ جاتا ے ۔ انسانی زند گی کے ہیے 
کی صورت میں ١‏ گر مترره مدت کے اندر موت واقع نه 
هو تو بیمه کمہنی پوری اقساط مع سود کے وابس 
کرتی ے ۔ یھ کھلا ھوا ربائی معامله ہے . 
چونکه موجوده بیمه بیع الصرفٌ کا ایک 
معاهده هه اور چونکه اس میں تقد تبادله اور براہر 
مقدارون کے شرعی اصیل ٹوٹتے هیں ء لہذا شریعت کی 
نظر میں یه ایک ربائی معاحدہ ہے اور حرام ہے ٤‏ 
(م) انسانی زندگی کے بیمے کی شکل ہیں موت 
هون کی صورت می بیمه کمپنی مرحوم ک مقرر کرده 
وارٹ کو بیے کی رقم ادا کرتی ے۔ یه بات شریعت 
کے قانون ورائت کے خلاف ے' ۔ اصولا یه رقم 
سرحوم کے باقی اثائود کے ساتھ شامل کر کے تمام 
ورٹا میں شریعت کے مسطابق تقسیم ہونی چاہیے ۔ اس 
کا کسی ایک شخص کو مل جانا شرغا جائز نہیں ؛ 
(م) بعض اقساط کی ادائیگی کے بعد بیعە پالیسی 
کی جهرژدائی (عهمس يا اتساط کی یک طرفه 
یندش پر دی گئی اقساط کی ضبطی میں بیعہ کمپنی 
غصب کی مرتکب ہوتی ہے؛ جو اکل بالباطل که 
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علم (معاشیات) 


ضمن میں آتا ھے ۔ کمپنی کو یہ حق کسی شرعی 
قانون کر تحت حاصل نہیں ھوتا کہ وہ دی گئی 
اقساط کو مکمل یا جزوی طور پر ضبط کرے ٤‏ 

(ء) بیمه کمنیاں لوگوں کے سربائے کو 
سودی کاروبار میں لگاتی یں ۔ یه بات معلوم هو 
ک بعد بیمه کروانا تعاون علی الائم والعدوان کی زد 
میں آتا ھے اور مسلمانون که لیے جائڑ نہیں کہ 
ایک گناہ کے کام میں معاون ہیں , 

بیم ی اسلامی شکل :اس میں کلام نہیں 
که یی کا تصور انسانی همدردی اور فلا پر مینی 
بش - یی وجه ش که هر متمدن سعاشر ی میں اس 
ک کوئی نه کونی شکل موجود رهی .عم ؛ للهذا اگر 
بیم ک رائج‌الوقت شکل شرعا جائز نهی تو شریمت 
کے ڈھانچے میں رھتے هوئے اس سفید انسانی ادارے 
"کو کیسے برقرار رکھا جا سکتا ے؟ 

اس ہے قبل یھ اشارہ کیا جا چکا ےہ که 
حضور صلی التہ علیھ وسلم نے عرب میں رائج عاقله 
کہ نظام کو قبول فرمایا ۔ اس دورمیں بھی عم اسی 
نظام کی روشنی میں بیے کا بندویست کرسکتے ہیں یہ 

اول یه که عاقله کسی منفعت بخش کاروبار 
کا نام نه تها؛ چنانچه سب حه پهل تو تجارتی 
بنیادوں پر نفع کمانے وال بیمه کمینی کو ختم 
لر که ایب باهمی تعاون که تصور کے ساتھ وجود ہیں 
لانا ھ وا ۔ اسلامی ڈھانچے میں بیے کے لیے معاعدہ 
بیمه کمپتی اور بیمد کرانے والے کے درمیان نہیں 
هوکا بلکه اس‌ببی وه سب لوگ اکھۓ هو کر ایک 
ادارہ قائم کریں گے جو نقصانات کے لے ایک 
دوسرے کے سعاون بننا چاھتے عوں ۔ اس کے تمام 
ارکان ایک دوسرے کے معاعد موں گے اور هر رکن 


_دوسرے کا و کیل اور ضامن هوک - اس‌طرح ییمه صحیح 


معنوں میں ایک اجتماعی ادارہ بن سکتا مہ ؟ 
دوم یه لہ سب ارکان اس مقصد کے لے ایک 
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علم (معاشیات) 


سقرره رقم اس ادارے میں ادا رین کک اور یه ادانی 
هبه (بخشش) مع تملیک و قبضه کے طور پر ھوگی؛ 
نه که اسانت تک طور پر * 

سوم یه کە بیے کا یه اداره جن لوگوں 
کے باهمی تعاون کے اصول پر قائم کیا جائے گکا؛ 
اگر ان میں ہے کسی بھی شخص کا کوئی ایسا 
نقصان واقم ہو جائے جس کے تحفظ کے لیے یھ 
کیا گیا تھاء تو وہ اس شخص کے اصل 
نقصان کی تلاتی کر 6 - یه تلافی اموال ی صورت 
میں آسانی ہے طے کی جا سکتی هد: البته جانی نقعبان 
کی صورت میں اس کا تخمینه لکنا ایک مشکل امر 
ہوکا؟ چنانچہ اس کے لیے طے کیا جا سکناے کە اگر 
کوٹی شخص اپنی طبعی عمر (جو که اوسطا 
۔ پ سال مقرری جا سکتی ے) سے قبل فوت هو جائے 
تو ایک بتررہ رقم تمام افراد کے اجتماعی فنڈ سے 
منتقل کر کے ادارے کی طرف سے اس کے زیر کفالت 
وارٹوں میں تضسیم کر دی جابے ؛ 

چہارم یھ کہ اگ ر کسی سال ارکان کے نقصانات 
ان کے ادا کردہ جندوں ہے زیادہ ھوں تو تمام 


ادارہ قائم 


ارکان ایک مثرره اسبت ہے زائد نقصاناتہ ی ادائی 
کے لیے سزید چندہ ادا کرنے کے پابند ھوں گے؛ لیکن 
اگر کسی سال ادا رده چندے نقصانات سے زاند 
هون تو تمام ارژان نقصانات ک ادائی کے بعد ج وکچھ 
مک یک 

پنجم یہ که اس ادارت تو محکم بنیادود پر 
استوار کرنے کے لیے نقصانات کی ادائی کے بعد ارکان 
کہ چندوں میں ہے ایک حصد بطور محفوظ رقم 
(ریزرو فنڈ) ر لها جا سکتاش» چس نه صرف شر لت و 
مضاربت کی بنیاد پر کاروبار ہیں کا یا جا کتا عے پلکه 
اس پر سلئے والے نفع دو اران کے درسیان ان کے 
چندوں کی نسبت سے بانٹا بھی جا سکتا ے؟ 


ششم به له تقصانات ک تخمینی» حسابات ی 
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علم (معاشیات) 


جانچ ہڑتالء ادارے کے روز مرہ انتظاماتء وغیرہ 
تمام ارکان یا ان کے معتمد عليه نمائندوں کے باهمی 
سشورے ہے طے پائیں: 

هفتم یه که حکوست س ادارت کے کامیابی 
ہے چلنے کی ضمانت دے تاکہ لوگ اس پر اعتماد 
اکر کے آ کی بڑھیں اور اس کام کو فروغ دیں : 

هشتم یه که اگر کرئی رکن دوران سال اپنا 
چنده واپس لینا چاه تو اس که لے فواعد و ضوابط 
وضع کے جا سکتے هس » حن کی رو سے نه تو 
یه ادارہ غصب کا مرتکب هو اور نە کوئی رلن 
ییک اپنا سرسایھ نکال کر ادارے کی ما ی حالت 
کو ایسا نقصان پہنجا سکے جو له باقی ارکان کے 
مفادات ک متافی هو , 

مالیات عاسه 

اسلامی حکوست تر مالیات عاميه میں 
پیت المال کا ادارہ ایک مر کڑزی حیثیت کا حامل 
ہے ۔ حضور صلی اللہ علید وسلم کے دور میں بیت المال 
کا تصور بنیادی طور پر موجود تھاء لیکن اس نام کا 
ادارہ خلفاے راشدین کے دورمیں باغابطد طور پر قائم 
"لیا گیا ۔ اس زمانے کے حالات کے مطابق بیت المال 
ہیک وقت ملي خزانی » سم رکزی بنک» کفایت عامه 
اور اجتماعی تحنفا کی خدمات انجام دیتا تها - ریاست 
کے تمام محاصل بیت المال میں داخل کر دیے جاتے 
اور وعیں ے اس کے تمام اخراجات پورے کیے جاتے 
تھے ۔ بیتالمال کا حساب کتاب رکھنے کے لے 
باناعدہ خازن اور دیگر عمله مقرر هوتا تها . 

خلفاے راشدین کے عمل سے بیت العال کا جو 
تصور امت مسلمه میں رائج هوا اس کے تحت 
بیت الما ایک مقدس ادارہ قرار پایا ۓے؛ جس کے 


" تمام محاحل امت مسلمه کی ملکیت اور امانت متصور 


ھوتے ہیں اور ان میں انتظامية کے سربراه (خلیفه) یا 
بیت‌المال کے سربراہ (خازن)؛ کسی کو بھی کلی يا 
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علم (معاشيات) 





حتمی اختیارات حاصل نپی- خلیقه کی حیثیت بیت المال 
کے لیے یٹیم کے ول سے زیادہ نہیں که اگر حاجت‌مند 
هو تو بقدر حاجت لے لے اور اگر صاحب حیثیت هو 
تو رکا رے (ابو یوسف : کتاب الخراج» اردو ترجمد» 
ص ہےم) - خافای راشدین بیتالمال کے بارے 
میں بےحد حساس تھے اور ان کے دور کک بہت سے 
مثالوں ہے پتا چلتا ہے که وه ذاتی اسلاک اور 
بیتالمال کی املا ک میں بہت باریکی کے ساتھ استیاز 
کرتے تھے ۔ 

اسلامی ریاست میں بیت المال کے محاصل و 
مصارف کے بارے میں ملک کی انتظامیه مکمل طور 
پر جواب دہ ےے ۔ اس احتساب میں جہاں یه بات اهم 
سے کە کوئی شخص اپنے اختیارات ے ناجائز فائدہ 


اٹھا کر بیت المال کی اسلاک کو ذاتی مصرف میں | 


نھ لائے› وهان یه بھی ضروری ه "له اجتماعی 
مقاصد کے لیے مصارف بهی پوری سوجه بوجه اور سا ی 
بصبرت کے ساتھ کے جائیں ۔ سی کو یه حق 
نپی که وه اجتماعی مقاصد کے لیے بهی بیت‌المال کے 
اموال میں اسراف کرت (مستد احمده و : مع) - ایس 
تماماخراجات قوسی اسراف کی زد میں آنے هیں اوران کے 
لیے وھی وعیدیں ہیں جو ذاتی صرف کے سلسلے میں 
دی گئی ہیں ۔ بیت المال کے اسوال میں مکمل عا لی 
بصیرت کے استعمال کا ایک تقاضا به بھی ے ”نہ اسلاسی 
ریاست ان کے استعمال میں وہ تمام فنی اور تکٹیکی 
معلوات کو کام میں لائے جن کے ذریعے اسوال سے 
زیادہ ہے زنادہ اجتماعی فوائد حاصل کے جا سکتے 
هون همارا اشاره اس دورءیں رائج بہت سی حساباتیء 
شماریاتی اور مشینی ایجادات کی طرف ہے؛ جن کے 
استعمال ہے اموال پر مصرف میں تیاع کو دم سے لم 
اور انتقاع کو زیادہ سے زیادہ کیا جا سکتا ہے ۔ 

اسلاسی حکوست کے ذرائم آسدن 

-١‏ زكوة : اسلاسی حکوست کے ذرائم آمدن 





میں زکوۃ سب ہے اهم ہے ۔ زکوة اسلام کا ایک 
بنیادی جز (سبلم» کتاب الایمان» عدد ه تاے) اور 
نماز ی طرح ی ایک فریضه ے . قرآن مجید میں 
کم و بیش هر جکه اقاست نماز ی تا کید که ساته 
اداے زکوة کا حکم ملتا ہے - ستعدد احادیث می 
زکوة ک ادائی میں کسی قسم کی کمی کرنے والے کے 
لے سنگین وعیدیں وارد هوئی ھیں (مسلم؛ ”تاب 
الزآدوۃء عدد ۸م) ۔ قرآن مجید ک انهی تعلیمات ی 
روشنی میں خلیفۂ اول نے منکرین زکوۃ کے خلاف 
جنگ ک اور ان سس بجبر زکوة وصول ک (البخاری» 
ار کوة» باب ,» .مس و استتاپة المرتدین» باب م؛ 
سلم» الایمان» عدد پس؛ ابوداود» ال ڑکوٰة؛ باب + 
الترمذی: الایمان؛ یاب ,). 

زكوة تقریبا تمام اقسام کہ اموال پر عائد کی 
جاتی ھے ۔ نقد زیورات» سونا چاندی» تجارتی اسوال» 
تجارتی حصص اور مال سویشی وغیرہ سب پر كوة 
کی ادائیگی واجب هه - اگر تجارت ک غرض سے 
خریدی گنی صنعتی مشینری کو ذریعة معاش بنایا 
جائے تو اس که حاصل زر پر حسب شابطة شرعیه 
زکوة واجب هوگی» سشینری پر نہیں [صنعتی مشینری 
پر زکوة کا ملد متنازعه فید هر - عام رانه 
یہ ہے که صنعتی مشینری ژکوة سے اسی طرح 
ستتی ہے جس طرح کاریگر کے اوزار (دیکهی 
مودودی : تفہیماتہ م : ومم)؛ لیکن ایک دوسری 
رات یه ه که مشینری بھی اس طرح ہے مال نامی 
ره حس طرح سے کوئی دوسرا بال ء لپذا اس دور 
میں مشینری لو کاریگر کے آلات پر تیاس 
نہیں دیا جاسکتاه جانجه اس رات کے مطابق 
سشینری پر بھی زکوة لگنی جاھے] - حد تصاب 
ہے کم مالیت کے اموال 5ت هیی - 
یه تصاب سو کے لیے . م مثقال اور چاندی؛ کے لیے 
. . م درھم ہے ۔ زبورات» تجارتی اموال اور تجارتی 
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علم (نعادمات) ۱ ۳ 


حصص کے لیے نصاب کو سونے چاندی کے مذ کورہ نصاب 
کر پرابر مالیت کا هونا ضروری _ه- حضور صلی انه 
علیہ و سلم کے زماتے میں سوئنے اور چاندی کے 


سکے گردش میں تھے ۔ متعدد روایات سد بتا چلتا | 


ہے که اس زمانر می , ب مشقال سوثا اور . . ۷ درهم 
چاندی کی مالیت برابر تهی» یعتی اس وقت سوزر اور 
چاندی میں ایک اور دس کی نسبت تھی ۔ بعد میں 
چاندی ی مالیت گرن لکی» حت ی له آج کل سوے 
اور چاندی میں تقریبا ایک اور پینتیس کی نبت ے۔ 
ان دھاتوں کی مالیت میں اس تفاوت کے پیدا هونر 
سے نقد اور تجارتی اموال پر زکوٰۃ کے نصاب کے 
تعین میں ایک بہت بڑا تضاد پیدا هو گیا ے ۔ 
اس سلسلے میں متعدد سوالات اہم ہیں :- 

(,) کیا سونا اور چاندی کا نصاب باهم متبادل 
ے؛ یعنی کیا ان دونوں میں ے کسی ایک دعات 
کے براہر نصاب موجود هوئے پر زکوٰۃ لاکو هو جاثر 
گی؟ اگر جواب ہاں میں ےہ تو اس میں تضاد یه 
ے کہ اگر کسی کے پاس ساڑے باون توله چاندی 
هو تو وه غنی قرار پاتا ے؛ لیکن اگر اس کے پاس 
چهی توله سونا هو تو اگرچه وه زکوٰۃ نہیں لے سکتا 
لیکن نی بھی نہیں کہلائے گا؛ 


(م) لیا کسی ایک دھات کو نصاب کے طور | 


پر مقرر کر سکتے ہیں کہ تمام اسوال کو اس پر 
محسوب کیا جائے؟ مثال کے طور ہر ٹیا صرف چاندی 
یا صرف سوئے کو شرح نصاب کے لے مقرر کیا جا سکتا 
سے؟ اگر ایسا ہے تو اس کے ل ےکوئی نص هونی 


چاہیے ۔ اس کے جواب میں بعض لوگوں نے یھ راے 


دی ےھ که چولکە چاندی ہر نصاب کی احادیث باعتبار ا 


روایت زیادہ قوی هیں؛ لہذا تمام اسوال ہر چاندی کے 
حساب سے نصاب کی حد مترر کی جائے (الکاسانی : 

بدائم الصنائمء ص مو؛ مودودی : رسائل و سانل» 
۱۷۳ بلم): ؟ لیکن اس میں سمشکل یه پیش 'آنی رھ 


2 ی 





علم (معاشیات) 


که حد تصاب ک مطابق چاندی کی مالیت پاکستانی 
کرنسی ميی آج. کل که نرخ پر تقریبا ایک هزار 
روپے بنتی ه - یه اتنی تهوژی حد هم که اگر 
اعے شرح حساب مقرر کر لیا جائے تو شاید کوئی 
ایسا شخص نہ هو کا جو غنی قرار نہیں پائے گا ۔ 
چھوٹے چھوٹے دوکاندارہ ٹھیلے والےء پان والےء 
حت ی که پھیری والے بھی شاید اس نصاب پر پورے 
اتریی گ» حالانکه یه عام مشاهده هه که ان 
میں ہے اکثر لوگ استحقاق زکوٰة کے اس معیار 
پر پورے اترتے هی جو که شریعت نے مقرر 
قرمایا ے . 

(م) کیا نصاب کی شرح کو هر دور کے حالات 
کے مطابق بدلا جا سکتا ہے ؟ بعض .اصحاب کی ید 
رات هه که اسلامی ریاست میں صرفب ایک ھی 
ٹیکس لگانا چاعیے اور وہ زکوٰۃ عو اور محاصل کی 
مقدار کو پورا کرنے کے لیے اس کے تصاب اور شرح 
میں حسب ضرورت ترمیم کر ی جائے (محمود احمد : 
Soca Justice in [la‏ ص رو تا سم م) ۔اس راے 
پر بہت ے اعتراضات وارد ھوئے هیں۔مثال کے طور پر 
اسٹ کا ا بات پر اجماع ےہ کھ زکوٰة کا نصاب 
اور شرح اسی طرح سے دائمی اور ابدی لے جس طرح 
نما کا طریق کار - اسے شارع علیه الصلوة و السلام 
نے مقرر کیا سے اور آپ* کے بعد کسی کو 
اس میں تبدیلی کا حق نہیں ۔ اگر زکوٰة میں 
سذ کو بالا ترمیم کے حق کو تسلیم کر لیا جائے 
تو امت کا اجتماعی ضمیں اس کے خلاف اٹھ کھڑا 
هو 5 اور نه صرف اس کا وه تقدس ختم هو جائے کا 
جس ی وجه ‏ لوگ ات ادا کرنی پر مائل 
ھوسکتے هی بلکه اس طرح بگژه هوش حکمرانود پر 
اپنی عیاشیون کے لیر زکوة > نام پر من ما 
محاصل | کهش کرنر کا دروازہ بھی کھل جائے گا ۔ 
امت کا چودہ سو سال کا عمل اس بات پرگواہ ہے که 
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غلم (ماضیابت).. 


کسی دورمیں بھی زکوٰة کے نصاب اور شروح میں 
تبدیلی نہیں کی گئی؛ لپا یه تجزیه که نصاب کو 
قابل ترمیم بنا دیا جائےء ناقاپل عمل ے۔ تو پھر اس 
تضاد کا کیا حل ے٩‏ 
عمارے خیال میں یه مسئله اجتهاد کا طلب کار 
ہے ۔علماے وقت کو اس بارے میں کوئی فیصله 
کرنا چاهیی - ایک تجویز یه زیر غور لائی جا سکتی 
هم کہ سونے اور چاندی کے نصاب کو ایک دوسرے 
کا متبادل ان سعنوں میں لیا جائے که هر دور ہیں 
است کے ارباب حل و عقد جس دھات کے نصاب کو 
مٹاسب سمجھیں نافذ کر دیں ۔ ہم سمجھتے ہیں کہ 
شارع علیه الصلوة و السلام نے دونوں دھاتوں میں 
نصاب کو بیان کر کے شریعت ہیں بنیادی لچک 
فراہم کی ہے ۔ اگر آج کے دور میں سوے کا نصاب 
ژیاده مناسب .هه تو فی‌الحال تمام حسابات اسی ۓ 
مطابق لازم قرار دنه دیے جائی اور اگر کسی 
دوسرے وقت میں چاندی کا نصاب زیادہ مناسب معلوم 
هو توایس رائج کیا جا سکتا _هم -سوال یه پیدا.هوتا 
ہے کہ مناسب قرار دین ےکا معیار کیا ے؟ اس سلسلے 
میں رائ ٹچ الوقت حالات میں دونوں دھاتوں کی قیمتوں 
کہ بارے میں زکوٰۃ دینے والوں کی استطاعت اور 
زكوة وصول کرنے والوں کے حق وغیرہ عواسل کو 
سامنے رکھ کر فیصله کیا جانا چاھے ۔ ۔ ھمارے زمانے 
میں چونکھ افراط زر کی وجھ ہے ایک درمیانے درجے 
کی زند کی بس رکرنے کے لیے بھی کم از کم اتتاسرمایه 
ضرور ہونا چاہیے جوکہ شریعت کے مقر ر کردہ سونے 
کے نصاب پر پورا اترتا هوہ لہٰذا عمارے خیال میں 
اگر اس دور میں سونے کا نصاب رائج کر دیا جائر 
تو زیادہ مناسب رش 6 
نصاب ہے زائد تمام اسوال پر ڈھائی فیصد کے 
نساب سے زکوۃ واجب ہوتی ھے؛ البته مال مویشی 


پر زکوۃ کے شروح مختلف میں جو که متعدد | 


زاس 





Marfat.com 


علم (معاشیات) 


احادیث میں وارد ھوئی ہیں - (الب‌خاری» 
کتاب الزكوةء پاپ ےم rn‏ ابو داود, ال زکوٰةء 
باب ۾؛ م ١‏ الترمذی» الزكوة پاپ م؛ این ماجده 
الزکوۃ؛ باب ,؟ الدارسی» الزکوٰۃء باب ہ) ۔ اس 
طرح صرف ان اموال پر زکوة عائد هوتی .ی جو 
ایک سال تک کسی کے پاس ره ھوں (ابن ماجه» 
ال زکوة» باب و الترندی» ال زکوةه باب ٤0,‏ 
موطاء الزكوة» عدد م» ب» ء؛ مسند احمدء 1 
lira‏ - عملی طور پر ژکوة ۃ که نفاذ که بعد زکوة 
کی.تحصیل کے لیے ایک ما ی سال کا اعلان کر دیا 
جائے اورسال ک آخری تاریخ پر جس کے پاس نصاب. 
سے زائد مال هو کا وه زکوۃ ادا کرے گا؛ خواء اس 
مال میں اضافه اس تار سے چند روز قبل ھی ھوا 

ھو ۔ اس کے پیر عملا زکوة کو نافد کرنا 
اسمکن ہے ۔ 

۰ سصارف زکوة : زکوٰۃ کے نصاب اور شروح 
کی طرح اس کے مصارف کی مدات بھی شریعت میں 
مدون کر دی گئی ہیں ۔ قرآن مجید میں ہے که 
زکوة متدرجهُ ذیل آٹھ مدوں پر خرچ کی جائے : ,۔ فقرا؛ 
٢ہ‏ مساکین؟ م۔ عاملین زکوة؛ م - مؤلفة القلوب؛ 
ه - غلام کو آزاد کرنا؛ ہ ۔ غارمین؛ ے ۔ جہاد 
فی سبیل ال" پم - مسافر (4 [التویة] :. ب) - ان آٹھ 
مدات کے سوا کسی دوسری مد پر خرچ کا حق خود 
اللہ کے رسول* کو بهی نه تها, 

فقرا و ساکین ؛ فقرا ونساکین کر هیک 
ٹھیک معنی متعین کرنے میں فقہا کے درمیان اختلاف 
ےء لیکن اس پر سب متفق ہیں که یه حاجت مندوں 
کے دو گروہ میں 

عام طور پر فقیر سے مراد اوہ ےہ جس کے پاس 
اپنی ضروربات کے پورا کرنے کے لیے کچھ بھی نه 
ہو اور سسکین وہ ے جو نصاب سے کم مال رکھتا 
هو اورحلال ذرائم ہے ایب جو کچه بلتا هو امن 





علم (نعاشیات) 









کی اور اس کے عیال کی نبروریات که ای کابي نه هوتا 
هو (الترضاوی : ع فقر و فاقه اور اس کا اسلامی شال در 
ترجمان القرآن» ہرے ۲,..م) ۔ [فتبر اور ستکین کی یھ 
تعریف امام شانعی؟ که مذهب کہ سطابق کی گئی 
ے (لسان الصرب: وی )» جبکه اسام 
ابو نیف کے نزدیک فتیر وہ مہ جس کے پاس 
کھانے کو کچھ نه کجھ هو اور مسکین وہ ے جس 
E‏ پاس سرے ہے کچھ نہ ہو و (حدايه ١:عہ)گا۔‏ 
اس سے ظاھر ھوتا ے کہ فقرا و ساکین صرف 
بهیک بانگن وال پینه ور گداگره معذور و 
حاجت سند؛ ہیں ویٹیم ھی نہیں بلکە وه لوگ بھی 
ہیں جو بظاہر سنبد بوش ھیں اور کسی نه کسی 
کام کاج میں بھی لگے ۸ هرث هیںء لیکن اتنا نہیں کما 
سکتےکه جو ان کی ینیادی ضروریات کے لیے کاقی هو۔ 
حضرات صحابه " درام میں بھی فترا و سسا لین کا ایسا 
گروہ موجود تھا جس کی تعریف خود قرآن مجید میں 
کی کی ےہ کہ وہ عزت نفس کے مارے کسی سے 
لمپٹ کر سوال نہیں "کرتے (م [البقرۃ] : 
معاشرے میں ایس لوگ عام طور پر پپچاني نہیں 
جات جب تک که کوئی قریبی واقف حال ان کے 


(rar 


یار ہیں آکه ند کر ه -فقرا و مساکین میں وه 
لوگ بھی شامل ھیں جن کے پاس رھہئے کو سکان 
تو هو لیکن گ زر اوقات لے کافی آمدنی نہ هو ۔ 
امام حسن بصری؟ کا فتوی اھ که جس کے پاس 
مکان اور خادم هو وه بھی ستحق زکوٰۃ هوسکتا ه 
( کتاب الاموال» اردو ترجمه» ۲ : 


۲س) - امام احمد 


این حنہل” کی راے میں اگ رکسی کے پاس غیر منقوله 


جائداد هو جس ہے آمدن عوتی هو یا دس هزار 


درھم۔ یا اس ہے پیش "کوئی جائداد هو لیکن وہ 
اپنی ضروریات پوری نه کر سکنا هوتو وه زكوة عم 
کچھ لے سکتا هه (القرضاوی» در ترجمان القرآن؛ 
سے : ۰۲,م) -شوافع ی راه بهی یمی هه که ایس 
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علم (معاشیات) 





شخص کو جائداد نہیں بیچی چاعے بلکه زکوۃ 
سے مدد لے لینی چاعے (القرضاویء محل مذکور)۔ 
امام مالک“ فرماتے هیں کہ اگر کسی آدمی کے 
پاس زکوة ک نصاب یا اس مس زیاده دولت هو اور 
موژول و مناسب گهر اور خادم بهی هو تو کثرت عیال 
کی وجه ہے سم اس ركوة دینا جائز ه (الترضاوی» 
محل مذکور)۔ احناف اس بات کے قائل عیں که اگر 
کسی آدمی کے پاس رھنے کو گھر هو ضرورت کی ھر 
چیزء حتی که خادم» سواریء اسلحه» تن کے کپڑےء 
وغیرہ موجود هو (اور اگر وه اعل علم می ‏ هو تو 
"تتابی بهی موجود هود) تو اس می کوئی مضائقه 
نہیں کہ اس زکوة دے دی جائے (الکسانیء 
(air‏ 

بایی‌همه ایسے قابل کار افراد زکوٰةۃ کے 
مستحق نہیں جو جان بوجھ کر بےکار رہ رے عوں 
کیونکہ ایسے لوگوں کو زکوٰۃ دینے کا سطلب 


معاشرے ہیں ٹکھٹو لوگوں کا ایک طبقه پال لینے کے 
مترادف هوگا. 
یہاں یە بات بھی اھم ے که شریعت ئے 


پسند فرمایا ے کە فقرا اور مساکین کو ژکوٰۃ ک اتتی 
متدار دی جائے اور ایسی شکل میں دی جائے که وه 
اپنے پاؤں پر کھڑے ہوسکیں۔ معذوروں اور ثابالغ 
بجوں کو چھوڑ کر باقی لوگوں کے لیے کوئی 
مستقل ذریعة آمدتی پیدا کر دینا اس ہے بدرجہا 
بهتر ره که ان کو هر سال زکوة ک مد سے نوازا 

جائر؛ چنانچه اگر کوثی شخص دستکاری ک قابل 
هو تو انے ضروری اوزار لے دیے جائیں اور اگر کوئی 
زراعت کر سکتا هو تو اس کاشت .> قابل زین اعد 
آلات کشاورژی ل کر مه دیر جائی - اسی طرح ببوه 
عورٹؤں کو بھی گهربلو دستکاری کا وسیله فراهم 


کہا جا سکتا ے (القرضاوی؛ در ترجمان ترجمان القرآنء واج 


پر ۔ عمارے دور میں ڑکوۃ فنڈ سے ایسی 
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علم (معاشیات) 





بزی بای صنعتیں لگائی جا سکتی ہیں جن میں 
مستحقین ژکوٰةء لیکن قابل کار لوگوں کو ملازست 
مل سکے ۔ ایسی صتعتوں کے منافم کو انھیں 
مستحقین کے تام منتقل کیا جا سکتا ہے ۔ یه بھی کیا 
جا سکتا ہے کہ زکوٰۃ فنڈ ہے قائم کی گئی صدعتوں 
کی ملکیت مستحتین زکوٰۃ کو منتقل کر دی جائے 
تاکه آئندہ سال وہ زکوٰة لیئے کے بجائے زکوٰۃ دینےوالے 
بن سکیں(فریدی ¢ «Zakat and Fiscal Policy‏ ص (r r‏ . 

غرضی که دور جدید ک بنیادی ضروربات سب 
رھائشء لباس» خوراک» طبی سپولتی» تعلیم 
وغیره ‏ پوری کرئے کے لے جس قدر کم ہے کم 
آمدنی ی ضرورت هو وہ زکوٰة فنڈ ے لوگوں ک 
ایسی مدد کو بطور امانت مہیا کی جائے تال وہ 
پنیادی معیار زند کی کو فائم رکه سکی. 

عامدین زکوة : عاملین زدوة سم مراد ژ دوة 
وصول کر والا عمله هی - اس عمل کی تنخواھوں کے 
اخراجات خود زکوۃ فنڈ ھی ہے ادا کے جائیں گے ۔ 
اس ے دو باتوں کا پتا چلتا ۵ اول يه که 
منشاے الٰہی زکوٰۃ کی انفرادی ادائیگی یا انفرادی 
خیرات کو رائج کرنا نہیں بلکە ایے ایک اجتماعی 
فریضے کے طور پر منظم کرنا ہے اور دوم یھ له زکوة 
کا نظام اپنے اخراجات کا خود تفیل ے؛ یعنی یھ 
ایک ایسی سکیم .هه جو اپنا بوجھ خود برداشت 
کرتی ے. 

مؤلفة القلوب : ان ے مراد وہ لوگ هیں 
جن کی تالیف قلب مقصود هو حضور* کے زمانے میں 
یه یا تو وہ لوگ تھے جو نٹے نئے اسلام قبول " درتی 
تھے اوران کے اس عمل ہے ان کی معاشی حالت ہر 
ضرب پڑتی تھی؛ چنانچد ان کو ما ی سہارا دینے که 
لے زکوۃ میں ہے خرچ لیا جاتا تھاء یا ان میں وه 
لوگ شاسل تھے جن کہ شر کو مال کی طاقت سے 
دفع کیا جاتا تھا ۔ حضرت عمر فاروق” نے اہنے 





زمانے میں از دوۃة کے اخراجات ک اس مد کو منسوخ 
فرما دیا تھا کیونکه اس وقت اسلام کی شان وشوکت 
اتنی بڑھ چک تھی که دشمنان اسلام کو خاموش 
رکه کر لیر کسی تالیف قلب ک غرورت باقی نہیں 
رهی تھی(مودودی : معاشہات اسلامء ص Pr.‏ 
تا مہم)۔ اس ہے بعض لوگوں نے سمجھا کہ 
مؤلفة القلوب کی مدععیشہ کے لیے ختم ہ وگئی ہے حالانکه 
قرآن مجید کی آیت کو حضرت عر کے اجتہاد ہے 
سنسوخ نہیں کیا جا سکتا کیونکە ان کا اجتہاد 
اپنے زمائے کے حالات کے مطابق تھا ۔ اب بھی اگر 
کنسی دور میں اسلام کی شان و شوکت فی الواقع 
انی بلند هو جائے که کسی تالیف قلب کی ضرورت 
نه ره تو مولفة انا وب کی مد بر وقتی طور پر کوة 
کا خرچ روکا جا سکتا ے لیکن جیسا که سب کو 
معلوم هر ء مسلمان اس وقت اپنے عروج کو کھو 
چکے میں؛ لہٰذا اگر کسی سسلمان حکوست میں 
کون کا نظام رائج هو ت و کسی مسلمان کی تالیف قلب 
کے لیے زکوة ة فنڈ میں سے خرچ کیا جا سکنا ے ۔ 

غلام آزاد کرانے کے لیے : دنیا میں اس وقت 
غاا کا دستور ختم هو جکا ےء لہٰذا بظاعر زکوۃ 
فنڈ کا یه مرف تو حالات ک تبدیلی که وجه سے 
خود بخود خنم هوگیا ؛ البته اس دور مین اس کی ایک 
تعبیر یہ کی جا سکنی ہے له ایس علاتی جہاں 
سلمان کی استیدادی قوت کر پنحے میں غلامی کی 
زندگی گزار رے ہوں وعاد کے سسلمانوں کو آزاد 
درائے کے لے زدوۃ فنڈ میں ہے بالی اہداد دی 
جاسکتی ہے ۔ مسلمانوں کی ایسی آبادیاں آج کل بھی 
دیا میں ئی جگ پائی جاتی ہیں ۔ ظاھر ہے کھ 
اس قسم کا اقدام بين الاق وای ساق و سباق کو 
سامنے رکھ کر عی کیا جا سکتا ھے. 

غارسین : ڑکوۃ میں ہے ایسے مقروضوں ک 
مدد کی جا سکنی هه جنهود نے اپنی ذاتی یا تجارتی 
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علم (معاشيایت) 


عروریات کے لے ترض حمنہ لباہ لیکن پھر ایے 


جالات میسر نہ آ سکے کہ اہے لوٹا سکیں۔ اگر 
قرض شواہ وقت مقررہ پر مہلت دینے کے لے تیار 
نه هو اور مقروش کے پاس اداےقرض کا کوئی ذریعه 
نہ عو تو زکوٰۃ فنڈ میں ہے ان کی مدد کی جا سکتی 
ہے ۔ غیں رہائی بنکاريا میں بھی ایسے قرضوں ک 
ادائی زکوۃ میں سے ادا یئ جا سکنی عم جن کے 
مقروض بنک کو رقم واپس کرنے پر قادر نھ ھوں یا 
بغیر کوئی مال چھوڑے مر گئے ھوں , 

فی سبیل اله : به اگرچه ایک عام اصطلاح 
لیکن اس پر امت کا اجماع ہے کہ اس ہے مراد 
جہاد فی سبیل الہ ے - جهاد فی سبیل اله صرف تلوار 
تک ھی محدود نہیں بلکه اس ہیں وه تمام 
سعی و جهد بھی شامل ہے جو اللہ کے دین کو غالب 
کرنے کے لیے ضروری هو (سودودی : معاشیات اسلامء 
شع پت ات اذ رف مل اق میں باقاعدہ فوجوں 
کا قیام» اسلحه اور دفاعی تنصیبات کا حصول وغبرہ 
سب چیزیں شامل ہیں ۔ دوسرے الفاظ میں ملک کی 
جغرافیائی اور نظریاتی سرحدوں کی حفاظت کے لیے 
تمام اخراجات زکوة فنڈ ہے ادا کے جا سکتے ہیں 
(بشرطیکه تملیک ک شرط پائی جائے)۔ 

این السبیل : ابن السبیل سے مراد سسافر 
میں اور ان کے لے فقرا وءساکین ھونا لازم نہیں 
پلکه ایس سسافر بھی جو اپنے گھروں میں 
صاحب حیثیت ہھوں سفر کی حالت میں ضرورت پڑنے 
پر زکوة ہے مدد لے سکتے ہیں ۔ بعض لوگوں نے 
جدید دور میں ابن السہیل کی مد میں مسافروں 
کہ لیے سفر کی سہولئیں فراہم کرنے کے لیے زکوة 
فنڈ کو استعمال کرنے کی تجویز بھی کی سے ۔ان کی 
راے میں ہلک میں س ڑکیںء ریلوےسٹیشن؛ ایر پورٹہ 
سرائے؛ ھوٹلء مسافروں کے لیے معلوساتی لٹریچر؛ وغیرہ 
اس فنڈ ہے فراھ م کیا جا سکتا _هم» تاهم ابن السییل 


Th 





کے ان معنوں ہر علما کی طرف سے اجتماعی توثیق کی 
ضرورت .هه [مگر واضح ره که ايسي مدات پر خرچ 
کرنے سے جن میں مستحقین کی تملیک نہیں پائی 
جاتی» زکوٰة ہے عہدہ براهونا ممکن نهین]. 

تحصیل زکوۃ : حضور صلی اللہ عليه وسلّم نے 
عاملین زکوٰۃ کے لے تفصیلی هدایات چھوڑی ھیں۔ 
یه ھدابات مویشیوں کزکوٰة وغیرہ وصول کرنے 
والوں کو دی جاتی تھیں یہ 

() لوگوں کے بہترین اموال کو زکوٰۃ میں 
وصول نه کیا جاثر بلکه اوسط درج کے اموال نکالے 
جائیں (البخاری » ال زکوة, باب ,؛ ۲ب ابو داوده 
الزکوٰۃ؛ باب و؛ الترسذی» ال زكوة, یاب بپ 
ابن ماج ال زکوٰة؛ باب ره و 
الزكىرةء باب ١‏ ). 

() زکوٰۃ کی ادائیگی کے لے لوگوں کو 
اپنے مال مویشی کسی دور دراز جگھ پر لے جانے که 
لے مجبور ند , کیا جازم (اب داود» ال زکوة» باپو) . 

(م) علحدہ عللحدہ ریوڑوں کو زکوٰۃ کہ لیے 
اکھٹا نه کیا جائے اور نه آکھے ریوڑوں کو 
علحده عللحده(البخاری» ال زکوة؛ باب مم و الحیل؛ 
باب م این ماج ال زکوة» پاب .»۱ ۳ 
موطاء ال ز کوة» باب س ۲ . 

(م) کسی عامل زکوٰۃ کے لے جائز نہیں کھ 
وه زکلون دیز والوں سے کسی قسم کا کوئی عدیه 
قبول کرے (مسلم؛ کتاب الامارةه عدد سم تا 
تا م). 

(م) زکوٰۃ ی وسول کے لیے لوگوں کو 
کسی طرح هراسان اور پربشان نه کیا جائم (ابن ماجد» 
الڑکوٰۃء باب مو؟ الترمنی» ال زکوٰة؛ باب ٤۹‏ 
مسند احمدہ م £ (f r‏ 

(ہ) سال میں ایک دفعه س زباده زکوة ی 
وصولی کے لیے نھ جائیں . 


الدارمی» 
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علم ماپا . 

(م) زکوة كػے حمابات میں مکمل دیانت 
اختیار کریں (البخاریء الحبہادہ باب وہ ,؛ ابو داوده 
الخراج والامارة» باب , ,» و و الاقضیه؛ ہاب ؟ 
این ماجد الزکوٰةء باب م,؛ الدارسی؛ الزكوةء 
پاپ م)۔ 

زکوة دیز والوں کو بھی هدایت ره که 
زکوٰة کی ادائیگی میں . مصدق کو راخی کر کے 


بھیجیں (مسلم» الزكوة: عدد A‏ ؟ ابو داود؛ 
ال رکوة, باب ب؛ الترمذی» الزكوة» باب .م؟ 
النسائیء الزكوةء باب م,؟ ان ماجه» ال زکوته 


اب ٠٤‏ الداری؛ ال کوة» باب م؟ الطیالسی 
عدد وه مستد احمد م ۽ 

جع اموال کو علحدہ علٰحدہ ە کریں اور نه علٰحدہ 
علحدہ کو جیع اور کسی حیلے بہائے سے زکوۃ کم 
کرنے کی کوشش نھ کریں (البخاریء کتاب الزکوٰۃ, 
باب بم و الحيل؛ باب م؛ این ماجه» ال زكرة؛ باب 
۱۰ بیعدۂ موطاء ال زكوةء عدد ۳ 

زکوة یجیغیت ایک ثیکس : اگرچه 
ژکوة اسلامی عبادات ک ایک رکن ہے لیکن ایک 
ما ی قریفے کے اعتبار ہے یه ایک تبکس ہے ۔ 
« زو * بحیثیت ایک ٹیکس کے مندرجة ذیل 
خصوصیات کا حامل ره :- 

ب- کوة صرف صاحب تصاب لوگول پر عائد 
کی جاتی ہے اس ہے وہ لوگ خود بخود مستتلی هو 


جاض هی جو اپنی ضروریات کے بقدریا اس ہے کم ٠‏ 


املاک کے مالک ہیں - - اس طرح زکوة صرف ان 
لوگوں ہر عائد کی جاتی ہے جو ایے دینے کی اعلیت 
رکھتے ہیں ٠‏ 

٣۔‏ زکوۃ کی شروح کا مطالمه بتاتا هر که 
جس دولت کو پیدا کرنے میں محنت اور سرمائے ی 
کم مقدار صرف ہو اس ہیں الہ تعالی کا حق زیادہ 
ہے اور جس میں انسانی محنت اور سرمائے کی زیادہ 


r16 


۹۰ بعد)ء اپ 
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س ھر اس کے لے مج ژکوة کم ے اور 
یه بات عدل ے عین مطابق ہے 

ج۔ نصاب زکوٰۃ اتتا کر ےھ که آبادی کی 
ایک بڑی تعداد زکوۃ دینے والوں میں شامل 
هو جاتی .هه ۔اس ے بہت ے لوگ اپنی آبادی کے 
مستحقین کی امداد میں شریک ہو جاتے هی ! 

م۔ ژکوٰۃ ایک ایسا ٹیکس ہے جس کو ادا 
کرنے والے خود اس ہے فائدہ نہیں اٹھا سکت ےکیونکه 
نیادی طور پر زکوۃ اغنیا سے لے کر فقرا میں 
تقسیم کی جاتی تے (البخاریء الز کوت باب ,» مر 
٭+ہۂ ابن سعد : طبقات» م : ہے؟ ایو داد ال زکوته 
پلب و :؟ الترمذی» ال زکوته باب , ۲) - دنیا می 
کوئی دوسرا ٹیکس ایسا نہیں جس کا فائدہ خود 
ٹیکس دینے والوں کو نە پہنچتا هو . 

ساوی بوجو : زکوة اگرچه ایک متناسب 

{proportionate)‏ ٹیکس ے لیکن چونکه یه بجٹ 
یا سرمائے پر لگنا همه لہا اس ے اثرات ویسے 
ھی ہیں جیسے کە آمدلی پر متزائد (مہ موی 
ٹیکس کے سرسائے پر ایک مقررہ شرح ہے ٹیکس امیر 
ل وگوں کے سرمائے کا بڑا حصھ ٹیکس کی صورت میں 
لے جانا ےء جہکه نتا کم سرمائے والوں 
پر اس کا بوجھ کم پڑتا مے , 
ت : زکوٰۃ کا نصابہ شرح اور ادائیگی 
کا طریق کار هميشه کر لے شریعت میں طے کر دیا 
گیا ے ۔ ایک معمولی سوجھ بوجھ کا آدمی بھی اس 
کو یقیٹی طور پر جان سکتا ھے اور اس میں تبدیلی کا 
بھی کوئی امکان نہیں ۔ اس لحاظ ہے يہ دنیا کا سب 
سے زیادہ حنمی محصول ہے ۔ 

سہولت زكوة سال میں ایک دقعہ لگائی 
جاتی رهه؛ البته فصلود پر زكوة هر فصل کے موقع 
پر عشر یا نصف عشر کی شکل ہیں وصول کی جاتی 
ے ۔ اسے ادا کرنے کے لیے جہاں تسطود کی 





ہم ^ 0 


علم (معاشیات) 


سہولت ے وهان یه قہل از وقت بھی ادا کی جا سکتی 
اس طرح نقصان يا خسارت ی صورت میں 
وضع الجوائح کے تحت زکوة میں سہولت دی 
جاتی ے. 1 

'کفایت : زکوۃ ایک خود کفیل ٹیکس ے ۔ 
اس کر عاملین کو اس فنڈ میں نے ایک حصه دیا 
جاتا ے۔ اس طرح اس کی تحصیل بیت المال پر کوئی 
بوجھ نہیں ھے۔ 

لچک : زکوٰة دو اعتبارات ے ایک لچکدار 
ٹیکس ہے : اولء آبادی میں اضانے کے ساتھ اس ے 
محصول میں اضافه ھوتا .هش اور دوم» سال بسال 
زکوة ی تقسیم که بعد زکوة لین والون ی تعداد 
کم هوتی جاتی تے اور دینے والوں کی زیاده - اس 
طرح زکوٰۃ کی آمدنی میں بندریج اضافد هوتا جاتا 
ے جو اجتماعی تحفظ کی سختلف سکیموں پر 
لگایا جا سکتا ش. 

سماشی اشرات: زکوٰۃ کا ادارہ معہشت پر 
گہرے اثرات کا موجب ھوتا ہے ۔ذیل میں ھم 
اس کے چند اثرات کی طرف سختصوّا اشاره کریس گے :۔ 

(م) زکوٰة اغتیا ے وصول کی جاتی ش اور 
فقرا میں بانٹی جاتی ہے ۔ یه ایک عام سشاعدہ ے 
که فقرا میں رجحان صرف (propensity to consume)‏ 
اغنیا ی به نسبت زیاده هوتا _هد؛ لهذا ز ود 
کے نفاذ کے بعد کسی بھی معیشت سی 
مجموعی متدارِ صرف (رمتام فدہ ٤‏ دعہ:ووی) کا معیار 
پلند هو لگنا ے ۔ اشہاے صرف کی طلب میں 
اضافے ک ساتو سرمایه کاری بی اضافه هوتا _ه اور 
ملک میں روز گار کے مواقع بڑھتے ہیں (محمعد اکرم 
(The Throry of Employment in Islam ; Jl‏ . 

(م) زکوٰۃ ملک میں سرمایھ کاری میں اضانے 
کا سبب بھی بنتی ہے ۔ چونکہ یھ سرمائے پر عائد 
کی جاتی ہے للہذا کسی بھی شخص کے لیے سرمائے 





e 
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علم (معاشیات) 


کو ےکار رکھ کر اس پر زکوٰة ادا کرتے رهنا کوئی 
سود مند مشغله نہیں رھتا بلکه هر شخص کی خواهش 
هوتی ے کہ وہ اپنے سرمائے ک وکاروبار میں لکائے 
تا که وه اتنا کماثر که کم از کم ابنی زنوة ادا 
کر سکے - اس طرح زکوة ہے کار سرمائے کو کارویار 
میں د ھکیلتی ہے جس سے ملکی معیشت میں کاروباری 
سرگرىیاں بڑھتی هیں اور تجارت وصنعت کے فروغ ے 
روزگار میں اضافه ھوتا ے . 

() زكوة اجتماعی کفالت عام ەزاطدط 
E )Maintenance‏ بہت بڑا ذریعه ے ۔ ملک میں 
بے روزثاری» ییماری» حادثات» کاروباری بحران 
وغیرہ کی صورت میں هر شخص ز کوة فن ے مدد کا 
مستحق ه ‏ یھ ایک ایسا فنڈ ےہ جس میں هر 
شخصء جب وه صاحب حیثیت هوتا ش, اپنا سرمایه 
جمم کراتا 2 اور پیر ا گر حوادث امس مستحق بتا 
دیں تو وہ اس سے وصول کر سکتا هم - بغرب کے 
اجتماعی محاصل اور ژکوٰة میں ایک بدادی فرق 
یہ عے کہ زکوٰۃ کے استحقاق کے لے اس فنڈ میں 
کسی شخص کے لیے کوئی چندہ دینے کي شرط 
بالکل نہیں بلکه ایک شخص ساری عمر اس نل 
میں ایک پیسه دی بغیر اس ہے سدد لے سکتا ےہ 
جبکھ رائج الوقت معاشرتی بیمے (ہتھہہىتھ! آوزەہ8) 
کی سکیموں میں صرف انھیں ل وگوں کو مدد دی جاتی 
عے جنھوں تے قابل کار اور برسر روزگار عونے کے 
زمانے میں اس فنڈ میں چندہ دبا ھوتا ے ٠,‏ ۔ 

(م) زکوٰة بنیادی طور پر علاقائی منصوبه بندی 
کی تندیبر سامنے لاتی ے ۔ ھر علاقے کے اغنیا سے 
آکھٹی کی موئی زکٰۃ ای علانے کی فاح و 
بہہود پر خرچ کی جانی چاعے اور اگر کسی علاقے 
کی ضروریات ہے ڑکوٰۃة بڑھ جائے تو وہ مرکزی 
بیت المال ہیں بھیجی جا سکتی ے۔ موجودہ دور میں 
علاقے کی تعریف ہیں صوبے لائے جا سکتے ہیں - اس 
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عام (معاعیات) 


طرح علاقائی استحصال کی وہ شکایت جو بہت ہے 
سیاسی اور تمدنی مسائل کا موجب ےہ؛ آپ سے آپ 
ختم هوسکتی هه . 

زکوة بحیشیت ایک سالیاتی آله : 
اسلامی معیشت میں زکوٰة ایک موثر مالیاتی آله 
رام جمداعد٥م‏ کے طور پر استععال کیا جا سکتا هه - 


ذیل ہیں ھم اس کی چند ایک ثالیں پیش ٠‏ 


کرتے میں :- 

الف۔ زکوة وئمقه جات: جیسا که هم عرض 
کر چکے ہیں زکوٰۃ فنڈ کو نقدی کی صورت میں 
تقسیم کرنے کے بچائے صنعتوں میں سرمایه کاری کر 
لیے استعمال کیا جا سکتا ے۔ ان صنعتوں میں زکوٰۃة 
کے مستحقین کو حقوق ملکیت دیے جا سکتے هس - 
اِس تدییر کو افراط زر پر قایسو پانے کے لیے اس طرح 
ابتعمال کیا جا سکتا ہے کہ ان صنعتوں کے منافع 
کو نقدی کے شکل میں بانٹنے کی بجائے زکوٰۃ 
وثقه جات زادەقنا:ت اوطدیق جاری کر دے 
جائیں جو کهھ. ایک خاص مدت کے بعد نقدی میں 
تیدیل ھوسکتے هون - اس طرح «جموعی معیار صرف 
کو کم اور افراط زر کو کنشرول کیا جا سکتا 
سکتا مج , 

پد۔ زکوٰۃ بجث: چونکه زکوٰة کی مدات 
صرف مقر ہیں ؛ لہذا اسلامی ریاست میں زکوٰة کا 
پجٹ علیحدہ تیار کرنا لازم هو 5 - زکوة بجف 
کو مالیاتی انضپاط (ام‌وزومه بزعماعده‌ه) کے آلے کے 
طور پر استعمال کیا جا سکنا هی -مثال کے طور پر 
اگر ملک میں افراط زر هو تو زکوٰۃ کا قاضل بجٹ 
تیار کیا جا کنا څ» يعن جنفی زکوة جع هو 
اس سے کم خرچ کی جائے ۔ اس ہے شریعت کے کسی 
قاعدے کی خلاف ورزی نہیں صوتی ۔ کساد بازاری 
کے زمانے میں زکوٰة میں خسارے کا بجٹ تیار کر 
کے جتنی زکوٰۃ جمع هو اس سے زائد خرچ کر دی 


ے۴۹" 





علم (معاشیات) 


جائے اور آئندہ سالوں کے محصولات ہے اس کی کمی 
کو پورا کر لیا جاش ۔ وقتی طور پر یه رقم بیتالمال 
کی کسی دوسری مد ہے قرض لی جا سکتی ہے , 

ج - تشاسب مصارف : اگرچنه ژکوة ی 
مدات مصارف مقرر هی » لیکن ان کا باهمی تناسب 
(حنلی طے شدہ نہیں ۔ اسلامی ریاست معیشت کے 
حالات کے مطابق مختلف مدات میں زکوٰۃ کے 
اخراجات میں کمی بیشی کر نکی تھے ۔ متال سے 
طور پر اگر ملک میں افراط زر رونما هو گیا ہو تو 
فقرا ومساکین پر خرچ کم کیا جا سکتا ے اور اس 
کے بجائے غارمین کی مد پر خرچ بڑھایا جا سکتا ۓے 
کیونکه غاربین پر خرج بالاخر قرض خواهون کو 
پپنچتا ع» جن می نی هون کی وجہ سے رجحان 
صرف فقرا کے مقابلے می_ کم هوتا ہے اس طرح 
ہے مجموعی معیار طلب کو کم کرک افراط زر کو 
کنٹرول کیا جا سکتا ہے . 

م عشر 

عشر زکوة ک ایک قسم هه - عشر 
بارانی زنینون پر پیدا هو وا ی فصلوں پر دس 
فی صد شرح سے وصول کیا جاتا هه البته اگر زمیتون 
پر مصنوعی ذرائع عم آیپاشی ک جاتی هو تو صدتے 
کی شرح تصف هو جاتی .هه (سملم» ال کوة؛ عدد 
,را ستد احمد» ج : رمس) - عشر 1 مصارف ق 
سدیں بھی وھی ہیں جو زکوة ک هی - اگرچه 
امام اہو حنینه" کے نزدیک تمام پیداوار پر اخراجات 
وضع کرنے سے قبل عشر وصول کرنا لازم ے؛ لیکن 
صاحبین کے نزدیک پانچ وصق ہے کم پیداوار پر 
عثر واجب نمی (کتاب الخراج» آردو ترجمه» ص 
۸۸ ) ۔ اگر فصل کسی آسمانی آفت یا کیڑے لگنے 
ہے تباہ ہو جائے تو اسی قدرعشر میں تخفیف کر 
دی جائے . 


ES 
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علم (سماهیات): 


ج حراج 


FA 


علم (معاشیات) 


سس سس سس سس مس e‏ ت 
فوجی خدمات ہے استشنا اور ان کي حفاظت 


خراج اسلابی ریاست کے ذرائع آمدن کا 
ایک بژا ذریمه عے ۔ یه خراجی زمینوں پر 
قابل کاشت رقبے کے تناسب. ہے وصول کیا جائے والا 
ٹیکس ے۔ اس کی شروح شریعت نے متعین نہیں کیں 
بلکہ اسلامی ریاست کی صوابدید پر چھوڑ دی گئی 
ہیں ۔ خراج کی ابتدا تو حضور صلی اللہ عليه و سلّم 
کے زبانر ھی میں ھوگئی تھی جبکہ حضور* نے 
خیبر کی زمیٹوں کو یہودیوں کے قبضے میں رهنی دیا 
اوران سے نصف پیداوار خراج کے طور پر لینا قبول کیا 
تھا (ابن ماجەہ ال زکوٰۃء باب و , ) ۔ اس۔ فیصلے ہے 
.بعض لوگوں نے مزارعت کی اباحت مراد لی ے اور 
بعض نے خراج کی ابتدا ۔ بهر حال اس کا باقاعدہ 
انضباط حضرت .غمر فاروق٭ کے زمانے می هوا 
جبکه ايران و عراق اور مصر که علاتی فتح کے 
کش - حضرت عمر فاروق*۳ نے صحابه* ک سشورے 
سے ید طے کیا که آن سفتوح علاقوں کی زینو کو 
سابقہ دستور کے خلاف فوجیوں میں تقسیم نہ کیا 
جائے بلکہ خمس کی وصولی کے بعد فوجوں میں 
صرف بال غنیمت تقسیم کیا جائے اور زسینوں کو 
تعام مسلمانوں کی فی' قرار دے دیا جائے؟ چنانچه 
انھوں نے ان زسینوں کو تمام مسلمانوں کی ملکیت 
قرار دے کر وھاں کے مقیم لوگوں کو مسلمانوں کے 
ایما پر کاشت کر لپتے دے دیا اوران پر خراج 
عائد کر دیا ۔ یہ خراج بیت العال میں داخل کیا 
جاتا تھا جو کہ فوجوں کے قیام؛ سرحدوں کی حفاظت 
اور ملک کے دیگر انتظامات خرج پر هوتا - حضرت 
عمر فاروق کے بعد خراج اسلامی ریاست کے مستقل 
ذرائع آمدن میں شامل هو گیا ( کتاپ الخراج» 
اردو ترجمه» ص ویر تا موم)۔ 

ہے جزیه 
اسلامی ریاست مين قابلي کار سردوں پر 


و 
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کے صلے میں جزیه عائد کیا جاتا عم ( کتاب الخراج» 
آردو ترجمهه ص رم تا مرج) ‏ جزیی کی کوئی 
شرح شریعت نے مقرر نہیں کی - اگر کوئی علاقه 
جنگ کر ذریی فتح هو جائی تو اسلامی حکوست کو 
حق حاصل ےہ که غیر سسلموں کی استطاعت کے 
مطابق جو جزیه مناسب ھوعائد کر دے ۔ اسی 
طرح اگر کوئی علاقہ سلح کے ڈریۓ نت هو تو 
جزیه صلح ی شرانط ک مطابق عائد کیا جاتا سے 
اور اسلامی ریاست کو اس میں کوئی تبدیلی کرنی کا 
حق نہیں ےہ ۔ ذمیوں کے بوژهود» عورتون اور 
بچوں پر جزیھ عائد نہیں کیا جا سکتا . 
و عشور 

غیر مسلم تاجر اسلامی ریاست ی حدود من 
داخل هون تو ان پر دس فی صد ٹیکس عائد 
کیا جاسکتا هم - یه ثیکس حضرت عمر فاروق٩‏ کے 
زمانے میں باضابطه طور پر اس وقت عائد کیا گیا جب 
بیرون عرب تجارت ی غرض ےِ جانےوالے سلمان تاجروئه 
کو غیر سالک میں تیکس دینا پژنا نها - اسلامی, 
ریاست نے جوایی عمل > طور پر غیر مسلم تاجروں پر 
ٹیکس لگا دیا ۔ یھ ٹیکس سال میں ایک دفعه وصول کیا 
جاتا تھاء خواه کوئی شخص کثی دفعه اسلامی ریاسته 
کی حدود ہیں داخل ھو ۔ عشور مسلمانوں ہے وصول 
تی کیا جانا اورننه ان غیر سلمود ه جن 
کے سمالک میں سسلمانوں پر کوئی ٹیکس تە لیا جات 
هو( کتاب الخراج» اردو ترجمهء ضس . .م تا +.م)۔ ٴ 
عشور کا رخ شرعا مقرر نہیں بلکه اس می حسب 
ضرورت کمی بیشی کی جاسکتی ے ۔ حضرته 
عمر فاروق“ کے زمائے کے عشور کو موجوده دور که 
بی الاقوامی تجارت اک محاصل {Custom Duties)‏ 
کے طور پر سمجھا جا سکتا هم ۔ اس ہے پتا چلتا ےہ 
که اسلام بنیادی طور پر تو آزاد تجارت کا حامی ےہ 





علم (ساکیاع) 
لیکن اگر کسی ملک میں مسلماتوں کے اموال پر 
ٹیکس لکایا جاتا هو تو اسلامی حکوست کو بھی ایسا 
کرنے کا حق حاصلھے۔ اس ہے بین الاقوامی استحصال 
کے آگے بند باندھنے کی ایک راہ پیدا ھوتی ہے , 
ه- دیگر محصولات 

شریعت نی زکوة کے علاوہ بھی 
مسلمانوں کے اموال پر ٹیکس لگانے کا اختیار 
اسلاسی ریاست کو دیا ہے ۔ اگر کسی 
زانے ہیں بت المال که ذرائم کم رہ جائیں اور 
ضروریات زیاده هون تو اسلاسی ریاست مزید محاصل 
عائد کر سکتی تے (الترسڈی؛ ال زکوٰة؛ باب ے م) , 

معاشی ترقی 

موجودہ دور میں هر قوم معاشی ترقی 
کے حصول کے لے کوشان هم - بیسوین صدی 
میں بہت ہے مالک نو آبادیاتی غلامی ہے آزاد 
ھوئے اور ان سب میں یھ احساس بہت شدت 
سے ابھرا کہ مغربی اقوام کی طرح سب ہے پہلے 
انهی اپنے ملک کی معاشی حالت بہتر بنانی چایے 
کیونکھ آزادی کے وقت تک ان ممالک کے عوام 
کی حالت مالی اعتبار عم بپت ابتر هو جک تهی اور 
غربت» جهالت اور بیماری کے منحوس چکر ہیں 
گرفتار هو کر ان که لیے انسانی معیار پر ژندہ رھنا 
بھی مشکل ہو چکا تھا ۔ 

اگرچہ معاشی حالت سنوارتے کے تصور ہے 
پنمادی طور پر کسی اختلاف کی گنجائش نہیں؛ تاہم 
معاشی ترقی کا وہ حاص تصور جو مغرب میں رائج هوا 
اور جس کے پیش نظر مغرب نے مادی ترقی کہ عروج 


تک رسائی حاصل ک» یذات خود محل نظر ره -. 


سیدےہ سادے الفاظ میں معاشی ترقی کے مغربی نظریے 
سے مراد ملک مین سرو سابان اور خدمات 60039 
J (and Services‏ پیدائش میں زیاده بی زیاده اضافه 
ہے تا آلکہ ملک کے تمام وسائل پیداواری مقاصد 
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علم (معاشیات) 


میں لگ جائیں ۔ جس ملک کی پیداوار کا معیار جتنا 
بلند ہو اتنا ھی وہ معاشی ترقی کی راہ میں آگر 
سمجھا جاتا ھے ۔ پیداوار میں اضافے کے لیے 
سربایه دارانه معیشت ميي آزاد منڈی کے نظام اور 
اشتراکی معیشت میں ریاستی منصویه بندی پر انحصار 
کیا جاتا ہے ۔ دونوں طرح کی معیشتیں معاشی ترقی کی 
ایک منزل سے دوسری منزل تک ایک خاص نہج پر 
چلتی ھیں اور بالاخر وہ ممالک ترتی یانته شمار 
ھوتے ہیں جن میں تمام کارآمد وسائل پیداواری 
مقاصد میں لگ جائیں ۰ 

اسلامی نقطة نظر ہے ترقی کا یھ تصور انتہائی, 
ناکاقی ہے ۔ 

اول : اسلام میں ترقی کا تصور اسلام کی بنیادی 
حکمت ہے مأخوذ ہے؛ جس میں انسان کی حیثیت 
محض الہ تعالی کے نائب کی ہے اور دنیوی زندگی 
ایک دارالامتحان ہے ۔ اصل زندگی سوت کے بعد 
شروع ھونے وا ی ے؛ جو ابدی اور پائدار هو گی اور 
اسی زندگی میں کامیابی اصل ترقی ہے - ترآن مجید 
کی اصطلاح میں ایس فلاح کا نام دیا گیا ے ۔انسان 
کی زندگی کا اصل مقصد فلاح کا حصول هه - 
جو شخص آخرت کی فلاح نہ پا سکے اس کے لیے دنیا 
کے تمام سرو سامان اور مادی سہولتیں بےکار هیں۔ 
اجتماعی طور پر شریعت کے نقطہ نظر میں وہ معاشرہ 
ترقی یافته عے جس میں اسلام کہ تمام افراد کے لیے 
آخروی فلاح .کر حصول کے کافی مواقع موجود ھوں 
اور غر وہ معاشرہ غیر ترقی یافتہ ے جس میں اخروی 
فلاح پیٹی نظر نہ هوہ یا آخروی فلاح کا حصول ممکن 
نه هو (محمد ا کرم Concept of Development ; ùlÈ‏ 
Islam‏ ) - اس کا یه مطلب ع رگز نہیں اسلام 
اس دنیا ی زندگی کو یکسر نظر انداز کرتا هه - 
قرآن مجید میں اس دنیا کے سازو سامان کو نعمت 
کہا گیا ھے اور بندے کو اس نعمت پر شکر ادا 


ای 1 
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علم (معاشیات) کن ہے۳ 


کر ک تلقین کی گئی ے (و [الضی] : ١‏ ) - 
حضورصل اللہ علیه و آله وسلّم سے متعدد روایات میں 
فقر؛ بهود» تنگ دستی اور افلاس کی تنکیی 0 
هوثی هه (السائی؛ الاستعادهه باب مب تا و۱ 
این ساجه؛ الاضاحی» باب ۳ ه) د رون اللہ عليه 
وسلم اس بات کو پسند فرماتے تھے که مسلمان 
مادی طور پر خوش حال هود - لسی کو مفلسی اور 
قاقہ مستی ہیں دیکھ اثر آپ کے چہرڈ بار ف کا 
رنگ متغیر هو انا اور اس وقت تک اضطراب باقی 
رهتا جب تک "له وه اس ک حالت کو بدلا هوا 
نه دیکھ لبت (مسل العلم» عدد ۰ البخاری» 
الاعتصام بالکتاب والسنة» یاب ه ,؛ الترمذی» العلم» 
النسانی» الز دوة» پاپ 3 + حضور 
صلی اللہ عليه و سلم سے قول ےے که صالح سرد 
کے لیے مال ایک نعمت هه (الحا کم : مستدرگ؛ 
مطبوعذ حیدر آباد (د لن)» » عدد ,) - اسی طرح 
بہت سی عبادات کے لیے بھی سالا ی 
کہ اسلام میں. اس دنیا کے قط 


١ پاپ‎ 


تبرورت ے . غرض 
نظر ہے پستدیدہ 
حالت يہ ھے کہ افراد میں خوشحالى ھو؛ ان ی 
بیادی ضروریات پوری ھوتی ھوں اور وہ اللہ کی نعمتوں 
ہے بہرہ ور عو رعے هول؛ لہٰذا فلاح کا صحیح مشہوم 
اس دنیا میں مادی خوشحالی ک ساته ساذه اخروی 
کامیابی پر مشتمل ہے ۔ ایسا معاشرہ جس میں لوگ 
بھوک اور افلاس کا شکار هولء فلاح یافتہ معاشرہ 
تصور نہیں کیا جا سکتا, 

دوم : اگرچه شریعت افراد ی بادی 
حالت کو سنوارنر کے لے جمله مادی وسائل 
۔.بروے کار لانے کو نقر و ناقه پر ترجیح دیتی ره» 
لیکن ان مادی وسائل کو پیداوار زده‌نهرقمیع) 
بنانے کے لیے شریعت کے ڈھانچے ے اندر رهنا بر حد 
ضروری ہے - ترقی کے سغربی تصور اور اسلامی تصور 
میں یه بنیادی فرق .هم - مقرب میں معیار صرؤ ف ثهوس 
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'علم (معاشیات) 


مادی حساب کتاب ہے اگر معاشی نقطة نظر عم 
کوٹی پیداواری عمل مفید ہہ تو معاشی ترقی کے 
لیے وہ ایک معاون تصور ہوتاے ۔ اس کے برعکس 
اسلامی معیشت میں وسائل کو پیداواری بنانے کے لے 
شریعت کے ڈھانچے میں رعنا لازم ۔ے ۔ اس کی حدود 
کو توڑ کر جو مادی ترقی کی جائی کی» اسلامی 
نقطة نظر ہے وه تئزل .هم کیونکه وه اخروی ناکامی 
کا ذریعه بنے گی(ہم [الشوزی] : ). 

سوم : ترقی کے مغربی تصورمیں اصل اھمیت 
پیدائش کے عمل کو تیز تر کرنے کو دی جاتی 
ے؛ چنانچه ‏ دسی ملک میں اشیا و خدمات ی 





پیدائش جتنی زیادہ هوگی اتنا هی وه مادی لحاظ 
سے زیادہ ترقی یافتھ سمجھا جائے گا ۔ یہی وجه ے 
کہ تقی ناپنے کے تمام پیمانے اجتماعی طور پر سلکم 
کی پیداوار ھی کو ناپتے هی کیونکھ ترقی میں 
اصل چیز پیداوار بڑھانا ے The : Galbraith)‏ 
(en Soci‏ - اس کے برعکس اسلام میں تقسیم 
دولت پنیادی اهمیت ی حامل .هی - شریعت کا 


بنیادی اصول یه ے کہ دولت چند لوکون می" 


گردش نه کرتی رع (وه [الحشر] : ع)؛ چنانچه 
دولت کے بہاؤ کو تیز تر کرنے کے لیے متعدد تانونی 
اور اخلاقی تداہیں شریعت میں موجود یںء جن سے 
اندازه هوتا _ه کہ اسلامی نقطه نظر ہے اصل ترقی 
افراد کی مادی حالت سنوارنے میں مضمر عم نه که 
بچنوعی پیداوار میں اضافد کرنے میں ؛ لهذا اسلامی 
ریاست میں ترقی کو تاپنے کے لے کچھ ایسے پیماتے 
دریافت کرنے لازم ہوں گے جو ملكی وسائل کے 
ثمرات میں عام افراد کا حصه با سکی - قوسی آمدنی» 
خالص قوبی آمدنیء نجی قومی آمدنی؛ فی کس آمدنی» 
وغیرہ کے مضربی پیمانے اسلامی معیشت میں زیادہ 
کارآمد نہیں رهیں گے بلکہ یہاں اصل سوال اس 
طرح کے هوب گے : ایک سال ہیں کتنے ہے گھروں 





سس 


کو گھر ملے؟ کت سریضول کو علاج نصیب هوا؟ 
کتنے ی روزگارون. کو روزکار ملا ؟ کتنے ‏ ےکسہوں 
کو اپنے پاؤں پر کھڑا کیا گیا ؟.ایسے اعداد و شمار | 
سامنے آئے کے بعد ھی کہا جا سکتا رھے ”ته سال بھر 
میں دولت کا بہاؤ اغنیا ہے فقرا ی طرف کس حد 
تک هوا اور ارنکاز ی شرح کیا رهی ؟ 

چہارم : قرآن مچید میں په بات تعدد جکه 
پر یبان هوئی ره که اس دنیا میں مادی خوشحالی کا 
راز اللہ تعالٰی کی اطاعت سیب سے ؛ چنانچه جو قوم 
اللہ تعالی کی منشا کے مطابق اپنی زندگی گزارتی هر | 
اس کے لیے خوشحالی کی نوید دی گلی ه (۱۱ : 
[هود] : م) ۔ اگرچہ یھ بات مسلمانوں کے لیے ایک | 


رس 





عقیدے کی حیثیت رکهتی ه؛ تاهم اگر غور سے : 
دیکھا جائے تو اس ی سراد یه هه که اکر ٹوئی 
قوم شریعت کی تہام تعلیمات ا دو اپا لے تو اس ے 
معاشی حالات سنور سکتے ہیں ۔ اس اجتہاعی فضا کر 
علاوہ جو اسلام نے معاشی عمل ا لو تیز کرنے کے لیے 
استوار کی ے؛ شریعت نے افراد اور اجتماع کو معائی 
عمل پر ابھارنے کے ليم نتی هدایات دی هی - جدید 
معاشیات کی اصطلاح میں شریعت میں بہت ہے 
عوامل ایس هی جو مادی ترتی کا باعث بٹتے هیں۔ 
مادی ترقی کے ان عوامل کی روشنی ہیں لہا جا سکتا | 
ره که قرآن سجید کا یه بیان ”نہ اللہ کی اطاعت 
میں مادی خوشحالی کا راز ہے محض خوش عقی د گی 
ھی نہیں بلکه اس میں وه تروری مواد موجود 
عے جوقوسوں کی مادی ترقی کا باعث بن سکتا اھ . 
معاشی ترقی کے عسواسل 
() احیاے سوات 

شریعت نے تمام مادی وسائل کو بروع کار | 
لانے ی تائید ی هر ۔ حضور صلی اللہ عليه 
وسلم کے زمانے میں مدینڈہ منوره زرعی معیشت 





والا حطه تهاء جہاں سب ہے بڑے عامل کی 
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TERMS TO 


علم (نعاشیات) 


حیثیت پیدائٹی ارافی کو حاصل تھی؟ چنانچه آپ نے 
کون کو یٹ زیر کاشت لانے ک ترغیب دی ۔ جن 
مرده زمینون کا کوئی مالک نه رها هوء با جن کے 
مالک لاپته هود» ان ک بارت می یه تانون افذ 
کیا گیا که جو بهی ان کو آباد کرت گا وه ان کا 
جائز مالک قرار پاش ک (البخاری» الحرث و المزایع» 
یاب و , و المظالم و الغضب» باب ج |؛ ابو داودء 
الخراج و الامارة» باب مج الٹرسذیء الاحکام؛ 
باب پرم) ۔ اس طرح اس بات کی بھی ممانعت کی گئی 
که لوگ محض حد بندی کرک زمین کو روک 
رکھیں۔ حضرت عمر فاروق"* نے تو اس کے لے زیادہ 
سے زیادہ مدت تین سال مقرر کی تھی کہ اگر ”دوئی 
محتجر تین سال کے اندر زمین آباد نہیں کرتا تو اس 


"با حق ملکیت ساقط هو گیا؛ اب اگر اہے کوئی اور 
, آباد درب تومعتجر کا کوئی دعوی نه هو ( دتاب 


الخراج؛ اردو ترجمه. ص بو ب) - مزید برآل جو لوگ 
زمین دو خود کات نه کر سکتے ھوں انھیں ترغیب 
دی دد وہ یا تواے دوسروں کو عدیه دے دیں یا 
پھر سزارعت کی "کوئی شکل طے در لیں (سلمه 
البخاریء المغازیء 
النسائیء 


البیوعء عدد ہرم تا,+م؛ 


باب ,؛ ابن ساجہ؛ الرھونء یاب ؛ 


الایمان والنذور والمزارع؛ باب وج؛ مسند ژیده داد 
د 7 | 1 FATS 3 E‏ 


rr ۰۱۳۰ موم ۶م‎ rar ۳۹۹ ۸۹ 


وج و و جہر ےہ )۔مزارعت کا قانون اس طرح 


ظلم نه هو اور مزارعین کے لیے زسین کاشت درنے کی 
شش پیدا ھو۔ مزارم کو ان بےشمار جکڑ بندیوں 

ہے آزاد کر کےء جن میں وہ اب تک جلا آ رها تھاء 
اے زمیندار کا ایک ساجھی اور شریک بنا دیا گیا - 
اس معاشرتی تبدیلی ہے مزارعین میں کام کا جذبه 
پیدا هرا اور جا گیرداری نظام ی بی‌توجهي اور 


پم رغبتی ختم هون لکی. 





علم (معاشمات) 


اس دور میں یه اجتہاد کیا جا سکتا. عے 
که کسی وسیلۂ پیدائش کو بےکار رکھنا شریعت 
سے مشا کے منافی قرار دیا جائے؟ چنانچھ تمام 
صنعت کاروں کو مجبور کیا جا سکتا هه که وه اپنی 
فیکٹریاں پوری گنجانش پر چلائیی - جو صنعت‌کار 
کسی وجہ ہے ایسا نہ کر سکتے ھوں ان سے ان ک 
صنعتی معاوبه دے کر سرکاری ملکیت میں لے لی 
جائیں تاکھ قومی وسائل کو مفید مصرف میں لایا 
جا سکے ۔ یھ بھی قانون بنایا جا سکتا ہے که 
ایک خاص مدت تک ایک فیکٹری بےکار رکھنے کے 
بعد حکوست کو حق حاصل هوک که اگر وه مناسب 
سمجھے تو اے قومیا لے . 

(م) صعت کی ترغیب : مادی ترقي کہ لے 
دوسرا عامل پیدائش محنت ہے ۔ حضور صلی اللہ عليه 
و سلّم نے محنت کی کمائی کو بہت بہتر فرمایا ۔ 
(ستد زید» عدد و۳ ه» .م ۳م (o‏ اور لوگوں کو 
ترغیب دی که وه اپ ھاتھ ہے کما کر کھائیں ۔ حضور 
صلی الہ عليه وسلّم کے اپنے عمل ہے ل وگول میں کام 
کی عظمت کا احساس پیدا هوا - ان لوگوں کے لے جو 
محنت کر کے کماتے هیی دنیوی اور آخروی کامیابی 
ک خوشخبریان سنائی گثی هی (ه [الماین] : عم؛ ۸ 
[الانقال] : وو؛ ور [النمل] : مب م) - اس کے ساتھ 
هی ی کار رهن» بهبک سانگنی اور قابل کار هون کے 
باوجود دوسرود پر بوجه بننے کو سخت ٹاپسند فرمایا 
گیا ( (مسلم » الزکوۃء عدد سر کے ای 
الزکوة؛ باب ہم؟ ابو داؤدہ الزکُوة؛ باب مم؟ 
این ماجد؛ ال زكوة» یاب - خضور صلی الله عليه 
وسلم نے ایسے ل وگوں کو جو مجنت کر سکتے هود 
محنت کرنے ی طرف لکایا تاله وہ معاشرے کے 
مفیه رکن بن سکی . 

محنت کی اس ترغیب کے ساته هی آن مشاغل 


کی ممانعت کی گئی جو انسان کی پیداواری صلاحیتوں 


لے ات 


rar 





علم (محاهیات) 


کو ختم کر کے کچھ کے بغیر دولت کے حصول کا 
ذریعد بن سکتے ہیں؛ چنانچہ جوئے کی حرمت کی 
وجوہ میں ہے ایک یھ بھی ےہ که یه انسان کو کام 
کے بغیر دولت حاصل کرنے کی غلط راہ پر لکاتد 
ره - اسی طرح وقت ی قدر و قیمت کا احساس بھی_ 
دلایا گیا ے که هر هر لمحه ایک نعمت ے اور 
اس کے بارے میں باز پرس هو گی - قرآن مجید می 
وعید نازل هوثی که اگر کسی کے ھاں دعوت پر جاؤ 
تو کھاتے کے بعد خوش گپیوں میں ته لک جاف(۲۳ 
[الاحزاب] + ٭ہ) اا آیت ئن هان حضو رصل ند 
عليه و سلٰم کی عظمت کی تلتین عے وھاں یبہودہ زندگی 
کو مفید اشغال میں بسر کرے ی ترغیب بھی دی 
گئی ے ۔اگر کسی معاشرے کی ساری آبادی محنت 
کی علمت کو پہچان لے اور اپنا وقت مفید اشغال 
میں۔ لگائے تو وھاں مادی خوشحالٰی ییدا عونے میں 
زیادہ دیر نہیں لگتی ۔ یھ ایک ایسا خیال ے چیں۔ 
کی تائید روزمرہ کے مشاهدے سے ھوسکتی ہے . 
(ج) سرمایه کاری ی ثرغیب : ترآن مجید 
میں اللہ کا فضل تلاش کرنے کی تلقین کی گئی ے؛ جو 
دراصل مادی وسائل کو بروئے کار لا کر دولت که 
پیدائش کے عمل کو جاری کرنے ھی کا دوسرا نام 
ع(+پ [الجسه] : . ,) - اللہ تعالی کو بندوں کا یھ 
عمل اتنا پسند .هم کہ عین حج کے دنوں میں بھی 
جب که انسان تمام نادی آلائشوں ہے کتارہ کش 
هو کر اللّہ کا نقیر بن کر جاتا ع» تجارت ک اجازت. 
دی گئی ( م [الیقرة] : رو ,) - شریعت میں 
بادی جد و جهد کو اتلی اهمیت حاصل ۵ که دین 
اور دنیا میں کوئی تفریق باقی نہیں رکھی گئی؟ 
چنانچە جو شخص تجارت کر کے روزی کماتا ہے وھ 
بھی اس شخص جیسا ےھ جو ھمیشه عبادت میں 
مشغول ره - مادی ترقی کے مشاغل بھی عیادت هر 
کی ایک قسم شمار هوتی هیںء جن پر اسی طرح ہے اجر 
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علم (معاشیات) 


ملےکا جس طرح خالص روحانی عبادت پر ۔ احادیث میں 
سرمایھ کاری کی ترغیب دی گئی ہے ۔ حضور صلی اللہ 
علیه و سلم نر اس بات کو ٹاپسند قرمایا کہ کوئی 
شخص اپنی کوئی جاشداد بیچے اور پھر اس ہے 
کوئی دوسری جاشداد نھ خریدے (سمند احمدہ م: 
ےم وه : ۳م) - اس ک اشاره صاف طور پر اس طرف 
ےہ که دولت پیدا کرنے والے اموال کو محض صرف 
ثهیی کر دینا چاهیر بلکه ان سے مزید دولت پیدا 
کر کی کوئی تدبیر کرنی چاهیی ۔ حدیث میں 
سے که یتیم کے ولی کوجاهیم که اس کا مال تجارت 
میں لگا ده تاکه زکوة هی اس بال کو نه 
کھا جائے (کتاب الاسوال» آردو ترجمه» ۲ ہے م)۔ 
اسی طرح حضور صلی اللہ عليه و سلّم نے اس شخص 
کی بہت تعریف فرمائی جس نے کسی کو ابنا ملازم 
رکھا اور سلازم جب اپنی مزدوری نه لر کر گیا 
تو مالک ئے اس کی مزدوری کو کاروبار میں لگا کر 
اس ہے بہت سی دولت پہدا کر ی اور جب وه 
اپنی مزدوری لیے آیا تو اہے اصل‌زر ک علاوه وه 
تمام دولت بھی دے دی جو اس کی دولت سے پیدا 
هوئی تهی (ابو داودء البيوع» باب .م) ۔ حضور 
صلی اللہ عليه و سلّم نے اس سے ملع قرمایا کہ کوئی 
شخص اس ذریی کو بلا وجه چھوڑ دے جس ہے 
وه رزق حاصل کر رها هو (اين ساجه؛ التجارات» یاب 
م)۔ اسی طرح ایک طرف تو شریعت نی سرمایه کاری 


کی ترغیب کے لیے واضح هدایات دی هن اور دوسری " 


ra 


طرف اس کے لیے ایک سازکار اجتماعی فضا پیدا کی اور | 


ایک مفصل تجارتی قانون اور ضابطة اخلا‌ق کے 
ذریم ظلم» تنازعات اور غصب که امکانات کو کم 
کر کے فریقین میں زیادہ ہے زیادہ عدل قائم کیا۔ 
علاوہ !زیں تحارت میں انفرادی تجارت کے علاوہ 


شر کت و مضاریت ک شکلوں کو جائز قرار دیا گیا | 
تا که جو لوگ خود سرنایه کاری نه در سکتے هوں ' 





Ars 


علم (معامیاہ) 
وه بھی اپنے سرمائے کو کام میں لگا سکیں, 

(e)‏ وسائل کا سؤثر استعمال ؛ شریعت 
تمام وسائل کو اللہ تعالی کی نعمت قرار دیتی ے اور 
انسانوں ہے مطالبه کرٹی ے که وہ ان وسائ کو 
زیادہ سے سے زیادہ مغید کاموں میں استعمال کریں ۔ حضو 
سل له سم نی نخان ی 
سمانعت فرمائی (البناری» ال زكوة» یاپ بر تا مم؛ 
مسلم» الاقضیه» عدد بر رم : آلدارنی» الرقاق» 
باب م الموطاء مایکره من الکلام» عدد , ب؛ 


مسند احمد م 





(rer ‘ra. ‘Yr:‏ اس طرح 


تمام وسائل کو حتی الوسم انسانوں کے لیے کارآمد 


"بان کی تاکید فرمائی ہے ۔ ایک حدیث میں ے 


کہ حضور صلی اللہ عليه وسلم نے ایک مردہ بکری 
کے بچے ی کھال کو استعمال کرنےکی ترغیب دی ۔ 

جب لوگوں نے کہا کہ حضور یہ تو مردہ ے؛ 
تسو حضور صلی الله عليه و سلّم نے فرمایا کہ اس کا 
گوشت کهانا تو حرام هه البته کهال "کو (دباغت 
کے بعد) کام میں لایا جا سکتا سے (البخاریء 
الذبائح و الصيد» باب .م؟ مسلم؛ کتاب الحیض 
عدد پر ,تا م؟ ابو داودہ اللباسء باب رم؟ الترمذی؛ 
اللباسء یابے) ۔ اسی طرح منعدد دوسری تعلیعات میں 
بھی وسائل رزق کو زیادہ سے زیادہ مفید مصرف میں لانے 
کا حکم ےء مثلّا آپ* کا یه حکم کہ کھانے کے بعد 
ھاتھ دھوئے سے پہلے انگلیاں چاٹ لیا کرو (البخاری» 
الاطعمه» باب بو؛ مسلم» 
وه , تا بء,) - بظاهر یه ایک اخلاقی ھدایت ے؛ 
لیکن اس میں بھی حضور صلی الّه علیه و سلم ی 
تعلیم کا یه پپلو واضح طور پر جهلکنا ے که رزق 
کے ایک ذرے کو بھی ضائم نھ کیا جائے که یه 
اللہ کی نعست .ق . 

(ه) تموهمات پرستی ک سمانعت : شریعت 
نے توهم پرستی» رمل» فال؛ شگون لینے؛ یا ستاروں ے 


لاد 
الاشربه» عدد 
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علم (معاشیات) 


ذریعے قست بن بگڑنے جسے تمام اموری سائعت 
کی ه (البخاری» الاذانء باب هر مسلم» 
الایمان» عدد عم ) - جهان یه تعلیمات لنوگون لو 
جپالت ہے نکال کر علم کی دنیا میں لاتی هی 
وھاں ان کو تقدیر پرستی اور عاتھ پر هاتھ دھر کر 
بیٹھے رہنے کے ملحوس امراض سے بھی نجات دلاتی 
هیی- قومون کی مادی ترقی میں په ایک اعم عامل 
رھا ے ۔ جو قوبی توهمات پرستی کا شکار هو جاتی 
هی وه برعملی اختیار کر لیتی هس - ان کر وسائل 
ان کی محنت اور جد وجہد کے منتظر رهش یں اور وہ 
ستاروں کی گردش اور مختلف لایعنی مظاھر ے 
شگون لیتر رھتے هی؛ جنانجه ایک ابدی غربت ان 
کا مقدر ين جاتی .هم ۔ اسلام نے انسانوں کو ان 
تمام خرافات سے نکال دیا ے اور انہیں سعی و جہد 
کی تعلیم دی ے . 

ان عواسل کے بیان ے واضح هوا له اسلام 
میں مادی ترقی بہت اھمیت رکھتی ے؛ لیکن یه 
کہنا درست نه هوک آده مادی ترتی اسلامي 
نظام حیات کا کوئی مر کزی تصور هه- حضور صلی اه 
علیه وسلم نے جہاں مال و دولت اور مادی خوشحالی 
کو پسند فرمایا سے وہاں اس کی کثرت کے فتنے سے 
بھی آگاہ کیا ہے (مسند احمدہ م : .۹إ ؛ ابو داوف 
البیوع » باب م۲) - مادی ترقی تو آخروی فلاح کا 
ایک ذریعه ےہ ۔اگر یه خود ایک مقصود بن جائے 
تو اسلاسی نظام حیات کا تمام نقشه بگڑ جاتا ہے ۔ 
یہی وجہ ہے ”له حضور سلى الہ عليه وسلّم کو اپنی 
امت کے فقر کا ڈر اتنا نہیں جتنا دولت کی 'کثرت کا - 
خود قرآن مجید میں دوات ی بر ہے جا دوڑ دھ وپ کو 


ناپسند کیا گیا ہے (». ,[التکاثر] : و) . 


معاشی ترقی 6 مغربی تصور اور اسلامی تصور 


مين یه ایک پوت بنیادی فرق .هه اور اسی ک روشنی 
میں مد کوره بالا بحث کو دیکهنا چاهیی . 


a 


Far 








علم (معاشیات) 


ہ_م_ ےس سسسش سس ےت ٗ جس شس سے سس 


ماخ :(الف) عربی :۔ 

() القرآن الحکیم! (م) البخاری :الجایم الصحیحء 
لٹن ور - مومع () مسلم : الجامم الصحیح» 
بیروت مسج ھ؛ (م) ابو داود : ستن» قاهره ,ره 
(م) الترسڈی :سننءبولاق ۱۲۹۱ <٠(م)‏ السنائی ؛سنن؛ قاعرہ 
جرمرھ؟ (ے) این ماجه : ستن» قاهره ۳ وم ه؟ (م) 
الدارمی : ستن» ‏ دیلی پر ه؟ (و) مالک ین انس : 
الموطاء قاهره وج ه؛ (. ) الطیالسی - مستد» حیدرآباد 
(دکن) , 2۵۱۴۲( ,) زید بن علی: مستده میلااو و ٤۱ ٩‏ 
( ۲ ) احم بن حثجل ند قاهرہ ج ۳ هه( ) این سعد : 
الطبقات الکبریء بیروتے ورع: (مر) محمد بن عبدالہ 
الخطیب : مشک 


دیو بند؛ (یم) الحا ئم: ستدرآت» حیدر آباد (دآثن) 





المصابیح/؛ سطبوعة مکتبة رحیلیہء 


.مم هگ (و) البااذری : تو البلدال؛ قاهره ٢٣و ٥٤‏ 
(.) سحول : المدونت. الکبری» قاهره م۶۱۳۲ (۸) 
الرخسى : الْبَسَوط قاهرهر مس ه: (و) الشانعی : الم 
قاهره (,م) ابراهيم السوقی : 
الصبه ی الاسلام» قاهره ٣ر‏ هد (وع) الشیباقی : 
”تاب الاصل و الفروع؛ طبع شذیق شحاةه مطبوعۂ 
مصرء م و و ع (۲۲) این قدامد : آلسفتی» قاهره م۳ ۱ ۵؟ 
(م ب) القدوری : المختمر دہلی م ر و ع (م ۲) الکسائی ; 
2 مج المرغیتانی: 


۵۱۳۲۵ - ۱ 








دائع آتسنالم» قاهره مره 
آنپدآید ‏ 

(ب) اردو :- 

۰ ابو عبید ۰ تتاب الاموال» اردو ترجنه از 
عبدال الرحمٰن طاهر سورتی» ادارۂ تحفیتات اسلامی» اسلام آباد 
۹+۸ ع٤‏ (ء۲) ابو بوسف : کتاب الخراج» اردو ترجمه از 
نجات اللہ صدیتی» کراچی ده ,ع؟ (م) فیخ 

محمود احمد : سل ژبین آور آسلام» اداره ثقافت اسلامیه» 
لاهور ه م۹ (ع؟ (9 ) وهی مستف : اسلام کا نظرية سود 
آور بتکری» در تتافت (لاعور)» | کتوبر, بدو بعه ص ,رب تا 
ہم؛ (,م) ایس ۔اے ۔ارشاد ؛ بلاسود بتکاری کراچی 
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علم (معاھیات) 





مه وع؟ (وع) چوهدری محمد اسٰعیل : سودء در تقاقت 
(لاهور)» ج و» شماره م 
آنقرآن (اردی)» مطبوعة اهل حدیث اکادمی» لاهور؛ (٣م)‏ 
محمد تقی امینی ‏ فقه آسلامی کا تاریخی پس منظرۃ لاهور 
ہےورء؛!(مم) غلام احمد پرویز: قرآن کا نظام ربوبیت» 


تا ہ:(جم) امام راغب : مفردات 


لاھور ۹٥+‏ ۱ء؛ (مع) مفتی وی حسن ٹونی : اسلام اور 
پیمه» در بینات کراچی)» مارچ - اپریل ۹۰۹ ۱ء؛ (م) 
عبدالرحتن الجزیری ۰ کتاب آلفقه على مذاهب الاربسة, 
اردو ترجمه» مطوعذ محکنه اوقاف پنجاب» لاهور ؛ (.۲) 
جعفر شاه پهلواری : کمرشل انٹرسف 
لاهور ٩۰.‏ ع+(مع) موجوده اقتصادی بعران آور آسلزمی 
حکمت معیشت؛» مطبوعةٌ جماعت اسلامی» لاهور , ء 9 ۱ع؛ 


آنترست ق تتجی حیت» 


(وم) عبدالففار حسن : مزارعت پر تحقیقی نظر در 
ترجمان القرآن (لاہور)ء جو :رتا مہ ۹۸ تا ٣و‏ 
(.«) فضل الرحلن : تحقيق الربوء در فکر و نظر 
(اسلام آباد)ء نوی ۹۹۳ ۶ (رم) رفیع اللہ : زکوۃ کے 
مصارف» در فکر و نظر (اسلام آبان): ج »؛ شماره م 
چند معاشی مسال اور اسلام» 








(م) سید یعقوب شاء : 
لاهور بو ۶۱؛ (جس) مقتي محمد شفیع : اسلام کا نظام 
تقسیم دولت» کراچی ۸ ۱ (مم) وی متف : اسلام 
اتء (کراجی)؛ج ٦‏ شماره Ce)‏ وهی 
مصنف: اسلام کا نظام اراضی؛ کرای ہم اھ (وم) 

رفیع اللہ شہاب : اسلامی ریاست کا مالیاتی نظام/ اسلام 
آپاد ۳ رع؛ (یم) نصیر احمد شیخ : اسلامی دستور اور 
آسلامی اقتصادیات کے چند پہلو؛ کراجی ۹ (ra)‏ 

۰ نحید اسخق صديتی : مشین پر زکوةه در بینات (کراچی)ء 
. ج ۲۰ شماره م و rE‏ شماره > 








اور بیمه» در بینات: 





؛ (وم) نجات الله 
صدداہقی : : اسلام کا نا تظریة یذ ملگیت؛ م جلده لاهور ړوو ء٤‏ 
. (.م6) وهی مصنف: غیں سودی بتکاری» لاھور ۹۰۹ ۱ء! 
. (١ه)‏ نعم صدیقی : بيمة میم زند کی اسلامی نقطلة نظر ہے 
لاھور۔ ۹۰ (ه) وهی محتلب : اسلام کا میزانی نظرية 








جح 


معیشت» لاهور ۱۹۹ء٠‏ (مم) محمد طاسین : صنعتی 





علم. (معاشیات) 


سرمائے اور عمارات پر زکوٰةء در فکر و نظر (اسلام آیاداء 
ج »» شماره (er) f‏ دھی مسنف : سشینوں پر زک ڑچ چ 
مسثله: در پینات (کراجی) » ج ۹ء شماره ء و ج رب 
شماره ۳» م؛ (وم) بوسف القرضاوی : نثر و فاقہ اور اس 


اسلامی حلء در ترجمان الترآن (لاھور)ء ہے : 











۳ تا 
۰۱ ۱ تا وم( میرم تا ۰ ۳۹ تا رم و 
ہے :ہم تا وم وم تا ۳و مور تا مور رم تا 
r ۳۱۲ 1 r qq ۰‏ تا ے0 دھے: ١م‏ تا 
Û qr irr‏ ٦ا‏ لے وم قام۳» (o) faa lar‏ 
ڈی۔ ایم ۔ قریشی : بلا سود بنتاری» مطبوعة آل پاکستان 
ایج وکیشنل کانگرس؛ لاھور! (ےم) محمد یوسف گررایا: 
نظام زکوة اور جدید معامی سائنء الام آباد 
۲ (مه) مناظر احسن گیلانی : اسلام اور تظام 
جا گیرداری و زمینداریء اریہ طع ک گورایاء لاهور مرو وع؛ 
۹ وهی ملف : اسلامی معاشیات : کراچی 2۱۹۶ 
(.ج) سیر خن ستسوبی: آوتتي پیت با تایه 
در فکر و نظر (سلام آباد)» چ .ره شاره .؛ 
(, ب) ابو الاعلی مودودی : قرآن ک معاشي تعلیمات» لاهور 
۱۹ئ؛ (ہم) وھی مصنف: تفهیم القرآن, + جلدیںء 
لاهور ووو رع؛ (عب) وهی مصتف : سئلة ملکیت زمین؛ 
لاهور ووورع؛ (مم) وهی مصتف ؛ معاشیات آسلام» 
لاہور ووورعۂ (مب) وهی مصف : تفپسانت» ج م» 
لاهور و بورع . 

(ج) انگریزی :- 

K. Ahmad (1) 


; some notes on the 


Economie Development in ¢ 
an Islamic frame work 

of a sirategy‏ ۶« الیت»_ غبر مطبوعه مقاله برای ا«عا۳ 
Intern tional Conference on islamic Economics‏ 
پےورع؛ (ے) شيخ محمود احıد‏ ; Social Justice‏ 
slam‏ جا لاھور ہے۹ ۶ (,ہ) مناظر احسن : ال٥8‏ 
IMAI and its role in the Islamic Economy‏ در 


` : کراچی تمر ےو 1ء (۹) مجىد على‎ Crierlon 
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۱ غلم (معاشیاتغ 





) .( لاھور رےورع‎ rhe Religion of Islam 
The Economic System of : M. *Umat Chapra 
4n : G, Crowther (1) 144. وڙ‎ «Islam 
Eney. (ar) ean ilil «Outline of Money 
Zukat and Fiscal : F, R. Faridi (r) ¢ Britannica 
٠۶۱ غیر مطبوعه مقالے برائے مکە کانفرنس ہے۹‎ ‘Policy 
‘The Affluent Society : J. K. Galbraith (ہے)‎ 
5 لنٹن ون۹ ۱ء (هع) وهی مصنف : ۵ وه یابة ۶ت‎ 
“system of Belief 


Loughe‏ مطبوعۂ لنڈن؛ ص 


Economics, Peace and در‎ 
.ه تا ۲ء؛ (دع) وهی‎ 
ûd «Economics and Public Purpose ;: an 
Economics and : Richard T. Gill رع؟ ڑےے)‎ ۹+ 
: کیلیفورنیا ہےو ,ع٥ (ہے) ضیاء‌الحق‎ Pubic [nere 
مطبوعة ادارۂ‎ Lander and Peasant in Early Islam 
:M. al-Husayni(z 4) =1 تحثیقات اسلامیءاسلامآبادےے و‎ 
<The Institution of the Hisba in the Early Islam 
(.م)‎ ٥۶۱۹۹۹ در مع سال لنڈن» فروری‎ 
Social Values ard : lan Brough J R. Hyman 
(^1) اوکسفرڈ 1۹ع‎ Indus Relations 
Islamic y3 ‘Al-Hisba in Muslim Spain 7 امام دین‎ 
حیدر آباد (دکن)ء جنوری مفہوع؛ (۲م)‎ + Culture 
The Theory of Employment of ; dl محمد اگرم‎ 
)م٣(‎ ۶٢ ۹٦۸ لاھوں اپریل‎ lami Li, در‎ [slam 
‘Concept of Development in Isla : وهی مصتف‎ 
(ae) 1114 کراچی؛ جولائی ۔اگست‎ «Criterion ٭ز‎ 
Stock Exchanges, ۱۸۷۲ دھی مصاف > حبر٥اا سا‎ 
کراچی؛ جنوری‎ Criterion در‎ ‘and need for rm 
Modern Taxation ard ۰ ‌ھ! (مم) وعی مصنف‎ ۲ 
لاھورە مئی ۔ جون‎ »slamie Education دز‎ ‘Zakat 
The. Economics of ; وهی مصنف‎ (a) S4r 


«Criterion J3 ‘Falah‏ کراچیء فردری ۶۱۹2۶ (ے) 


ؤھی مصنف : rEconomiec Valucs in sla‏ در 
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۶ کراچی فروری ےے۹ ٠*۱‏ (ہ۸) وھی مصتف : 
Economie Implications of Tawhid, Risala and‏ 
9 ل(4؛ در ۳۸۱ء۳۸۷ :کراچیء جون - جولائی ےے ۱۹ء٠‏ 
(یر) محمد مصلح الدين : Insurarte and Islanıi‏ 
سوا لاهور ویو رع؛ (.و) دهی مصنف : وھ 
ypj ‘and Islamic Law‏ معو برع ( و) مصنٹا 
and Capitalism : Rodinson‏ «عاولء انگریزی ترجمه» از 
۵ط معن لنڈن ہے ع1 ( و) ماءجرسسمعہ ن۸ل 
«History of Economic Analysis‏ نان (ar) 1er‏ 
Partnership and Profit in : A. L. Udovitch‏ 
slam‏ ۰۸۵۵۵6۲۵۱ نیو جرسی q4.‏ ,= (مم) .۹.8 
<The Goals of Economie Lif: : Wickery‏ در 
fe, qar iil ‘E.S. Phelps gb ‘Economic Justice‏ 
What ir wrong with : Benjamin Ward (4e)‏ 
Economies‏ لنڈت ے4 (جو) حسن الزمان : 
Zak and Fiscal Policy‏ غبر مطبوعه مقاله براش 
مکه کانفرنس ے۹ عءٴ 
(محمد اترم خان) 
تعلیقه 

مالیات : (سال ے) وه علم جس میں 
مال و اہوال ہے بحث کی جاتی ہے اور اموال کے 
موضوعات بھی معاشیات کا ایک جزو ہیں ۔ جیسا کھ 
ماده مال (جمع اموال) میں بیان ھوا ہے معاشیات میں 
اس کے دو مفہوم ہیں : (,) عام معنی : مملوکات؛ 
جائداد (اشیا اور ذی حیات» یعنی چوپاش» چرندء 
پرند» جو کسی ک ملکیت هود)» زره وغیره؛ (ب) خاص 
معنی : جو آگے چل کر قرآن مجید کر ارشادات ی 
روشتی مين (بسلسلُ صدقات و اثفاق» بیوع و ترکات» 
یا بسلمل خرانه ریاست مشتمل بر خراج و محصولات 
و اشیاش غنیمت و فی* يا خرائب) فقَه اسلاسی ی 
ایک معاشی اصطلاح بن گئی, 

قرآن مجید کی متعدد آیات ہیں بال کی اعمیت؛ 





عم (نناقیات) 
مالداروں کی نفسیات و عادات اور معاشرے پر ان کے 
اثراتہ انفاق فی سپیل اللہ کی دینی و معاشرتی اهمیت 
اور فضلیت مال کے مقابلے میں تقوی کا شرف: اکل 
حوام کی مذمت» دولت ک گردش اور اس کے اثراتہ 
دولت کے غلط امتعمال کر سهلک نتائج» دولت 
کی صحیح تقسیم کی ضرورت» ارتکاز و اکتناز ی 
مخالفت» تجارت کی تلقین» سود ی ملست» نیز 
قرضة حسته اور ببوع و معاهدات چیس‌مسائل و اصول 
کا ذکر موجود هه (دیکهی فواد عبدالباقی : معجم 
المفپرس القرآنء بذیل مال» اموال) - اس سلسل میں 
احادیث نیوی ک تعداد بهی کچه کم نبی (دیکهیرم 
وینستک : المعجم لالفاظ الحديث؟ ابن الاير : 
الیدایه و النمهاية؛ احمد نگری ‏ دستور العلمام) - 
کتب فقه ی بهی زکوة و صدقات اور مواریت» 
نیز بیوع» خراج اور عشر وغیرہ کے بارے میں 
اشارے ملتے ہیں اور علم الاخلاق کی کتابوں میں 
بھی تدییں منزل اور سیاست مدن کے ضمن میں 
کچھ معلومات دستیاب هو جاتی ہیں؛ لیکن 
عید بعید عملی معاشی تداییر اور ان کی بنیادی 
حکمتوں کو ایک دربوط و منضبط علم کی صورت میں 
ابھی تک مدون نہیں کیا گیا ۔ اجتماعیات اور 
معاشیات کے نقطة نظر ہے ہلت اسلامیہ کی پوری 
تاریخ کا نفاذ مطالعه کیر بغیر نه تو مسلم معاشیات 
و مالیات ی ساری روداد سامت آسکتی هه نه پوری 
طرح یه واضح کیا جا سکتا ہے که یورپ کے 
معاشئین کس حد تک اور کس طور پر سملمانون کر 
معاشی افکار چم بتاثر هوثر هی - اگرچه ایلم 
سمتع طانص8 هدفه کی مشہور کتاب Ingulry into‏ 
the Nature and Causes of ihe Wealth of Nations‏ 
سے اس کا خاصا تاثر سلتا ہےے؛ تاهم مسلم سعاشیات 
کے طالب علم پر به فرض عائد موتا عے که 
اس کا مکمل جائزه لیا جائر - آکثر مغربي مفکرین 


"ék 





علم (معاشیات) 
سسلمانوں کے علوم کو یونانیات میم ماأخوذ ثابت 
کرنے پر تلے رھتے میں (مثال کے لیے رك یه مال) ۔ 
سلمانوں نے بلاشبیه یونانی علوم ہے اکتساب کیا 
اور انھوں نے جا بجا اس کا اعتراف بھی کیا ے لیکن 
یه بهی ایک حقیقت نش کہ بلاد اسلاپہ ہیں 
یونانیات کی اشاعت سے پہلے بھی انفرادی و اجتماعی 
اور ریاستی و تجارتی سطح پر ایک سادہ سا معاشیاتی 
ڈھانچا وجود میں آ جک تها - اسلامی معاشیات کا یه 
ڈھانچا اساسی طور پر ترآن مچید» احادیث تبوي اور 
تعامل صحابه پر قائم کیا گیا نهاء جس میں جوں جوں 
وقت گزرتا گیاء نت نئے واقعات اور زمائے کے یر 
ش تقاضود کے تحت وسنت پیدا ہوتي چلی ھی ۔ 
المقریزی کی الخطط القلقشندی کی صبح الاعشی؛ 
این معاتی کی قوانین الدوآوین اور ابوالفضل کی 
آئین اکبری جیسی کتابون کر مطالعے ہے بخوبي 
واضح ہوتا ے که عهد اسلامی مين ایس بستحکم 
معاشیاتی اور مالیاتی نظام موجود تهی .جو تجارت؛ 
بحصولات» ضرائب» بینکاری اور کارپوریشنون 
کی طرح کے اداروں پر مشتمل تھے - بنو عباس 
کے زمانے میں زنج ی بغاوت بھی زرعی معاشیات ی 
تاریخ کا ایک باب ےہ؛ جس میں ارشضی معاشیات کے 
کئی سبق ملتے ہیں - حضرت مر فاروق*" نے زرعی 
محاصل و ملکیت کے بارے میں جو احکام تاذ کے 
اورعہد بعہد کہیں ان پر عمل اور نہیں ان ہے 
انحراف هواء اس سے بھی زراعتی معاشیات کے کئی 
اصول نکلتر هی , ۱ 

مسلم اقوام وقتا فوقتا دنیا کر مختلف گوشود 
اور خطوں ہے اٹھتی اور اقتدار پر قابض غوتی رھیں۔ 
یه اقوام اپنے قبائلی نظامات بھی اپنے ساته لاتی‌رهیی » 
جن ک باعث معاشیات کی صورتیں بھی بدلتی 
رهیں اور معاشرہ کبھی فوجی؛ کبهی زرعی اور کبهی 


جاگیردارانه انداز اختیار کرتا رها - بای همه 
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علم (معاشیات) 


نسم ۓ کہ معاشیات کے شرعی حصے (یعای 
زکوة: عشره وغیرم پر بلا انقطاع عمل هوتا رها - 
اسلاہی تاریخ سریایه دارانه معاشی ذھن سے تقریبا 
آزاد رهی ش- محدود نجی ملکیت اسلام کا اصل الاصول 
ره اس لے یه اصول بھی هميشه جاری رهاء 
لیکن سزمایه داری اور سود خوری جیسی لعتتوں سے 
سعاشرہ | کر پاک رھا۔ 
اتنا تسليم كرنا پڑے کا کہ اصولی طور سے 
اسلام میں مال کی افادیت یھ عے کہ اس کی سدد ہے 
انسان اپنی ضرورتی بوری "کر سک اور متوسط درجے 
کی خوش حال زن دگی بسر کرتے هو معاشرے کک 
خوشحالی اور تقویت کا باعث بن سکے اور مال کی بنا 
2 تفاخر؛ نمود و نمائش؛ ادعاه برترق» اسراف» 
استحصال و استعمارء انسانی خوف؛ مجپوریوں اور 
ضرورتوں کی بنا پر ناجائز فاندہ اٹھانے کا ذریعه نھ 
بن چاش . 5 
خوش حالی دو قرآن مچید نے ”فضل اللہ“ 
قرار دیا ھے اور مال کو ”خیر“ بھی کہا ے؛ 
لیکن اس خوش حالی کا معیار شاهانه» امیرانه اور 
سرمایه دارانه نهیی بلکه وه هه جو اوسط صحای کرام 
کی زندگیوں بيی نظر آتا هه - اسلام میں دولت 


کی غایت عام ضروریات زندگی کو پورا ٹرنا اور | 


اتقاق فی سبیل اللہ ے؛ جس کا مقصد مسلم 
ریاست کو چلاناء سرحدوں کی حاظت کرنا اور نادار 
طہقوں کی کفالت ے۔ مسلمانوں کے سلاطین و ملوک 
نے شان و شوکت پر بهی زور دیا - اس روی کے 
کمزور پپلو واشسح هی , لبکن جیسا که کولبرث 
٩( ۸‏ رد تا ہہ ع) جیس مغربی مفکرین کا 
خیال ه» سلطانی اقتدار میں س رکش عناصر کو 
دہانے اور مخالفین پر رعب ڈالنے کے لیے اس زمانے 
میں شان و شوکت بھی ایک لازمی شے سمجھی 
جاتی تھی اوریہ مسلّم سے کہ مسلم معاشرے ے 


3 ۱ ۳ ۱ ۳ 


WAR 





علم (معاشیات) 


سیکیاوٹی (لاہ۷دزتامھ۸( :۴۲۱۲۰۷ 776) کی طرح سلاطین کو 
کبھی اخلاقیات ہے بالا خیال نہیں کیا ۔ وہ بہر حال 
کسی نہ کسی رنگ میں معاشرہ کے سامنے جوایدم تھے . 

معاشیات رگ اسلامی نظریات ی اخلافی 
بنیادوں کے بارے میں سید نواب حدر نقوی نو 
ادارۂ تحقیقات اسلامیء اسلام آبادم کے انگریزی 
مجله وزف×5 ء ساط (م و عه شماره () ميی ایک 
فکر انگیڑ علمی مقاله لکھا عے؛ جس میں جدید ترین 
حوالوں کے ذریعے ثایت کیا هه که اسلامی تصور 
سعائیات اخلاقی» معقول» معتدل» دیرپا اور انسانی 
پہہود وفلاح کا بہترین ضامن ھے (نیز اس سلسلے 
میں دیکھے غلام سرور قادری : معاشیات نظام 


مصطنی» لاهور ۹ ۱ع). 

20 '”پٰ ہہ 
مفکرین و مصلحین کے فکر میں جو تصور اور 
عمل عمودا مقبول‌هواء وہ مغرب کی "اطبیعی حکومت؟ 
زومدتەندوتائ اور «*تجارتیت*" یا تجارتی نظریۀ زر“ 
(مرونز Mercan‏ اور ایم سمتھ انم دصھت A‏ اور جیرمی 
بینتهم Jeremy Bentham‏ کے تصورات کے مقابلے میں 
انساني بپیود طلب اصلاحی مفکرین کے قریب تر معلوم 
هوتا ےے اور وه صنعتی دور ی سربایه داری اور لادین 
جدلیاتی اشترای سعائیات عم قطعا مختلف .هه - 
مسلمان جمہور جہاں جائز دولت اور ابتغاء فضل الله 
کے قائل تھے وهاں سرمایه داری کے نفع اندوزانه 
استحصالی نظریات و معمولات کی هولناق کے هشه 
مخالف رے ۔ اگرچه مختلف ادوار میں جاگیرداریوں 
(اقطاعات) کا رواج بهی رهاء لیکن اس رواج ک 
مصلعت افواج ک بہم رسانی تھی جس کے عو 
جا گیر دی جاتی تهی . 

عام مسلم فکر کفایت شعاری؛ سادگی اور 
محدود ملکیت پر ھمیشه زور دیتا رھا (اسی سے مسلم 
ادبوں میں قناعت کا تصور غالب ھوا) ۔ اسی طرح 
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علم (معاشیات) 


منلمان مالتهوس ۸6۵16 کے نظریة تقلیل آبادی کی ۱ پہلے کے مغربی افکار معاشی 


کبھی حمایت نه کر سکتے تھے کیوٹکه هر سلم 
ابتغاه الرزق مي ایکٹ کارکن عطہہ٭ہ) سمجھا 
جاتا تھا۔ 

مسلمانوں میں تخییلی بطوبی (معام‌مانا) انداز 
میں سوچنے والے لوگ بھی گزرے ہیں ؛ مثلاٍ فقرا 
اور فرقة سہدویه (سید محمد جونپوری) کے پیرو؛ جو 
کسب اور سساوات کاسل کے مؤید تھے ۔ کہا جا 
سکتا ے کہ یہ لوگ روحانی اور دینی سلسلے کہ 
لوگ تھے اس لے انھیں معاشی فکر میں کوئی 
مقام نہیں دیا جا سکتاء تاھم انھوں نے ایک نہچ 
ضرور بتائی اوراد ے معاشی ساواتی سلک کی 
نشاندبی ی - یه مساوات نفرت که زور پید! نه 
هوئی تهی بلکه اس ی بنیادیی روحانی اور تالیف 
قلوب پر استوار تھیں ‏ بعض معاشی روشیں سیای 
تهین» مشلا وہ جو بابک خرمی یا اسمعیلیه کی 
بعض شاخوں اور قرمطیوں نے اختیار "مین ۔ 
بنو عباس کے زسانے میں زنج کی بغاوت کے واقعات سے 
بھی کچھ نتائج نکالے جا سکتے هیںء لیکن معین اور 
یاضابطه معاشی دستورالعمل ققپا ی کتابون سے ملتا 
(ملا این حزم : معجم الفقه؛ المرغینانی : هداید؛ 
اوی بزازیه اور نتاوی عالمگیری جسي کتابون 
عه)» جن ہیں معاشی شقوں کو د شرع کا حصه بنا 
دیا گیا ے اور تصور یہ ےہ لہ معائیات کو 
معاشرتہ اخلاق اور دین ہے جدا نہیں لیا جا سکتا, 

اگر مغربی معاشی تصورات ہے مقابلهٴ ٹیا جائے 
تو کہا جا سکتا ہےے کہ مسلمانوں کے معاشی انکار 
خالص مشیئیت اور مادی سائنسیت کے دور سے پہلے 
کے فلاحی مفکرین ہے ایک حد تک سائلت رٴٹھۓ 
ہیں اور جب سے صنعتی دورشروع هوا اور سشین 
کے مقابلے میں انسان صفر هوتا گیاء مسلم قکر کا | 
مغربی فکر ہے بعد پڑھ. گیا ۔ بہر حال مشیلیت ہے 


۳۹ 


دوره کرون 8 - اس کا مقصد بھی یہی 
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علم (معاشیات) 


اور اسلامی تصورات میں 

خاصی سسائلتیں مانی ہیںء الا ہم دیکھتے میں 

ده ضرانس کے سینٹ سائمن Saint-Simon‏ اور 
سوئٹزر لیٹڈ کے اطالوی السل مفکر معاشیات 

سس سوتدی زل۵ہ٥ھ‏ :81 (۳ع ۱ - ۳۲ ۱ع) ک بپت 
رکه ھیں - ژرالذ کر نے اپنی لتاب Nowreaux‏ 
New Principles yizڍ ‘Principes d" Economi Politique‏ 
Economy =‏ آمموزاوظ زو » مطبوعه و وړ ع٤‏ میں اس 
بات پر زور دیا ھے "ثه علم معاشیات کو صرف دولت 
هی پر زور نه دینا چاهیی بلکه اس کا خاص زور انسانی 
فلاح پر هونا جاهیر " کبونگه دولت انسان کے لے 
هھ نه له انسان دولت کے لے ۔ دولت کو اخلاقی 
وجسمانی صحت کا ذریعه بنٹا چاہیے ۔ بذات خود 
دولت لوی شے نہیں ۔ اس کا نظریه .عء که آلوئی 
قوم اس وقت تک خوشی حال نہیں‌سمجھی جا سکتی 
جب تک غربب اور مفلی طبقه؛ جو اس کا ایک بڑا 
جز ےء محفوظ نه هو - الطبری ک روایت کے مطابق 
حضرت عمر' نے ایک مرتبه فرمایا تها که یی جسپور 
کی خوش حالى کا جائزہ لیے کے لے سارے بلک کا 
دیکهنا تها که 
ملک و نادار طبقه دس حد نک محفوظ ےھ ۔ غرض 
مسلم معاشی سوچ بهیود عابه پر همیشه مرتکز رهی - 
سس موندی کا یہ خیال بھی کسی قدرمسلم ذن کے 
ایڈم سمتی کا یه نظریه مکروه 
مقاد پرستی ھے لہ عاشہات ہیں ڈاتی خود غرضی اور 
مقاد پرستی بھی ایک لحاظ ہے مفید بے لیونکد 
اس ے ٴ نجھ عام لوگوں دو بھی فائدہ پہنچتا ہے۔ 
تھوڑے نن کے لے آکثئبر شر 


قريب هي که 


کی اس سے زیادہ 


| قابل مذست دلیل "کوئی نه هو گی. 


امور معاش بی ریاست کی محدود بداخلت 


' بھی ایک اسلامی تحور هی » جس پر سس موندی نے 





علم (معاشیات) 


FA 


علم (معاشیات) 





بہت زور دیا ے۔ یہی حال جرمن مفکر ایدم میولر 
Adam Muller‏ (ہےے؛ تا ۸۳۹ کا ےھ ۔ انفرادی 
تجارت کی آزادی مسلم ممالک ہیں ایک تسلیم شده 
واقعه هه (رك به تجارت) - انسانی برادری اور 
اخوت (کننس واحدم) کا اسلامی تعمور قرآن دچید کا 
بنیادی نکته عکمت ے اور یہی اخلاقی معاشیات کی 
اماس مے ۔میولر نے افراد کے باھمی انحصار 
اور معاشرے کی کلیت (وحدت) پر اگر زور دیا تو ایب 
قرآن مجید کی براه راست يا بالواسطه صداه با زگشت 
قرار دیا جا سکتا رف - جس طرح اسلابی_ تصور میی 
معاشی کو مذہب ہے جدا نہیں کیا جا سکتاء اسی 


طرح میولر بھی ان دونوں میں تفریق کا قائل نہیں ۔ 
میولر بالکل اسلامی فکر کے مانند» فن اور ذهنی و 
روحانی کمال آلو بھی قوم 
یسوں روحانی سرہائے اور دساغی استعداد لو بھی ! 
عاملین پہدائش میں شمار کرتا ہے ۔ داخلی اھمیت 

کا به نظریه مسلم ادبون میں۔ ھر جگہ بلتا 7ھ 
آگے چل تر ایک اور جرمن مفکر فریذ رد لسث 
ı ^4) Friedrich List‏ تا دمم رع) نے بھی قدرتی 
ذراع؛ یعنی زمین وغیرہ کے علاوه علوم و فنون» 
اعلی اور عمدہ قوانین : ذهانت؛ امن و امان؛ صنعتوں | 


کی دولت قرار دیتا اور 





اور پیشوں کے ارتباط وغیرہ لو وسائل دولت میں شمار أ 
کہا ۔ معاشی معاملے میں بھی سشین کے مقابلے میں | 
انسانی روح اور اس کی شخصیت کو ترجیح حاصل ' 
ےہ یه تسور اسلام هی کا هی نه معاشره ایک | 
ترکمی کل ے اوراس میں انسان اپے سشاغل 
سعاشی کے لحاظ ہے متحارب نہیں بلکھ آپس ہیں 
تعاون کے اصول پر دل کا فریضه انجام دیتے ھیں۔ | 
قرآن مجید ,نے سال (یشمول زر) دو به حیثیت جنس | 
اھم قرار نہیں دیا اس لے" لہ وہ ایک مجاسی فریضه ٍُ 
ادا کرنے کا ایک وسیلە ہے ۔ ۱ 
یھ چند مثالیں اس امر دو ثایت "در کت 


I 


إ میں ضروریات و حاجات کی 


لیے کانی هی که مشین؛ جدلیاتی مادیت اور 
مطلق سائنسیت ہے پہلے کے دور میں مغرب کے افکار 
میں مسلم معاشی فکر کے عکوس و نقوش ملتے میں ؛ 
لیکن جوں جوں بی‌خدا فکر اور تفریق پسند 
قوم پرستانه سادی فک رکو رواج ھواء مغرب کے راستے جدا 
هو گئے ۔ اگرچە مارکسی فکر میں بھی مسلم افکاری 
آسیزش نظر آتی ے؛ مگر مارکسی فکر تفریقی ےہ 
تالیفی نہیں؟ لہذا سلمانوں کے معاشی فکر ہے 
بعض سائثلتوں کے باوجود بظاعر اس کا کوئی فکری 
تحقیقی ربط موجود نہیں ۔ 

کفایت شعاری : قرآن مجید میں اور اس 
کے بعد مسلمانوں کے عام اخلاقی و دینی ادب میں 
تبذیر اور اسراف کی سخت مخالفت و مذمت آئیے۔ یه 
بھی ایک معاشی معاملہ ے اور مخصوص طبقوں کو 
چھوڑ "کر مسلم معاشرے کا عام رویه رھا هی اس 
رویے کی جهلک اسریکی مصنف ھنری جارج Hey‏ 
Arq) George‏ تا عوررع) کی کتاب Progress and‏ 
xe Poverty‏ ملتی ے؛ جس میں وہ کفایت شعاری 


' اور سادہ زندگی پر زور دیتا ے اور تحریر تک 


میں چھوٹے جملوں کی اعمیت جتلاتا ہے ۔ اس کو 
پژه کر اسام ابو حنینه" کا یه قول یاد آ جاتا که 
دجله ک کنارے بهی وضو کر ره هو تو پانی > 
استعمال میں کفایت برتو - فقه اور اخلاق ی کتابود 
بحث اسی لے لائی جاتی 
ره لہ ان کی مدد سے خرچ (صرف) کے معاملے میں 
ایک بثبت تعبیری رویه پیدا هو سکی (دیکهی 
تهانوی» کشاف الاصطلاحات الفنون» بذیل 
الضروری) . 

زر کا ستله : آتحضرت؟ کر دور میں جس 


کا جنس سے مبادلے کا دستور بھی تھا اور بطور وسیلة 


مبادله دحات (سوئےء چاندی وغرم) اور دهات کسکون 
7 و ا ا بھی ۔ آنے والے ادوار میں مسلمانوں 
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علم (محاشیات) 


کے ہاں تجارت مین ان دوئوں کے رواج کے شواعد 
ملتے هیںء تام هر دورمیں سکے کو معیاری 
حیثیت حاصل رھی؟ چنانچہ اسلامی سلطدتوں میں 
جکه جکه دارالضرب ی موجودگی عم اس کی تائید 
هوتی هم (اس سلسل میں سزید معلومات کے لے 
دیکھے القلقشندی : صبح الاعشی؟ ابن مساتی : 
قوانین الدواوین؛ نیز رل به مخزن؛ شجرب؛ سکه) -دراصل 
سکه هی دولت ک بپترین محسوس شکل ہے کیونکه 
اس یم نه صرف هر چیز خریدی جا سکتی ہے بلک 
اس آسانی یس ذخیرہ اور منتقل بھی کیا جا سکتا 
هه تاهم حکماری اسلام کی نظر میں ایے بجاے خود 
کوئی شرف یا برتری حاصل نہیں 
وسیلة میادله _هم» جو دوسرے عاملین پیدائش کے 
پغیر کوئی چیز پیدا کر بت قاصر هم - مزید برآن 
اسلام میں سونے چاندی یا روپے کے ذخیرے مراعم 
کرنے یا انھیں دیائے رکھنے پر انتهائی تفرت اور 
کراهت کا اظہا ر کیا گیا ے (م , , [الهمزة] + , ت 
 *۳‏ [اللیل] :مر تا ,ی وم الفجر] : ,تا 
. ) د قرآن مجید نے اسی زر یا دولت پر پسندید گی کا 
اظہار کیا ے جو گردش میں رش جو دولت جمع 
کر کے بند کر دی جاتی ہے وه معاشرے پر ظلم کا 
درجه رکھتی عے - یه دنیاداری کی مکروہ ترین 
صورت ۵ . 


- یه محض ایک 


ایسا سمحسوس هوتا ه ‏ که زراعتء تچارت 
اور صنعت مين ذوق ‏ اعتبار ہے مسلم ملکوں میں 
ترجیح تجارت کو حاصل رهی ه» جس دولت پیدا 
کرنے کا سب ہے بڑا ذریصه کپ جاتا ه - 
ہین العلاقائی تجارت کو اور بھی مفید خیال کیا جاتا 
تھا اور سسلم تاجر ممالک غیر میں تبلیغ اسلام کا 
ذریعہ بھی بنتے تھے ۔ عام معاشیاٹ کی طرح مسلمانون 
کی تجارت میں ضابطۂ اخلاق اور احکام شریعت کی 
تابم تهی اور اس میں لا ضررو لا ضرا“ کا اصول 


FAI 
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علم (معاشیات) 


کارفرما تھا (تفصیل کے لے ر به تجارت؛ مال) , 

مسلمانوں 2 دور فتوحات میں اراضی کے 
سائل پر بهی غور تیا اور زمین کو دولت یا دولت 
کے ذریسے کے طور پر دیکھ کر قوائین اور قواعد ونع 
کے ۔ اس سلسلے میں حضرت عمر" فاروق ک فیصل 
بڑی اھمیت رکھتے ہیں؛ جن کی تفصیل امام یوسف 
یک کتاب الخضراج میں ملتی ہے (ئیز دیکهیر شیل 
نعمانی : الفاروق؛ اس سلسل امین سب ہے عمده 
'کتاب امام ابو عبید القاسم بن سلام کی کتاب الاموال 
ہے؛ جے. ادارۂ تحقیقات اسلامیء اسلام آپادء ۳ 
یترجمه و تحشیة طاهر سورتی مد ع میں شائع کیا 
ه) - یه فیسلی کم و بیش شرع کا حصه ین گر 
هی - دوسری مسلم سلطنتون کے سلسلے میں بھی 
عم دیکھے ہیں کہ هر بقام پر قواعد و توانین افذ 
کیے گئےء تو اکٹر حضرت ع مر کے فیصلوں کا 
تتبم لیا گیاء مگر عض جگه علاقائی تصرفات 
بھی ملتے میں ۔ 

اسلاسی حکوستوں میں صدعت کی آزاد 
حیثیت برادریوں اور پیشوں کی صورت میں ہمیشهہ 
آزاد رھی ہے اور قدر کی نگاہ سے دیکھی گئی؟ 
تاهم وھاں صنعت نے کارخانه داری کی موجودہ 
صورت اختیار نہیں کی اور نە اس سلسلے میں مزدور 


اور محنت (إouطھا)‏ ے مسائل پیدا ھوئے ۔ قیاس 


کیا جا سکتا هم کە عظیم و وسیع سلطنتوں کر دور 
میں پلوں اور سٹ رکوں کی تعمبر اورساز و سامان اور 
آلات جنگ کی تیاری کے سلسلے میں صنعتی سرگرمیاں 
کارخانه داری کی صورت میں ضرور سوجود هود گی . 

اسلام کے معاشی تصورات کی رو ہے پیدائش 
دولت میں افراد آزاد ہیں ء لیکٹی ریاست فوق الکل 
نگران هوتی .۵ . 

اس سلسلے میں چند سلم مصنفین کی آرا 
ملاحظلہ کیجئے ی۔ 


علم (معاشیات) 


الماوردی (م مہ م) نے احکام السطانیة (مطبوعة 
قاهره» ص سم تا ے) میں امام کے حقوق و فرائش 
کے ضمن میں جہاں رعیت پر امام کی تعبرت و اطاعت 
واجب ٹھیرائی عے وہاں امام کے لیے بھی یه ضروری 
قرار دیا عے که وه رعایا ہے حقوق کی نگهداشت 
کرے؟ ان پر نه خود ظلم کرے؛ نه ان پر ظالم اهلکار 
مسلط کرے بلکه انصاف کرنے کے لیے قاضی؛ انتظامی 
امور کے لیے وزرا اور دیگر ععال اور زکوٰة کی وصوف 
اور تقسیم کے لیے محصلین کا تقرر نہایت دیانتداری 
اور احتیاط کے ساتھ کرے. 
نظام الملک طوسی نے سیاست نامه (نصل دوم 
و سوم) میں بادشاھول کو ان کی نازک ذمه داریوں 
کا احساس دلاتے ھوئے تلقین کی ہے ٴ لہ انھیں اپنے 
قرائض "کو عدل و انصاف اور دیاننداری کے ساته 
نباهنا چاهی . 
الغزالی” نے نصحة آتملوک (تپران ر وس هه 
صمر) ميی لکیا ے که دنبا ی آبادی اور ویرانی 
زیاده تر بادشاهون ی ذات پر متحصر هوتي به . 
شاء وی الہ دہلوی' نے ححة انه البالغه (۱ : 
ہرم تا ہہںم) ہیں حکوست کے فرائض کی بحث 
میں سکاسب معاش اور پیشوں کی تقسیم کی خرابی 
اور بگاڑ ”دو نظام تمدٰن کے بگاڑ اور اختلال سے تعبیر 
لیا هی اور حکوست وقت ک یه ذمه داری بتائی ‏ ے 
: ده وه ان پیشول ک تقسیم پر نظر رکیر اور آن سیب 
" افراط و تفریط نه پیدا هوز دت؛ نیز یه که صنعت و 
حرفت کو اس طرح ترقی دی جائے که اهل صنعت و 
حرفت کی هر طرح دلدہی اور دلداری ھوتی رے , 
شاه استعیل شهید" نی رساله در منصب امامت 
میں اسوال کی حفاظت کے ساتھ ساتھ وسائل مال پر 
بھی نظر رکھنے کی تلقین کی ہے ۔ شاہ شہید سیاست کی 
تعریف یوں کرتے ھیں : 
معاش و سعاد بندگان کے قوانن 


اک سے جراد اصلاح 
ن اور امامت و حکودت 


کا سان 


‘FAY 





علم (معاشیات) 


کے آئین هی - پس سیاست کا مقصود اپنی حکمرانی 
اور ان کے لے معاش اور معاد میں نفع رسانی سے 
لوگوں کی اصلاح ہےء نەٴ دہ اپنے لے ان کے خدام 
ہے نفع حاصل کرنا(اردو ترجمه از محمد حسین 
علوی» لاهور ببو و ص سمم) ۔ شاه شید نی 
سیاست کی دو قسمی (ایمانی اور سلطاتی) یتا تر 
خرج اموال ”کو سیاست ملٰی کاء جوسیاست ایمانی ھی کی 
ایک شاخ ےء ضروری فریضه قرار دیا هه - 
ان کے نزدیک ضروری هه "که "خرج اموال میں 
سیاست جاری هوه یعنی اس قدر مال بیت المال میں 
پہنچانا چاهیی تا که بنی آدم ی حاجات اس سے پوری 
کی جائیں یا دین و ملت کی خدمت گزاری میں صرف 
هو اس شاه صاحب نم سیاست اموالی نها رهب اس 
ک تعلق ظاهر که یکسون اور دور ه حاصل ‏ 
ے؛ جو لوگوں ہے حاصل کی جات هی - وسائل و 
ذرائع پدائش کی آزادی اس سے سلب نہیں هو 
چاتی - شاه صاحب نے بیت المال کے لیے نظامت کا 
مونا ضروری قرار دیا ے؛ جس کے لیے بیت العال کے 
مداخل و مخارج کے بندویست کا سلیقه اور تحصیل 
مال اور صرف مال میں صاحب عقل و دیانت هونا 
غروری ے (کتاب مذ کو ص ٦٦)ء‏ 

اسلامی ریاست کے سداخل مر کڑی بیت المال 
ہیں؛ جس کی صوبائی اور ضلعی ذبلی شاخیں بھی 
هوسکتی هن» داخل هو وا ی بدات یه هی : (۱) 
زکوة صاخ نباب کے لیم اسوال ظاهره و 
باطنه و دینا فرض ۔ نصاب» اس ی حد؛ 
اسوال ظاهره و باطنه ی تعریف اور ام شریمت ک 
رو سے سال زکوة کے مصارف پر پر نفصل بحث اصل 
مقالے ہیں آ چکی ہے (نئیز و به کک 
عبادات اور ارکاث خصسةہ اسلام ہیں شانل هه - 
ٹیکی سمجھنا دوست نہیں۔ ٹیکس اور زکوة میں 
فرق یھ ھے کم ٹیکس میں ا وڈ کی 
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علخ مفکہاد) 
عنصر ھوتا ہے اور کو میں انتہائی رضا و رغیت 
بلکه شوق عیادت اور لذت انفاق کا پہلو 
موجود لہ 

زکوٰة کی جزئیات کے بارے میں جدید زمانے 
میں بہت سا ادب پیدا هوا ھے۔ مغرب ہے متأثر چند 
جدید مصنفین ایے یکس قرار دے کر اس کی شرح 
اور مقام و محل میں رد و بدل کی تجویز پیش کرتے 
ہیں لیکن وہ یه نہیں سمجھتے که آخر زکوة کو 
ٹیکس کہنے سے حاصل کیا ھو جانا ھ - زكوة 
است مسلمه اور رباست اسلائی کے لے ایک ایسی 
تدییر کنالت (مصعته۹ نمی ه جو مستقلا قوم 
نادار اور معذور و مجبورطقون کی کفالت اور 
دفاع ملک جیسی دو اهم مدات کے لیے وتف ره - 
پا کیزه هونر کی وجه ہے اس مال کو حد در 
مقدس اور غبن و خیانت کے امکانات ہے پاک رکھنا 
ضروری ے؛ جبکه عم دیکھتے ہیں که 
ٹیکسوں میں غبن » خیانت» خورد برد» اور عملل ی 
دست‌اندازی هوتی رتیه ؛ لہٰذا زکوٰة کو غیرمحفوظ 
ھاتھوں میں دینا دین اور زكوة دی والے کے 
ساتھ زیادتی ےھ (ركٗ به زکوة نیز دیکھے 
15٥09‏ ول2 : بولہ2!' وهی مصنف : Financial‏ 
6 امام ابو يوسف : کتاب الخراج؟ ایی عبید 
القاسم بن سلام : تاب الاموال کے اردو ترجے کا 
مقدمه» ازنجمد طاهر مورتی؛ عبدالرحین 
الجزیری : كتاب الفقه على مذاعب الاریعه (عربی)؛ 
امجد علی : بهار شریعت؛ مطبوعة لاهور؛ عبدالشکور : 
کتاب الفقه» معبوعة کراجی؛ اشرف علی تهانوی : 
بهشتی زیوره مطبوعة لاهور) . 

اصولا زكوة اور عشر (دیکھے سطور ذیل) 
بیت العال کے مداخل ہیں ؛ لیکن غالبا دور بنو امیه 
(یا دور عباسیه) میں بیت المال ہے منقطم هو کر یه 
انفرادی عمل بن گیا جس کی وجه شاید ز دود دهنده 
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علم (معاشیات) 


کا یه موقف تھا لہ سلطنتوں کے کارندے اس کے 
مصرف میں دیائت سے کام نہیں لیتۓ؛ لہٰذا بیت المال 
کے خزائے بن گئے۔ جہاں تک ھماری معلومات 
کا تعلق ےء القلقشندی نے صبح الاعشی میں اس کا 
خاص تذ"کره "نیا ه "که لوگ اب زکوة کر(یمض 
استشتائی سورتون کے سوا) بیت العال میں نہیں دیتے 
(کتاب مذ کوں مطبوعة قاهره» ۳ : هم) . 

(م) عشر و دیگر مدات : ز كوة کے علاوہ دیگر 
مدات یه هی : 

| - عشر (یعنی -)» جسس زین کا کرایه 
کمها گیا _هم» لیکن هوتا وه پیداوار پر ے - یه 
ان زمینون پر لگتا عم جو خالصة سسلمانوں کی 
ملکیت میں هون - نصف عشر (یعنی یسوان حصه) 
اس پیداوار کے لیے ہے جس کو نہر ہے یا کنویں سے 
پانی دیا جاتا هو - اگر زمین بثائی پر دی جاز تو 
عشر نصف سالک زمین پر اور نصف مزارع پر هو 5 
عشر کا مصرف بهی وهی .هه جو زآلوة کا ہے اور یه 
بھی بیت المال میں جمع ہوگا. 

۔ اوقاف : وقف ایک صدقةً جاریه ۵ ۔ اس 
ی صورت یه ه که "لوئی شخص اپنی ملکیت کو 
خالصة اللہ کے لي» یعنی ضروریات دین اور مصالح 
عامه و رفاه عامه کے لیے وق کر دیتا ے - عہد 
اسلامی میں اوقاف خیریه کا بپت رداج تها - اس کا 
انتظام پا حکوست کرنی هه یا نیم آزاد ادایت 
(semi autonomous trusts)‏ » 

م۔ ریاست کی سرکاری زسینوں کا "کرایه یا لگان 
(ارض المملکت - ارض الحوزم) . 

م- اسوال فاشله : ایسی آمدنیاں جو اتفاقی یا 
حادئاتی لور عم بحق ریاست آ جاتی هن ؛ مشلا وہ 
دولت جو کسی شخص کی اجائز طور سم کمائی 
هوئی هو اور قبط ھو کر بہٹ البال میں آ جائےء یا 
لاوارت لوگون کی جائداد یا آسی ایس شخص ی 
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علم (معاشیات) 


جائداد جو ارتداد اختیار کر چا هر- یه سب اموال 
فالد کہلاتے هیں . 
و معادن : سرکاری زمینون عب تکلی هوئی 
ائیں کل کی کل ببت المال میی داخل هوده گی» 
لیکن اگر غیر سرکاری زسین ب تکلی تو + 
بیت العال میں داخل ہو کا 
ہ۔ دفیتہ : اس کا حال بھی معادن کی طرح ھے۔ 
۔عشور: (سوجودہ اصطلاح میں 
(Custom Duty‏ وه ٹیکی جو اسلامی حکویٹ 
تجارت کرنے والے سسلمانوں؛ ذمیوں؛ معاھدونء 


وغیرہ سے وصول کرتی تھی ۔ ابو عبید 


(کتاب الاموال» « : وم تا ..م) ی تصریح کے 
مطابق حضرت عمر* کے زمانے میں مسلماتوں سے 


عر چالیس درهم پر ایک درهم سالانه (یه زکوة ک 
ذیل میں آتا ے )ء ذمیوں سے هر یس درهم پر 
ایک درھم اور غیر ذمیوں سے هر دس درهم پر ایک 
درھم لیا جاتا تھا ۔ حضرت عمر ین عبدالعزیز" کے 
زمانے میں ذمیوں سے ھر بیس دینا پر ایک دیغاٴ لیا 
جاتا تھاء لیکن دس دینار ہے کم تک ے لے کچھ 
نہیں وصول کیا جاتا تھا ۔ 

ضرائب یا ہتگائی ٹیکس : ھنگائی حالات 
میں مجبوری یا آفت زد گی کی صورت میں ٹیکس لکائے 
جا سکتے ہیں ۔ اس کے علاوہ دوسرے ٹیکس بھی 
ہوسکتے هی اور عہد اسلامی میں نافذ ھوتے رے 
لیکن ید اسلام کی روح کے منافی ہے که عوام پر 
ضرورت یه زیادہ بوجھ ڈالا جائے. 

و -صدقات؛ اگر کوئی شخص اپنی خوشی 
سے کارماے خیر کے لے؛ بطور ثواب» حکومت 
کو رقم یا عمارت وغیرہ دے دیتا ے تو یه بھی قبول 
اوران مداث میں خرچ کی جا سکتی ہے جن کی طرف 
صدقه دینے والے نے اشارہ کیا ے اور اگر نہیں تو 
حکومت ایس مصالح عامہ میں خرچ کر سکتی ہے ۔ 
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(م) جنگ اور غیں مسلموں ہے متعلق مدات: 

و- خراج : فتوحات عظیمه که وقت جب نے 
مفتوحه علاقول ک باشندون کو آن ک سمل وکه اراضی 
پر قابض رهنی دیا گیا توساته هی یه حکم دیا گیا 
که زمین که کاشتکارون کو فصل 5K‏ ایک حصه 
بطور خراج اسلامی خزانی ميی داخل کراتا هو 5. 

+ جزیه : اس کی دو صورتی هی : 

(الف) قبل از جنگ معاھدۂ صلح هو جاش تو 
جزیے ک مقدار وهی هوگی جو طرفین میں باهمی 
رضامندی سے طے پا جاش؛ 

(ب) کافر جنگ میں مفتوح ہو جائیں تو ایسی 
حبورت مين اسام ایو حنیفه" کر نزدیک دولت مند پر 
رم درهم» متوسط الحال پر م م درهم اور غریب پر 
درھم سالانھ واجب ش - امام احمد" کر نزدیک 
کوئی مقدار متعین نہیں بلکه یه امام کی صوایدید پر 
منحصر ےے ۔ امام مالک کے نزدیک جزبے کی مقدار 
چار دینار یا چالیس درهم بش اور امام شافعی" کے 
نزدیک امیر و غریب سب پر ایک دیٹار(دس درھم) 
ےه (رك به جزیه؛ نیز دیکھے کتاب الاموال؛ e‏ 

خمس ؛ جنگ کے بعد مال غثیمت کا د 
NE‏ جاتا هه اوزیاقی > ۳ 
جنگ میں شریک مجاهدون مبی (سوار دو حصےء 
پیادہ ایک حصه کے حساب ہے ) تقضیم کر دیا جاتا 
سے ۔ نجی یا ذاتی اراضی سے برآمد ہونے والی کائوں 
(سعادن) کا بھی 3 حصه سرکاری خزاۓ میں داخل کیا 
جاتا ے (دیکھے ابو عبید: کتاب الاموال 
جلد ). ُ 

ہم فیء : اگر جنگ کے بعد یا جنگ کے بغیر 
۳ دشین کچھ دے کر صلح کرنے پر آماده هو 
جائے تو اس رقم کو فیء کہا جاتا سے - یه تمام رقم 
سرکاری خزانے (بیت المال) میں جمع هوتی ۵ . 

ہہ باج اس کا اطلاق محصول» چنگی» 





علم (بعاضمات). 


عشرا ٹیکس اور شہنشاہ کے تحائف پر ہوتا ے 
(رك به باج). 

پیٹ المال کے مصارف : بیت المال کے ان 
مداخل کے ساتھ اس کی مدات صرف بھی قابل لحاظ 
ہیں ۔ بیت المال کے اموال یا تو است کے نادار 
طبقوں کی معاشی کفالت میں صرف ھوتے ھیںء یا 
دفاع ملک اور جهاد می » يا اشاعت دین؛ تعمیرات 
دینی (یعنی درسکاهون» کتب خانود» شاهراهون» 
پلود» سراژن اور هسبتالود ی تعمیر )» اشاعت علوم اور 
امداد اھل علم میں یا پهر ملک ک انتظام عملی و 
تنظیم دفتری مین (بصورت تنخواه و عمارت وغیره) . 

بلاشہہہ سلاطین کے زہانے میں سلطان کے 
ذاتی جاه و جلال اورشان و شو کت پر یهت سال خرچ 
ھوتا رھاء لیکن عوام اور صلحاے امت نے ایب هميشه 
ناپسند کیا؛ تاہم متعدد مثا ی نموئے بھی ملتے ہیںء 
جیسے حضرت عمر بن عبدالعزیز"» سلطان ناصر الدین 
بحمود؟» شهنشاه اورنگ زیب عالمگیر" . 

شاه اسعیل شهید" رناله درمتصب مانت 
میں اپنی ذاتی جاہ و آسائش پر مال صرف کرنے 
والے سلاطین کی سیاست اموا ی کو ظالمانه اور 
قاسقانھ قرار دیتے یں ۔ 

قومی آمدنی کا مسثله : تومی پیداوار کا دوسرا نام 

قوبی آمدنی که قومی آمدنی دراصل پیداواره آمدنی اور 
اخراجات کا ایک دائره هوتا هم ۔ اس نے ٹین نتیجے 
نکلتے هیی : اول» کوئی ش یا خدمت(م+می وجود 
ہیں آتی ے؟ دوم؛ اس سے خدمت کرنے والے کو 
کجه آمدنی ہوتی سے!: سومء وہ اخراجات جو اس کے 
صرف پر آتی هب - تومی آمدنی ک پیعائش کے کتی 
طریقی هی » مگر اس وقت آن کی تفصیل میں جانا 
سکن نہیں ۔ 

تومی آمدنی > سائنلنک تصور اور اس کي 
مربوط شکل سے تو هم دورجدید ہیں آھنا هو 
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ہیں ؛ لیکن اس کا بنیادی تصور پرافا ےہ ۔ یہ کس 
طرح ہو سکتا ہے کہ اتنی عظیم» وسیع اور منظم 
حکومتی » جو کئی کی سو سال جلتی رهی » اپنر 
جمع و خرچ سے بے نیازو ہے خبر هون . 

بیت المال کو ساری قونی آمدنی (زکوۃء 
عشور» ضرائب وغیر ک خزاز کی حیثیت حاصل 
تھی ۔ جب اس کی جگہ خزانڈ عامرہ نے لے لی اور 
خالص دینی ذرائع (ڑکوٰة وغیں) کی آمدنی انفرادی 
عمل بن کر خزانے میں جانے سے رک گئی تب بھی 
دوسرے عشور و ضرائب وغیرہ جاری رےء جن کا 
باقاعدہ حساب رکھا جاتا تھا؛ چنانچه !”دستور السل“ 
تام کی کتاہوں ہیں ان ک اندراجات موجود هی 
(ابوالفضل : آئین اکبری میں یه جزئیات زیادہ 
تفصیل سے ملتی ھیں) ۔ یہاں یه واضح کرو کي 
ضرورت ےہ کہ اسلامی ادوار میں بیرونی قرضوں کا 
کوئی تصور موجود نه تها . 

اسلامی معاشیات ہے جدید مغربی معاشی 
تصورات نے بہت ہے 'اثرات قبول کیم - کرامرز 
‘The Legacy of Islam û Kramers‏ سین اپنے 
مقائے Geogr ephy and Commerce‏ میں ایسی بہٹ سی 
اصطلاحات کا ذکر کیا ے جو غربی الفاظ ہے 
مشتق هی » مثلاً ماھء تفریق ہے ۳1۲و تعریف س» 
مصندووددد مخازن ہے عمب0ظ دیوال ے؛ ‏ عصماعطدھ 
سخاطرہ ہے؛ وغیرہ. 

جہاں تک مسلمانون ی عملی معاشیات» یعنی 
اتتصادیات و بالیات کے بارے میں عہد بعہد 
معلومات کا تعلق ء وہ مختلف موضوعات ک 
تصنیفات میں بکھرا پڑا ہےء مشلا کتب فقہ میں ۔ 
اس سلسلے میں امام شافعی کی کتاب الام» فقه مانی 
کی المدقنه» فانه حنفی میں اسام محمد“ اور امام 
ابو یوسف" کی کتابین» السرخسی ک المبسوطه المرغینانی 
کی هدایه» ابن حزم ی نقپی تصائیف اور هندوستان 
مت مج 
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ماما ےجو ےسج ےج مگ کے مھ ہے 


علم (معاشیات) 
کے آخری دور میں فتاوٰی عالیگیری پالخصوص 


قابل ذکر ھیں ۔ ان قدیم کتابوں کے علاوه ترکیه کا 
مجله اور عرب سالک کے جدید علما کی اس موضوع 
پر کتابون (مثلا صبحی صالح : کتاب النظم الاسلای) 
کا مطالعہ بھی مقید ہو گا۔ اسی طیح مسلمان سیأحون 
کے سفر تاموں میں مسلمانوں کے تمدنی اور مالیات 
کے سلسلے ہیں ان کے تجربوں کی سختلف صورتیں ملتی 
یہ ہے لاسلت( کاب السالک والساا: 
ان خرداذبه (السالگ و السمالک)ء المقدسی 
(اسن التقلسیم)ء این بطوطهء ابن جبير (الرحلة)» 
شہاب الدین العمری (مسالک الابصار) وغیرہ۔ 
عادوه ازس_سعدری سوسوعات نکار القلقشندی ک 
سبح الاعشی میں معاشیات و مالیات کے اداروں پر 
نہایت عمدہ معلومات دستیاب ھیں (خلاصے کہ لیے 
رك به مال» تعليقه) . 

معاشیات و مالیات کے خالص اسلامی عقائد 
اور عہد اسلامی کی عہد بعہد معلوسات کہ 
اس جزوی اور قدرے تشنه بیان کے بعد تازہ ترین 
سعاشی فکر ہے اسلامی دثیا کے ثباہ کا مجمل سا ذکر 
بھی ضروری 2 . 

اس وقت عالم اسلام میں بعض شرعی انفرادی 
سعحولات کے سوا باقی معاملات میں دو تصور 
کشنکٹس کا باعث بے ھوئے ھیں : (م) مغربی 
سربایه داراننه تصورات؛ جو صنعتی دور کی پیداوار 
هس اور(۲) مار تسی ائترای خیالات. 

سعودی عرب کے سوا هر اسلاسی ملک بشمول 
پاکستان میں ایک آویزش نظر آ رهی ‏ هد 
اور اس سلسلے میں بہت سا ادب پیدا هو 
رھا عے ۔ اس کا تجزیه کرنے ہے سحسوس 
عو نع که اگرچه عالم اسلام کے تجدد بسندوں 
نے تقلیدا م ذکوره بالا دو نظاموں میں ہے کسی ایک 
کے ساته وابستگی کا رویه اختیار کر لیا ۰ لیکن 
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واقعه یه ھے که عالم اسلام مین مر جگد ان ثظاموں 
کے خلاف ناآسود گی کی خلش بھی نمایاں ے۔ ایسا 
مجسوس هوتا اه که آن نظامون ے دلچسپی معاشی 
اصولوں کی بنا پر اتنی نہیں جتنی اس آزاد اور بر قید 
وضع حیات اورطرز زندگی سس هه جو شبوات نفسانی 
کو آزادی دیتا ے؛ یا مذھبی وظائف اور اخلاقی 
ثقطۂ نظری نف یکر کے اخلاقی قیود عم نجات دلاتا هه . 
به صاف نظر آتا .هه که آن ملکود کے عملی 
تجربول کر بعد هر سلم ملک دو نتیجوں میں سے 
کسی ایک پر پپتجا جا رها هم که مفربی نظریات 
معاش اب بھی استحصال و استعمار کی هوس ہے خالی 
نہیں اور درحقیقت ان کا سقصد وه نہیں جو 
پتایا جاتا ے؛ یعنی فلاح و بہبود انسانی: لہذا 
اپ سلم سمالک مین دو رجحان ابهرز جا رش هد : 
() قوسی وطنی معیشت کا تصور اور (ء) انلام کے 
اصول معیشت کر اعتدال پسنداند رویے کی طرف رجعت - 
یہی وجه ہے عرب اور دیگر ممالک کے ادب میں 
ککثرت ے ایسی کتاییں لکھی جا رھی ہیں جن میں 
بین الااتوامي اجنبی فلسفوں کے بجائے حالات حاضرہ 
کی روشنی میں اسلامی نظریات کی تحقیق پر زور دبا 


. جا رھا ہھے ۔ اس کے معنی یه ہیں کہ مسلم دنیا میں 


نئی اسلامی معاشیات کی از سر نو تدوین کا عمل جاری 
_ه» جو مروجه مغربی نظامات سے ہے اطینانی کا 
ثبوت ہہ , ۱ ۱ 
(سید عبداق) 
عمرانیات : عرانیات یا سوشیالوجی 
Sociology‏ 3 جدید علمی اسطلاح کے مفہوم کو ادا 
کرنے کے لیے عربی زبان ک تاریخ کے مختلف ادوار 
میں مختلف الفاظ مروج رعے ہیں ۔ ظہوراسلام کے 
وقت اور اس ے کچه عرصه قبل تک بدو يا بداوة 
(خانه بدوش اور محرانشین ک زندگی) کے مقابلے میں؛ 


حضر اور حضارة (متمدن اور شہری زندگی گزارز 





علم (غمرائیات) 


والے علاقے) کے الفاظ مستعمل رے (لسان العرب: 
بذیل بدا و حضر) ۔ اس کے علاوه ایک ساتم 
اجتماعی زندگی گزارثے کے لیے معاشرة اور تعاشر(اس 

ہے عشیں:“ * خاندان > لیے اور ''بعا ”بعشر“' قبیلە و گروہ 
رک لی) مستعمل رها ه (لسان العرب و تاج آلمروس» 
بذیل عَشر) - غالبا ابن خلدون پپلا عالم ہے 
جس ئے معاشرہ یا سوسائٹی Society‏ ك لے عمران 
(اسم مصدر اژ عبر ۳۳ عمارة و عمورة ». بمعنی 
آپاد کرنا» یا شہر میں مقیم رھنا) کا لفظ استعمال کیا 
(نتسهةٌ_اين خلدون» ص وس و انگریژی ترجمه» 
از روزنتهال Rosenthal‏ ص ۱١‏ ۔ببعد) ۔ جدید عربی 
زبان میں سوسائٹی کے لیے اجتماع (|کدها هونا) با 
مجتم (اکٹھ یا اکٹھا ہونے کی جگه)» سوشیالوجی 
کہ لے علم الاجتماع اور سوشیالوجسٹ ٤‏ ونوەاەن ہ8 
یا ماهر عمرانیات کر لیے عالم الاجتماع کی اصطلاحاثت 
مروج هن Dictionary af Madern : J. M. Cowan)‏ 4 





(Wriıten and Literary Arabic‏ بذیل ماده جنہا۔ 
این خلدون بھی انسانی سوسائٹی کہ لیے الاجتماع 
الانسانیِ کی اصطلاح استعمال کرتا ۹ رشا کانت 


حقيقَة چیہ ان خی عن الأ ہماع 
إلاننانی اذ مو ران مالم تاریخ ى 
حقیقت یه ے که وه انسانی اجتماع ی» جو 
دنیا ک آبادی ےء خبر یا حالات کا نام .ف (مقدمه؛ 
مطبوعة قاهره» ص و ) . 

سلم مفکرین اور علما کے عمرانی نظریات کے 
ذکر سے پہلے قرآن مجید اور حدیث نہوی میں اس 
سلسلے میں جو کچھ وارد وا ے اس پر ایک نظر 
ڈالنا ضروری حو کا ۔ قرآن مجید کی رو سے کر ارض 
پر انسانی معاشرته کا قیام ایک اعلی و افع 
مقصد کے لے ہے اور وہ یه هه که انسان اللہ کے 
جانشین یا خليفة اللہ عل الارض کی حیثیت ہۓ: اللہ کا 
منشا پورا کرتے هوئے اپنے علم ک روشنی کے ذریے 


WAL 
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علم (عمرانیات) 
کاثثات کی تسیر کرے (م [البقرة] ,سپ تا ہم؟ 
م [ال عمرث] : ٠۹١‏ به [الذریت] : وه تا م) - 


ترآن مجید کے نزدیک انسائی معاشرے کے تمام افراد 
نفس واحده سے پیدا هوئے هب : "سم وگو ! اپنے 
پروردگار ہے ڈرو؛ جس لے ت مکو ایک شخص ے پیدا 
کیا“ (م (النسا٭) : ) - اسی لے سب برابر ھیں۔ یه 
جو قبائل کی تقسیم ہے اس کا مقصد صرف جان پہچان 
ی سپولت هه : "اه لوگو! هم نے تم کو ایک 
مرد اور ایک عورت ہے پیدا کیا اور تمھاری قومیں 
اور قبیل بنائے تاکھ ایک دوسرے کو شناخت کرو 
(اور) اللہ کے نزدیک تم میں زیادہ عزت والا وہ ے 
جو زیاده پرهیزگار هه (وم [الحجرت] : ۳) - 
قرآن مجید کی رو ہے انسانی معاشرے کے افراد کا 
باہمی اختلاف و عداوت اور طبقاتی تمیز کا ہب 
انسان کی کچ روی اور سرکش فطرت نے : ''(پہلے 
تو سب) لوگوں کا ایک ھی مذھب تھا (لیکن وه آپس 
میں اختلاف کرنے لگے) تو خدا نے (ان کی طرف) 
بثارت دید والے اور ڈر سنانے والے پیغمبر بھیجے 
اور ان پر سچائی کے ساتھ کتابیں نازل کیں تا که 
جن امور میں لوگ اختلاف کرتے تھے ان کا ان میں 
قیصلہ کر دے اور اس میں اختلاف بھی انھیں لوگوں 
نے کیا جن کو کتاب دی گئی تھی باوجودیکه ان 
کے باس کھلے هو احکام آ چکے تھے (اور پر 
اختلاف انھوں نے صرف) آپس ک ضد سے کیا“ 
(م [البقرة] : ۰۲۱۳ 

رسول اکرم صلی اللہ عليه وسلّم نے قرآن مجید 
کے پیغام توحید اور وحدت نسل انسانی کے تصور که 
روشنی میں جو اسلامی معاشرہ تشکیل دیا اس میں 
نسل پرستی یا رنگ کی برتری کی گنجانش نہیں ۔ 
آپ* نز تومی ی علاقائی تعصب کی مذمت کرتے 
هولیفرمیا :یس امن دعا ای عصيية "(ه تعصب 
کی دعوت دینے والا ہم می سے نہیں ے٠‏ نیز دیکهی 








علم (عمرائیات) 


محمد ابو زعرہ: المجتم 0 
ص ےم یعم) دقوم ک ناحق حمایت بهی قابل مذمت هدن 
بقل الذی یعین تة عا دشنم مدل 
لیر المتردی فی ال کی قو بشزع 
بذئبه" - ظلم پر اپنی قوم کی مدد کرنے والے کی 
مثال ایسی ہے جس ےکنویں میں گر کر ھا ک ھوئے 
والا اونث, چنانچه اس دم سے پکڑ ٹر کھینچ نکالا 
جاتا ے؛ کتاب مذ کور ص ۸م) ۔ انسانی معاشرے 
کے تمام اراد ایک آدم 1 اولاد هی اور سب 
برابر هی کم لادم و آدم من تراب لانشل 
لعربي على أعجبي ولا لا بيض على سود 
بالتشوی"" تم سب آدم کی اولاد ھوء اورآدم مٹی 
سے پیدا کے گے تھے ۔ کسی عربی کو عجمی پر یا 
سفید کو کالے ہر کوئی فضیلت نہیں - معیار فضیلت 
صرف تقوی ہے (کتاب مذ کو ص وم) - رنگ اور 
زبان پر اختلاف تو اللہ کی آیات میں سے شمار کیا 
گیا ہے (.م [الروع] ۰) - ایسےٗ معاشرے میں تعاون 
صرف بھلائی اور یکی پر هوتا ے ؛ بدی اور گناہ پر 
تعاون کی اجازت نہیں (ہ [المایدۃ] : بک هر ایک عر 
ساتھ عدل (ء [المیده] : م) افر د رگذر(ء [الاعراف] + 
۹ ) کا حکم شم رسول | کرم صلي اه علیه وسلم کا 
ارشاد ے: :۳ برحم من لا برحم التاس؛ ات جو لوگون 
پر رحم نہیں کھاتا الله تعا ی بھی اس پر رحم نہیں 
کرت (المجتی الانسائی ٹی خلل الاساد س ۔م 
تا اج 

اسلامی علوم (بلکه انسانی علوم) کی تاریخ میں 
این خلدون (م ہ .م ,) نے سب ہے پہلے عمرانیات 
کو ایک علم ی حیثیت سم ثه صرف دریافت کیا بلکه 
اس کے اصول و مبادی وضع در ے اہے ایک مستقل 
فن کی شکل عطا کی؛ لیکن اہن خلدون نے پہلے بھی 
علماے اسلام کر هال عمرانیات یا علم الاجنماع کے 


بارے میں اشارات ات ملتے ہیں ہیں - ان میں نے بعض کے 


ار اہ 


FAR 





علم (ھمرائیات) 


هان تفصیلی اشارے ملتے ہیں اور بعض کے مان 
ضمنی اور مختصر۔ بقول ڈاکٹر طهُ حسین : ابن خلدون 
ہے پہلے کئی ایک ایسے علما گزرے هي جن کے 
هان علم الاجتماع کے ساتھ ساتھ علم السیاسة کے 
بارے میں معلومات ملتی ھیں:؛ خصوصا وه علما 
جنھوں نے یونان و ایران ے علوم و معارف کے تراجم 
کے یا دائرۂ معارف کی شکل میں وسیع معلومات چھوڑ 
کش » جیس کليلة و دمتة کا عترجم اور 
رسالة الصحابة کا مصنف عبداللہ این المقفع (م و هع 
ادب الکاتب اور عیون الاخبا ركا مصنف ابن قتيبة 
2 ۸ء العقد الفرید کا مصنف این عبدربه 
(م .2و )» منتهی الا رب کا مصنف شپاب الذین النویری 
(م مم )ء جغرافیڈ عاسه ک موضوع پر سب ے پہلے 
دائرہ معارف مسالک الابصار فی ممالک الام الامصار کا 
مصتف شپاب الدین احمد بن فضل اللہ العمری 
(م ۱۳ اور صبح صبح الاعشي فی م صناعة الانشاء کا 
مصنف احمد بن علی التلقشندی (م م وج ,ع)» وغیره 
(فلسفه ابن خلدون الاجتماعية» ص وه بعد) . 

عمرائیات کہ موضوع پر علماے اسلام میں ے 
جن اھل علم نے مفصل معلوىات چھوڑی ھیں یا جن 
کے عاں اس بارے میں تفصیلی اشارات ملتے ہیں ان 
میں الفارابیء ابن مسکویە؛ ابن سیناء این خلدون اور 
شاه ولی انته دیلوی قایل ذ کر هی یہاں ان کے افکا رکا 
ایک جائزه پیش کرن کے بعد جدید دور کے 
علماے عرب نے علم الاجتماع (سوشیالومی) که 
موضوع پر جو کچھ لکھا ع اس کا ایک سرسری 
خاکھ پیش کیا جائے کا 

(,) ابو نصر الفارابی الععلّم الٹانی (م ۹۰۰ع) 
نے آراء اھل الحدینة القاضلة کے نام ے ایک غیں فانی 
کتاب اپنی یادکار چھوڑی ے اور اس میں ایک مثال 
ویاست اور مثالی انساتي معاشره کا خا که پیثر, کیا 
ہے - بتول عباس محمود العه ۰ (الفارایی» ص ہم بیعد؟ 
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علم (عمرانیات) 











نیز دیکهیی حافظ قدری طوقان : العلوم عندالعرب» 
ص بم,) - قلاسقة اسلام ہیں الفارابی کو یه 
امتیاز حاصل .هه که اس نے خالص فلسفیانه انداز 
میں سیاست سے بحث ی هی نظام سلطنت» سیاسی 
تفکر» حکومت کر اعلی ترین مثالی نموئے کا تصوره 
اخلاقی اور سیاس معیار ی تشکیل» حا دم و محکوم 
کی غایت و مقصد کا تعین › شر و فساد پر منتج هوتر 
" وال معاشرے پر تنقید؛ ایسے سائ ل میں جن ے 
بحث کدرنے میں القارایی نه صرف یه که دوسرے 
فلاسفة اسلام سے سسمتاز ےے بلکه یه اس کی قوت 
شخ و ل و ا پر بھی دلالت کرتر 
۔ المدینة الفاضلة“ ایک ام ے جسے 
۴ ترین مثالی حکوست ک لیے استعمال کیا عے اور 
اس سے اس کا مقصد هميي ایک ایس معاشرے ہے 
متعارف کرانا ہے جس کے افراد انپائی سعادت دارین 
ہے بہرہ ور میں ۔ 
الفارابی کے نزدیک انسانی معاشرے کا قیام 
درحقیقت انسان کی فطری ضرورت بھی هه اور مرتبڈ 
کعال کے حصول کا ذریعہ بھی ۔ اس کی رائے میں 
جو کمال انسان ی پیدائشی فطرت کا تقاضا ےۓء 
اس کا حصول اس وقت تک ممکن نہیں جب تک 
بڑی بڑی انسانی جماعتیں ١‏ لھٹی هو کر تعاون کی 
زندگی گزارتے هوئے ایک دوسرے کی ضروریات بوری 
کرنے کے لے آمادۂ کار نھ هو جائیں؟'۔ الفارابی 
انساتی معاشرے کے مسلسل اور وسیع تر ارتقا کے لیے 
افراد معاشرہ کی زیادہ سے زیادہ تعداد کے تعاون ہر زور 
دیتا ہے اور روے زسین پر انسائی معاشرے کے قیام 
کا ہس منظر بیان کرنے هوئے لکھتا ے "که فرد 
معاشرے کے مفاد میں کام ‏ کرتا اور معاشرہ فرد کی 
بھلائی کو پیش نظر رکھتا ہے اور اس طرح محمورۂ 
عالم پر بڑےبڑے انسائی اجتماعات اورمعاشرے وجود 
میں آتے ہیں ۔ اس کے نزدیک ان انسانی معاشروں 


الفارابی نے ا 


۹ہ" 





۱ 


TIE 
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| معاشرے یا عمران کے لیے 


علم (ععرائیات) 


دو قسمیں ہیں : () کامل اور(م) 
خی کامل - پهر معاشرة کامله ک تین درے ہیں : 
() علی» (r)‏ وسطی اور () صغری - معاشرة کاملً 
عظی سے مراد معمورة عالم پر آباد انسائیت ے؛ 
شرۂ کاملة وسطی ہے مراد معمورۂ جہاں کے کسی 
سر کی سے دا بوڈ جہاں کے کسی 
براد ایک شہر کی آیادی ہے؛ جو کسی قوم کا یا 


یا اجتماعات کی 


ملک کا حصہ ھوگا ۔ معاشرۂ غیر کامله ے الفارابی کی 


مراد گاؤں یا محله ۓےء جو درحقیقت کسی نه کسی 
شهر کا معاون حصه هی هوتا TI) a‏ ام انس 
الفاضلاً ١‏ ص بو تا و). 

(م) این سکویه : احمد پن محمد این مسکویه 


(م ۰۳۰ ,ع) نم اپنی کتاب الفوز الاصفر میں عمرانیات 
کے بعض پپلوون سے بحث کی شم . وه انسانی 


”تمدن“ کی اصطلاح 
استعمال کرتا ه اورفلاسفة یونان کے نظریے انسان 
مدنی الطبع ہے“ کی تشریح کرتے ھوئے لکھتا ے کہ 


انسان فطری اور پیدائشی طور پر اپنے ابناے جنس 


| کے مختلف النوع تعاون کا محتاج ہے اور یه 


تعاون اور باهمی معاونت کی صورت شہری زندگی ے 
سیب عملی شکل مین هی سامت آسکتی هه - کسی 
جگه تعاون ی بنیاد پر انسانوں کا | کثها هونا هی 
”تمدن“ (سوسائٹی ) "کهلاتا ے؛ خواہ یہ کسی 
بستی می هو یا شهر م۰ يا کسی پہاڑ کی چوٹی 
پر (الفوز الاصغره ص و م) - ابن مسکویه کے نزدیک 
هر ائسان اپنے ابناے جنس کے لیے فائدے کا ہب ے 
اور کوئی فرد بھی اپنے ہم جنسوں ہے بےئیاز و 
مستغنی نہیں هو سکتاء کیونکہ اپنی فطرت و 
طبیعت کے اعتبار سے کوئی فرد بشر الگ تھلگ یا 
منفرد زندگی بسر کرنے کی صلاحیت نہیں رکھتاء 
جبکہ دیگر حیوانات خلقت و الہام کے اعتبار سے 
مکتفی بالذات ہیں ؛ مثلّا حر جانور پیدائشی طور پر 


علم (عمرانیات 


سردی گرہی ہے محفوظ رھنے کے لے بال و پر یا | 
مشبوط کھال رکھتا ے اور خوراک پیدا کرنے کے | 
لیے پنجے اور دانت وغیرہ اپنے ساتھ لے کر پیدا هوتا | 
ے اور انفرادی طور پر هر جانوراپنی خوراک اوراس 
کے سنافع و نقائص سے آگاہ ش ۔ اس کے برعکس 
انسان پیدائٹی طور پر ان لوازمات ے عاری اور, 
دوسروں کے تعاون و تربیت کا محتاج ھوتا ے - وہ اس 
تعاون و تعلیم کے بغیر اپنے مصالح کمال تک رسائی 
ے قاصر ھوتا ے ۔ ان پیدائشی نقائص ک عوضیار 


قدرت نے انسان کو عقل وفکر دی ےےہ؛ جو تعاون و:.| 


تعلیم کے سلسلے میں اسان ی رهنمائی ‏ ثرتی اور اس 
کی صلاحیت کو بڑھاتی ہے (حوالة سابق) . 

چونکه انسانی معاشرے کی بقا و ترقی کے 
لیم افراد انسانی کا باهمی تعاون اور معاشرے کا قیام 
ضروری ےہ اس لے ابن مسکویه زهد یا تراک دنیا 
کو عدل کے مناقی قرار دیتا ے بلکە ظلم و جور سے 
تعہیر کرتا ہے کیونکە زاھد یل تارک دنیا محنت 
واکتساب ہے محروم ہوتا ھہ - اسی لے وہ اپنے 
ایناے جنس کے لے ”کسی فائدے کا باعث هونی | 
کے بجائے ایک نقصاندہ بوجھ بن جاتا آآے ء یعنی 
تارک دنیا دوسروں کے سامنے ھاتھ پھیلا کر اپنا پیٹ 
تو بھر لے ا لیکن اس اسداد و معاونت کے بدلے اپنے 
ابناے جس کو ٹوئی فائدہ پہنچانے ہے قاصر هوا | 
جو عدل کے تقاشوں کے خلاف ہے _ عل کا تقاضا ؛ 
یه هه لھ اپے ابناے جنس کے لیے هر فرد ۔ 
دست تعاون بڑھائےء یعنی ان ے لے بھی اور انھیں إ 
ده بهی» قلبل ک بتابل قلیل اور تثیر کے مقابل 


۹۰ 





کشیر ‏ ابن مسکویە کے هان قایل شور یات یه هم ثه ؛ 
اس تعاون ی قلت و کثرت ہے مراد میت نہیں 
پلکه کیفیت .هه یعنی ایک ماهر مهندس تھوڑی سی 
توجھ ہے وہ کام انام دے لے گا جو ایک عام آدمی ۱ 

تھی دنوں کی مشقت کے باوجود بھی انجام دین عم 





۱ 


علم (عمرائیات) 

اسر هو کا (النوز الاصفر ء ص وه ببعد) , 
(م) این سینا : الدیخ الرٹیس ابو علی این سیناء 
(م ےم, ؛ع) نے علم الاجتماع یا عمرانیات کے سلسلے 
میں بڑی مفید باتیں بیان کی ہیں اور اپنی غیر فانی 
کتاب الشفاء کا مقال عاشرہ الہیات کی بحث کے لے 
مختص کیا ے ۔ اس کی چند آخری فصول میں سیاست 
مدن کے علاوه عمرانیات یا علم الاجتماع کے اصول 
یبان کے گثر هی - الشیخ الرئیس کے نزدیک: انسانی 


معاشرے کی تعمیر اور سیاست مدن کی تنظیم ے لے , 


نبوت ی الہام کی ضرورت ہے ۔ انساتی نعاشره اللہ تعا لی 
کی طرف ے وحی و الہام کے ذریعے رمننائی کا محتاج 
ہے اس لیے نبی کا مبعوث هونا ضروری ھے - اس که 
بغیر ند تو کوئی معاشره ترتیب پاسنکتا نها اور نه وه 
کے ای یر سا 
سیدهی راه پر کامزن هو ثر ترقی :ی سل طے کر 
سکتا عے این سینا ”کو قدما فلاسفہ:کے اس قول سے 
اتفاق ه "که اجتماعی زندگی گزارنا انسان ی فطری 
مجبوری _ه - کوئي فرد بشر انفرادی طور پر اجهی 


اور پرسکون زندگی گزارنے کے تابل نپی - زندگی 


کی گاڑی جلا کک لیے مشا رکت و تعاون لازمی ےہ؛ 
جس کا نتیجد باھمی لین دین کے معاملات کی صورت 
میں ظاھر ھوتا ے ۔ معاملات کا تقاضا یه ے که ان 
کے لیر قانون و عدل ک اصول ستعین هون - یه اصول 
وضع درنے کے لیے ایک مقتن اور معدل درکار ه » 
جو ان اصولوں که عملی تفاذ کا بهی ذمه دار هو 5 اور 
وہ لازنا انان ھی ہو کا ۔ یہیں ہے بی کا مبعوٹ 
هونا لازم آنا ھے» جو انسانوں ھی میں ہے هونا 
چاھیے۔ عام انمانوں کے مقابلے میں نبی کے اندر کسی 
استیازی خصوصیت کا ھونا بھی لازمی هه - ہی 
استیازی خصوصیت معجزہ ککہلاتی ہے - اہی ھی 
انسانی معاشرے میں خوف خدا پیدا کر کے اه 
ترتی کی صراط مستقیم پر ذال سکتا _ه - ابن سینا 


کے نزدیک ایک نبی مرسل کا منصب رسالت تب هی 


Marfat.com 


علم (عمرائیات) 


مکمل هو سکنا ے جب وہ اتسانوں "کو دنیوی اور 
اخروی زند گی ستوارنے کے لیے عبادات و معاملات کے 
احکام ده تا که انسانی معاشره ایک شریعت کے 
مطایق راه ترقی پر گامزن هو اور اپ خالق و رازق کو 
پہچانتے موثر آخرت ی بپتری کاساسان کر سکی- اس 
کہ لیے یھ بھی ضروری .هم کہ شارع ای طرف ہے 


ایسی عبادات کو مشروع قرار دیا جائےء جو تکرار کر | 


ساتھ وقوع پدیر هوتی رهی تا که انساتود کو مشیت 
ربائی کے یارے میں بار بار تنبیه هوتی ره - نماز 
اور روزے کی تکرار اپنے اندر یہی مصلحت لیے ھوئے 
ہے ۔۔ اسی طرح کوئی اصول یا قانون شریعت ایسا بھی 
ھوٹا چاھیے اجس کے تحت نبی کے پیروکاروں کو اس کی 
اپنی جاے سکونت اور ایک س رکزی مقام پر جمع 
ہو کر ذ کر و یاد کا همیشھ موقع ملتا ره - حج و 
زیارت حرمین سے یہی مقصد پورا هوتا ے ۔ نبی 
کا یھ بھی منصب سے که وه فطرت انسانی کی تمام 
عملی قوتوں کو خبث باطن ہے پاک کر که اخلاق 
تریمانه کی تربیت اور نظافت ظاھری کی تعیم 
دے تا کھ ظاھر و باطن دونوں طہارت و لطافت پائیں 
اور انسان ی سعادت دارین کا سامان هو سکی 
( الداحية الاجتماعية و السياسية فى فلسفة أبن سيناء 
ص م تا رم 

الشیخ الرئیس کی لتاب آلشفاء کی ایک فصل 
تدییر منزل اور تدیبر سلطنت (عقد المدينة و عقد البيت) 
کے لے مختص ہے ۔ یھ فصل اس لحاظ ہے بڑی 
دلچسپ هه لہ اس میں ان تمام باتوں پر بحث 
سوجود ہے جن پر آج عمرانیات کے ماھرین زور دیتے 
میں ؛ جیسے معاشرے کی ترقی میں صنعت و حرفت کی 
اھمیتہ بیکاری و بیروزگاری کے مسائل اور معاشرے 


میں عورت کا مقام و حقوقء وغیرہ ۔ ابن سینا که | 


نزدیک معاشرے کے نظام عمل دو تین حصوں میں 
تقسیم هونا چاهیی : (,) المدبرون: یعنی حکومت اور 


۱ 


. COM 


علم (عمرائیات) 


کارویار سیاست چلانر والے؟ (م) الصناع » یعنی 
صنعت و تجارت > کام کاج میں مصروف هونر والر؛ 
(«) الحفظة» یعتی نظام زندگی کا دفاع کرنے والی - 
یه تقسیم اس طرح هونی چاهیی "له هر شعیر کا ایک 
سریراه هو اور اس کےماتحت مختلف حصوں کے ذمەدار 
| اقسر جون تاآنکه یه تقسیم عام لوگون اور مزدورون 
تک اس طرح چا پپتچس که کوئی قرد نیکار یا بیروزکار 
ته رھنے پائے - این سینا کے نسزدیک بیکاری اور 
یبروزکاری (التعطل و البطالة) کو ممنوع اور حرام 
هونا چاهیی اور کوئی فرد بهی کام که بغیر دوسرون 
کے سہارے زندگی بسر نھ کرے ۔ حکومت وقت کو 
اس قسم کے لوگوں کی حوصله شکنی کرنا چاعیے اور 
اگر سست لوگ باز نھ آئیں تو انہیں جلا وطن کر 
دیا جائےء لیکن اگر بیکاری یا دوسروں کے سپارے 
جینے کا سبب کوئی مرض یا آفت هو تو اس صورت 
میں معاشرے کا فرض ےہ لہ ایسے لوگوں کے لیے 
ایک پناہ گاہ کا انتظام کیا جائے؛ جہاں انھیں معاش 
سپیاھوسکے ۔این ہینا افلاطون کے اس ہنظریة عمرانیات 
کو مسترد کرتا عے جو شیوعیت و اشتراکیت کا قائل 
ہے اورجس کے مطایق شرکت في المال کر علاوه 
ش ركت فى النساء 1 بھی گنجانش ہے - آوه قدیم 
فلاسفد کے اس نظریے ‏ تو بھی تسلیم نہیں کرّتا ”کہ 
کام کاج ہے بالکل معذور انسانوں ”ذو قتل کر کے سر 
سے بوجھ اتار دینا چاھے۔ اس کے بجائے وه اسلامی 
شریعت کے احکام کے مطابق ایسے معذور ل وگوں کی 
معاشرتی "فالت کی ذه داری ورٹا پر ڈالتا ے۔ 
ابن سینا کے نزدیک افراد معاشره کو ایس پیش 
۱ اختیار درنی ی بیی آزادی نہیں جو افراد معاشره کر 
| لیے ضرر ک باعث صود» جیس قمار بازی اور 


عصمت فروشی» وغیره ( کتاب مذ کوره ص ء ۱). 
۱ (م) ابن خلدون : علامه عبدالرحمن ابن خلدون 
(م م.مرع) دوعلم الاجتماع يا عمرانیات کا 





0+001 
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علم (عمرانیات) 


اور موجدٴ کہا جا سکتا ھے ۔ | 


۹ 


علم (عمرانیاه) 


دو چار هو جائش گا (مقدسة ابن خلاون» ص ےم؛ 


بلا شر کت غیرے امام 
اس علم کے قواعد وضع درنے اور اس کے سوضوع اور 
افادیت پر بات ٹرنے میں اس نه صرف یه له جدید 
دور کے علماے عمرانیات پر تقام و فوقیت ع بلکھ 
اس سلسلے میں اس نے جو کام تیا هه وہ بھی اپنی 
جگہ بےىثال اور قابل فخر ہے (محمد لطنی جمعد: 
تاریخ فلاسفة الاسلام» ص ہم ببعد؟ حتی : diistory‏ 
›of the Arabs‏ صن ۲و 

ابن خلدون ک نزدیک تاریخ کا متصد يه هر 
آله واقعات و حوادث کی تفاصیل کی روشنی میں 
انسانی معاشره ی ارتقائی داستان بیان هو لیکن 
اس کے تزدیک ٹاریخ کے یه واقعات و حوادث 
خود بخود یا اتفاقیه پیش آنے والے نہیں بلکھ ان کہ 
نج اسباب و قوائین ھیںء جو انساتی معاشرے دو 
تحریک "درتے رہنے ہیں - ان اسباب و قوائین ہک | 
مطالعے سے جو علم تعلق ر کھتا عے اسے ابن خلدون 
علم المران کا نام دیتا ے (ڈاکٹر طه حسین: 
اقآ رال تم اه بط 

عمران کا ماده عدر ےء جس کے معلی ہیں ۱ 
تعمیر کرناء آباد کرنا۔عمرا نکا اطلاق کسی بھی ایسی 
آبادی پر هو سکتا ہے جو منفرد و حشیانھ زندگی سے 





برتر هو جائے ۔ عمران کے وجود میں آئے کی شرط ید ! 
ے که بنی نوع انسان کی ایک تعداد اپنی حداداد : 
صلاحیت فکر ک مطایق یاهمی تعاون شروع کر ده 
اور ایک قسم ک معاشرتی تنظیم قائم هو جائے ۔ ذرۂ 
ارض پر انسانی آبادی ہیں عغرافیائی عناصر کے | 
باعث عمران کی ترقی تن کا مشاهده کون که یعد | 
این خلدون اس نتیجے پر پپنچا (جو صحیح .ه) "که | 
انسائي آیادی یا عمران کے افراد جس قدر زیاده تعداد | 
ميی اور بهتر طریقی پر تعاون کریی گی اسی قدر بمپترین ‏ 
عمران وجود میں آئے گا اور جونہی یه تعاون کمزور | 
یا مضقود ھو گا عمران انحطاط اور زوال ہے ' 





پا ره وچ و انگریزی ترجمه از روزنتهال 
(Ixxvi J ¢Franz Roaenthal)‏ „ 
این خلدون ک يه دعوی ه (اور یه دعوی صحیح 
ۓے) ”تھ وہ علم العمران کا دریافت کنندہ اور موجد 
ے٤‏ جو ایک مستقل فن هه اور اس کا اپنا موضوع» 
مقصد اور مسائل ہیں (لیکن طه حسین اس دعوے 
دو صحیح نہیں سسجھتا؛ دیکیی فليفة آين خلدون 
الاجتناعیةه ص ہم تا مب) - وه علم العمران کو ان 
علوم سے الک لرنا چاهتا هجو اس ک انکشانات عم 
قبل متداول تھے اور ان کا اس علم ہے ارتباط بھی ے؛ 
جیسے منطقء بلاغت اور سیاسیات وغیرہ - این خلدون 
کہتا ھے کہ اس علم کے بعض مسائل ضمتا دیگر 
علوم میں زیر بحث آتے رھتے ہیں × جیسس اصول فقه 
میں مسائل زبان عربی کی بحث ھوتی ےء مگر اس 
حیثیت سے نہیں کہ اے عمرائیات سے کوئی تعلق 
ہے بلکه بحض مذهبی ضرورت که پیش نظر؛ اسی 


| طرح علم الکلام میں حکومت کے وجود کی ضرورت سے 


بحث هوتی رمي ےء لیکن ایک عمرائی سشلے کہ 
طور پر نہیں بلکہ محض اس لیر که خلافت ایک 


! دینی نام حکومت ے (مقدمة این خلدون؛ ص ۶۳۳ 


,و؟ فلسفة این خلدون آلاجتماعیه» ص ١ه‏ بعد). 
این خلدون عمرائیات کے ظواهر "کو دو حصود 
ہیں تقسیم کرتا ے : ایک وه جو اجتماع یا عمران 
یم باهر هی » جیس دینی عقائد» آب و هوا اور 
ماحول؛ دوسره وه جو اجتماع یا عمران که اندر 


۱ شامل مب ؛ خنود سعاشرے کی گود میں پیدا ھوے 


هیں اور پوری قوت ہے معاشرے پر اثر انداز بھی 
هون رهتم هی - انسانی معاشرے کے ان داحخلی 
عواسل (یا ظواھر) کو ابن خلدون ”'قانون الاطوار 
اللان» یعنی انسانی معاشرے پر طاری ھونے والے 
تین اطوار کے قانون سے تعبیر کرتا ھے - اس کے 


Marfat.com 


علم (عمرانیات) 


تزدیک هر انسانی معاشره تین مراحل ہے گزرتا ے : 
ایتدا میں صحرا و یادیه می خانه بدوشی کی زندگی 
هوتی .هه اور لوگ تبائل ی شکل میں رمتے هی » 
چیس عرب» بربر اور تاتاری تهی» اور وعال صرف 
عادات و رسوم اور وقتی ضروریات هی قانون هوتی هن ؛ 
دوسرےمرحلے میں مختلب قبائل منظم و متحد هو کر 
ریاست یا سلطنت کی بنیاد رکھتے ھیں اور فتوحات 
اور تنظیم سلطنت اک ساته ساته قوانین اور آداب 
زندگی مرتب هوت یں؟ تیسرے سرحلے میں قوم جب 
شہری زندگی اور تمدن کے آداب می رچ بس 
جاتی ھے تو علوم وفنون میں منہمک ھونے کے علاوہ 
خوشحالی وشن آسانیء پھر لہوو لعب اور بالآخر 
اضمحلال و زوال کا راستھ اختیار کر لیتی ہے (مقدمة 
این خلدون» ص ۰۹۰ ۱ 
فلسفة اين خلدون الاجتماعيةء ص جم تا م ؛لطفی جمعه: 
تاریخ قلاہفةہ الاسلام. ص ۲۳۲ بیعد)۔ اہن خلدون 
کے اسی نظریة اطوار ثلائە کے قریب قریب شاعر اسلام 
علامه محمد اقبال کا ”'نظریة تقدیر امم“ ہے؛ جہاں 


۰ ۵ بعد علد حسین : 


شمشیر و سناں سے آغاز ھوتا ہے اور طاؤس و رباب 
حرف آخر ثابت ھوتا ہے (بال ججریلء ص بم) - این 
خلدون کہ اس نظریة اطوار ثلانه که بارے میں 
وا کثر طه حسین بالکل صحیح را 


هي ”تو گویا ابن خلدون کا نظریه به ے ده تاریخ 


کی سملسل تحریک بھی منقطم نہیں هوتی اور ' 


انسانی قافلے کا سفر 'ٹہیں رّلتا نبین» تاهم ایک 
خاص معاشره ایک خاص حد پر پہنچ در رک جانا 
ھے؛ جہاں ہے ایک نیا معاشرہ اپنا سفر شروع "کر لیتا 

۔اس لحاظ ے ععاشرہ ایگ ندی کے شابه ے؛ 
جس کا دھارا کبھی خشک نہیں ہوتا؟ سمندر میں 
اس کا پانی انقطاع کے بغیر گرتا شو رہتا ہے؛ مگر 
نئے نئے انداز لے کر ۔ انسائی معاشرے کے اس مسلسل 
اور ابدی سفر کے بارے میں ابن خلدون ہے پھلے 


rar 





علم (عمرانیات) 


آلسی نم سوچا بھی نہیں تها - اطوار ثلثه کر قنون" 
کا تصور تک کسی کے ذھن میں نه آیا تها ۔ ھاںء 
یھ بات ضرور هم که اطوار ثلائه کے اس قانون کا 
اطلاق تمام انسانی معاشروں پر بظاعر مشکل نظر آتا 
ہے اور تاریخ کو سمجھنے میں کارآمد موا بھی 
محل نظر ه؛ مگر اس میں شک نہیں که یھ کم ہے 
کم اقوام مشرق کی تاریخی تحریک» خصوصا عرب و 
بریر کی تاریخی تحریک کو سمجھنے میں بہت مد و 
معاون ثابت هوا ے (فلسفة ابن خلدون الاجتماعیة, 
ص سر تا مر نیز دیکھیے سحمد عبداللہ خان : 

این خلدون» مورخ الحضارة العربی فی القرن الرایع 

عشرا ص ہے | ببعد) 0 
سے کہ انسان کو مدنی الطبع اور جماعت یا اجتماعی 
زند گی دو قافلة معاشرہ انسانی کی سعادت قرار دینے 
میں تو اہن خلدون قلاسفۂ یونان کے انکا رکا تتبعم "کرت 
ے۔ جنھیں بعد میں آگست أو August Comte m~‏ 
اور هربرث سیشسر 0۲ھ500 101 وغیرہ نے 
اپنے اپنے فکر و فلسغے کی بنیاد بنایا ء لیکن انسانوں 
کی اجتماعی زندگی اور حیوانات ک اجتماعی زندگی 
میں تفریق و تمیز میں این خلدون کو سبقت کا شرف 


حاصل ے ۔ وہ کہتا ےہ که حیوانات کا اکٹھا ھونا 


دیش هوژ لکھے , 


فطرت کا تقاضا _ هم جبکه انسانون کا | کنها هونا نه 
صرف فطرت کا تقاضا ے بلک اس میں انسان کی عقل 
و تفکر ‏ دو بھی عمل دخل هوتا ے (تاريخ فلاسفة 
الاسلام ص مم م) . 

تاریخ کے واقعات و حوادث ہے اصول معاشره 
اور تہذیب کا استنباط کرنے میں ابن خلدون 
میکیاولی زاای«هنامع16 اور مونتسکو 60ز ۵۹0ما۸٥35‏ سے 
قریبی ممائلت رکهتا ھے اور دیگر مسلم فلاسفه اور 
مفکرین ک ا کثریت کے برعکس وہ سلطننوں کے قیام 
کو نبوت کا مرهون سنت قرار نہیں دیتاء تاهم اس کی 
را یہ ےۓ که عرب صرف دینی عقیدے کی بنیاد ھی 


ات 
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علم (عمراتیات) 


پر سلطنت تائم کر سکیں کے اور انہیں متحدہ 
سملکت کی لڑی میں پرونے کہ لے نی نہیں تو ول یا 
یی ملع یہد ابن خلدون؛ ی ١ ٩‏ ال 
الاجتماعیةہ ص ۹ہ بش ۔ انسانی 2 میں 
اثر انداز هوئے والے جو عواسل اجتماع یا معاشرے کہ 
خارجی عوامل " دہلاتے هین » وہ تین ھیں۔ ان میں 
سب ے پھلا عامل اقلیم ےے۔ اس ہے اين خلدون که 
مراد کسی خطے یا علاقے کا طبیعی ماحول اور آب و هوا 
_ش ۔وہ معمورۂ جہان کو نات اقالیم یا علاقوں 
میں تقسیم کرتا هےء جن میں سے انسانی معاشرے 
کے ارتقا اور پھلنے بھولئے کے لے سب سے زیادہ 
موزول خطۂ معتدلہ ے؛ جوشام و عراق اوران ے 
متصل معالک پر مشتمل ے؛ انتہائی گرم یا انتہائی 


rir 





سرد خطے انسانی معاشرے کے پنپنے کے لیے سب سے 
زیادہ اسوزوں اور تتصان ده هی (مقدمة این خلدون» 
مطبوعة قاھرہہ ص رم بیعد؛ تاریخ فلاسذ فلاسفة الأسلامء 
ص کا فلستة این خندون الاجتماعية» ص ب 
ببعد) - دوسره عامل نو وه جغرافیائی خاصیت کا نام 
دیتا ے؛ جس کے سطابق زمین ک زرخیزی اور خوراآف 
ک نوعیت انساني معاشرے کے افراد کی نشوونما اور 
جسمانی صلاحیتوں پر اثر انداز عوتی ےہ (حواله سابق)۔ 
تیسراعامل دین ومذھب ىا عنصر ے؛ جے ابن خلدون 
ایک طاقتور عامل قرار دیتا ۵ ازر بتاتا ےہ ند وحی و 
الہام ہے هدایت_ یافته انسانی معاشره بت پرست اور 
ہے دین معاشرے ہے سمتاز اور نمایاں ہے ۔اس کے 
ساتھ ھی وہ ابن رشد کی طرح اس نظربے کا قائل نظر 
آتا ہے که فلسفھ اور دین میں لوئی تضاد نہیں› یا 
کم سے کم فلسفه بونان اور دبن اسلام میں کوئی 


تعارض نہیں ہے (مقدمة ابن خلدون, ص ہے ببعدۂ 





الاسلام» ع ممم ببعد؛ فلسغة آبن 








خلدون الاجتماعیة ص ہے ببعد) ۔ ابن 





TS 


بن خلدون انسائی ا 


علم (عمرائیات) 


معاشرے کو ایک فرد کی زندگی ہے تشبیہ دیتا ےہ 
اور بتاتا ے له جس طرح ایک فرد زمانه طفولیت» 
شباب اور پڑھاے کے مراحل میں ہے گزرتا اور ختم 
هو جاتا ہے اسی طرح ایک انسانی معاشرہ یا ایک 
قوم بھی تین مراحل سے گزرتے کے بعد فنا هو جاتی 
ےے ۔ ابن خلدون که نزدیک سی طاقتور قوم يا 
معاشرے کے زوال کر اسیاب تین ہو سکتے ہیں : 
(,) ضعف الاشراف» یعنی قوم کے شرفا کمزور هو 
کی باگ ڈور رذیل لوکوں کے 
عاتھ میں آجاتی ے؛ (م) تشدد الجنود المرتزقةء 
یعنی جب تنخواہ دارسپاهی تشدد ک راہ پر پڑ جائیں 
اورظلم و فساد پھیلانے لگیں؟ (م) الترفء یعنی حد 
سے زیاده خوشعای» جو اقوام کو تن آسان بنا دیتی 
ےے (مقدمة ان | خلدون؛ ص ٣۹‏ ور بیعدا 


5 خادون الاحتماعيةء ص ۱۳۹ تا ےم 


تاریخ فلاسفة الاسلام» ص جس تا ۳۹)). 

)€ شاہ وی اللہ دھلوی :امام احمد شاه و اللہ 
این عبدالرحیم دھلوی (م ہے ) مسلمان ماھرین 
علم الاجتماع یا عمرانیات میں ایک خاص مقام 
رکه هن ان کی غیر فانی کتاپ حجة اللہ البالغة 
کا تیسرا مبحث مسائل عمرانیات و سیاسیات کہ لیے 
اتھوں نے مبحث الارتفاقات کا عنوان 


جاتے عیں اور معاشرے 








مختص ے؛ جسے 
دیا ھے ۔ ارتفاقات کا ماده رفق ےء بمعتی نفع دیناء 
مدد راء نرمی اور حکمت عم پیش آناء ساته هوثا- 








۔جة الہ البالغة کے شارحین و مدرسین عسوا اس کا 
مطلب اجتماعی تدبیرات افعے ییان کرتے هیں۔ 
قابل غور بات یه ے کە معاشرتی ترقی کہ لے افراد 
معاشرہ کے یاهمی تعاون کے لیے شاہ صاحب “ ۓے 
ارتفاقات کی لطیف اصطلاح استسال ی ے؛ جے 
عصر حاضر کے ماھرین ععمرائیات کے لیے ایک 
قابل توجه اور دلجسپ مطالعه اور لمحه فکریه قرار 
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علم (عمرائیات) 

دیا جا سکتا مش . 
شاه ولی اه دملوی لکهتی هيی "ند انسان : 

حصول رزق اور تولید نسل وغیره خصائص میں تو ' 


دیگر حیوانات کے ساتھ شریک هم » مگر وه تین اشیا | ۳ 


میں ان سے سمتاز _ف ؛ (,) انسان ایک دور رس اور 
نکتہ بین عقل کا مالک ہے اور هر مسئلی کی کنه اور 
ھر شے کی حقیقت تک پہنچ سکتا هه (الا بعات ای 
شی ٩‏ من ری تیه یمنی عقل جامع که ذریعے کسی 
شے کی حقیقت کو بھانپ لینے کی صلاحیت) ۔ دیگر 
حیوانات میں یہ صلاحیت موجود نہیں ؛ مد تلاش 
رزق ھی کو لے لیجے ‏ جائور صرف بھوک مٹائے کر 
لے روزی تلاش کر کے بات خدم کر دے کا مگر 
حضرت انسان کے سامنے محض بھ وک مٹانا نہیں بلکه 
اس کے عقل جامع اور دور رس کے سامنے اور بی 
ہے شمار اعلی و ارفع مقاصد موں کے ۶( انسات سر 
تدییرات نافعه کے ساتھ سانع نز کت و حسن نظر یم 
مع الارتفاق الظرافة) بھی پایا جاتا هدس جانور تو فقط 
ضرورت پوری کرے 5 » مگر انسان اپنی ضرورت پوری 
کرت که علاوه حسن اور لذّت مزید کا بھی خواہاں 
هو 5 ؛ (م) انسانون می ایس صاحب عقل و کمال 
لوگ پیدا هوتم رهتم هی جو نئے نش ثتائج پیدا 
کرنے اور ان وکھی راھیں نکالنے کی صلا یت رکھے 
ہیں (یستبطون الا رتقاقات الصالحة) اور جنگ يه 
نتائج اخذ کرنے اور استنیاط کرنے پر قادر نہیں ھوتے 
وہ اپنے اعل عقل و درانت کے اخذ کردہ نتائج پر 
عمل پیرا هوق ہیںء جس ہے انسانی معاشره ترقی و 
تعمیر ک راه پر اسزن آرهتا هه (حجة اه البالغة , ص 
مس بعد» قاهره ۹ م). 


شاه ول اھ کے نزدیک کوئں انسانی معاشره 


rq: 





ارتفاقات یا اجتماعی تدبیرات نافع ہے خالی نہیں ھو ا 
سکتاء حتی کہ جنگل یا پهاژ کی چولی 
رکهن والا انسانی گروه بھی 


پر ر بود و باش | 
اس ہے حال نہیں ھو؛ 
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علم (عمرانیات) 


سکتا - اسی لین وه ارتفاتات کی دو حدیی مقرر کرتم 
هی : اعلی اور ادنی- ادنی حد یه ے که اقص 
9 بھی بنیادی تداپیرات تافعه ہے محروم نہ عو 
؛ اس ادئی حد کو و ارتفاق اول کا ام دیتے هن - 
ارتفاقات سا تدبیرات ناقعہ کی اعلی حد وہ ہے جں 
سے پر رونق شہروں اور قصیات کے لوگ متمتع هوتر 
ہیں ۔۔ اہے وه ارتفاتی ثانی کا نام دیتے میں ۔ ارتفالق 
ثالث کا تعلق قیام ملک سے ے اور ارتفاق رام ے 
ان کی مراد خلافت کا قیام هے۔ گویا خلیفه کا اقندار 
تعام بادشاھوں پر حاوی ہو گا ۔ شاید وه خلافت 
اسلامیه کو ایک بین الاقوامی نظام حکمرانی تصور 
کرتے تھے (حجة الہ البالغةہ ۱ : ۳2 تا مد 
شاہ صاحب انسانی معاشرے ہیں زبان کے کردار سے 
بھی بحث کرتے ہیں (حجة ایت البالغةء, : رم بیعد)۔ 
وہ بھی اہن 
اقداىات اور پیشوں کو سنوع قرار دیتے هي اور 
ذرائع معاش اور معاملات میں پاکیزگی اور مودت و 
رحمت کو ضروری قرار دیتے هیں (کتاب مڈ کوں ١‏ 
fei lw,‏ 

عہد حاضر کے علما: جدید دور میں 
علم الاجتماع يا عمرائیات پر عرب علما نے کنی ایک 
مفید کتابی لکهی هب » ان میں ے بعض عام علم 
الاجاع ہے بحث کرتی ہیں اور بعض کا تعلق 
خالصة اسلام کے اصول عمرائیات ہے ے۔ ان میں سے 
جو کتابیں راقم ”کو دستیاب هو سکی ھیں ان کا ذکر 
باخذ میں آ رھا ے؛ لیکن ان میں سے پانچ کتابیں 
خصوصی ذٴ ثر کے قابل ہیں :() سید قطب نے اسلام کے 
عادلانه معاشرتی نظام کے موضوع پر العدالة الاجتماعیة 


ن سینا کی طرح معاشرے میں مضرت رسان 


ا فی الاسلام تصنیف ک » جو نبهایت مفید اور بلند پایه 
۱ 


داب ہے اور اس کا اردو میں بهی ترجمه هو چک 
هی (ب) الازهر یونیورشی سک مشہور عالم استاد 


محمد ابو ژھرہ نے اسلام کے جابع معاشرتی نظام پر 


ÎÎ 








المجتمع الا دی ی خلل الاسلام لکهی .ه» جس 
می دیگر معاشرتی نظاموں سے اسلامی نظام معاشرت 
کا تقایل مطالعه بھی کیا گیا هر ۔ اسلام میں گھر اور 
خاندان کے نظام کو نہایت مقدس اور پا گیزہ بنیادوں 
پر قائم کیا گیا ہے اور یە بنیادیں نہایت ہوزوں اور 
سضبوط بھی ہیں؟(م) اسی موضوع پر ڈاکٹر عمر فروخ 
7 الأسرة فى الشرع الاسلامی میں قلم اٹھایا ے؟ 
(م) انسانی معاشره کس طرح تام هوتا هه اور اه 
یاهم مریوط رکھۓے وال عناصر کیا هین اور ان عناصر 
کی قوت و صلاحیت کس درجر کی عے؟ اس بر دسشق 
یوٹیوریٹی کے ماھر عمرانیات ڈاکٹر محمد المبارک کی 
كتاب الامة و العواسل المکونة لہا بڑے خوبصورت 
انداز میں روشنی ڈالتی ہے؛ (ہ) علوم اسلامی کی تاریخ 
اور خصوصا علم الاجتماع و عبرانیات مين علامه 
این خلدون کے بلند مقام کی نشاندھی کے سلسلے میں 
ڈاکٹر طه حسین کی کتاب فلسفة این خلدون الاجتماع2 
ایک دلجسپ مطالعه ه - یه دراصل ان کا 
ڈا کٹریٹ کا مقاله ےء جو ساریون یونیورسٹی (فرانس) 


سم 


پیش لیا لیا نها . 





نات 
: الجاع 


الصحیعء قاحرت بموع؟ (م) ابن منظوره لسان العرب» 


ماده: (م) الزي 
(م) ابن سينا : کتاب ااشفا سطبوعۂ فاعرہ؛ (ہ) 


ہیل : تاج تاح الصروس, بذیل با 





۰ 











افا 


(ے( 
تاب الفوز الانفرہ مطبوعڈ فاغرہ؟ (ہ) 
ابن خلدون ؛ المقدمة العلامة ابن خلدون:ء سطہوعۂ 
دارالفکر؛ قاعرہ و انگریزی ترجمه از موم ع۱٣٣‏ : 
<The Mugaddinalr, An Introduction to the History‏ 
لنٹن ۰۸و ع٥‏ )4( M. Cowan‏ 3 : 


أراء اهل المدينة الناخلة. 
این مسکویه : 


بہروت 


9a4 


A4 0‏ 
۱۰ ( 
شاه ول ال : جج اا ا ناعره م٩‏ بط 


(۱) محمد دطفی جمیه ‏ 


( مر لف روووعه‎ Modern وداائللا۔‎ Arabic 


تارج 


لس 








علم (عمرائیات) 


قاهره ے و ع (ع) احمد عبدالعزیز : اانسچتیم 
اادمريي فی مرحلة التغیر؛ بیروت ے۹ ۱ء؛ 20 عباس 
محمرد العقاد : الفارابی» مطبوعة قاهود؛ (م ۱) طه حسین + 


خلدون الاجتماعيدء قاهره وجو بع (وب) 





محمد دوس مو 2 الناحیة الاجتماعہة والسیاسیة فی 
فلسفة ابن سیناء قاعرہ ۶۱۹۰۲( م) عبدالحمید نجیت ‏ 
ای ا ما والاسلامیء قاعرہ ہو :ع؛ (ے م)عمر فروخ: 
فی الشیعِ_ الاسلامی» بیروت ,9۰,ع (م) 
سید قطب : العدالة الا جتماعیة فی الاسلام قاغرہ ۹ ۱ع؟ 
(ه ١‏ ) شكرى فيصل : المحتمعات الاسلامیه فی الترن الاولء 
(.م) على عبدالواحد وافى : 


اللغة والمجتمع قاهره ر هو رع؟ (,ب) محمد فرید وجدی : 





بعروت ووو برع 





الانسان و الحضارة دمشق؟ (م۲) محمد ابو زهره: 
المجتمع الیجتمم الاسلامی في ظل الاسلام؛ مطبوعة قاهره: (ه ۲ 


جرجی زیدان : تاریخ التمدن الاسلامی» قاعره ۹۳ 


(ہئ) تدری حافظ طوفان: العلوم عندالعرب» مطبوعة قاعرہ؟ 
(ےمء) محمد المبارک: . آلامة و العوامل الکو ة لہاء 
مطبوعه دمشق 4 (م +) علامه محد اقبال :بال :بال جبریل» لاهور 





هن 3۶۱۹ [(۱ ۲) وهی مصنف: یرما زاع زه مزونه 1۲660۵ 
Marit‏ مو 8 ات از سید نذیر کا 
r.)‏ وهی معتف : ملت بیضباً پر آیک عمرالی نشره مطبوعة 
لاهور] ؛ (,) سولانا اشرف غلی نهانوی : آدآب معاشرت» 
مطبوعۂ دیلی ؛ (جم) مرلائا مودودی : حقوق الزوجین » 
؛ (مج) خالد علوی : ابلام کا معاشرنی 


تقام ؛ لاعور ء ۶۱۹ . 


لاغور ہورم 


(لہورا۔ 
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علم (تعبیر خواب) 


ے۴۹ 


علم (نال) 


مممممفوارکٹجیڈیچڑٛڑکھ سے سے رس رس سس 


طلسم و نیرنجات 

و علم تعبیر خواب : رك به الروياء . 

۰ علم فال :(,) طیرة اور جر دو اصطلاحی 
هین» جو مل کر شگون ناه ک تصور تو بخوبی 
ظاعر کرتی عیں۔ فال خاص عربی زبان کی اصطلاح 
اور عیرانی نحشیم (جنیووه() اور سریانی نخش 
(8 0[ 8 کے مرادف سے ء جن کے اصل معنی شگون 
اورفال ھی کے ہیں - اس کی کئی صورتیں هیں؛ جن 
میں چھینکنے (الاہشیھی : مستطرفء مترجمة ٤8ء‏ 
: ۸ ) اور اشخاص و اشیا کی بعض خصوصیات کے 
مشاهدے (اللویری : نپاية آلارب» ضص سس بیعد و 


ترجمه؛ در ونظمہ4؛ ۱/۸ ( موورع) : مس تا 


ےم) سے لے ار اشخاص و اشیا کے اسما کی تشریح و | ل ۱ 
| شلا عبدالمزی کی جکه عبدالرحمن یا عبدالہ 


تعییر تک شامل ھے۔ مؤخرالذ در کہ شمن میں [ادب 
و ثقافت اور] تواریخ میں بہت سے شواد سلتے ھیں. 
جو عربوں کے اس رجحان کے مظہر ہیں دد ود یله 
جسمانی حبرکات» اتفاقی واقعات اور دیده و شنیده 
اطوار و الفاظ ہے شگون لیتے رهم هی - بقول :06 
Mage e Rel)‏ ص مہم) سب پسندیدہ اطوار 
فال کی پیداوار ھیں ۔ اس میں ساسی اقوام 
یالخصوص عریوں میں حسن تعبیر اور الفاظ کے متضاد 
استعمال کو بھی شامل لر لینا چاھے , 

عریوں کے اس سیلان طبع کا اظہار آنحضرت 
صلی الته علیه وسلم ک اسوة حسته اور احادیث ے بھی 
هوتا هم ۔ آپ نے اساے مصرفه میں بہت سی 
تبدیلیاں کی تهی - مقصد یسه تھا اه اسلامی 
مصطلحات کو جاعلیت کے تمام اثرات یس پاک ثر 
دیا جائے Ree : Wellhausen)‏ بار دوم» ص پر ببعد): 
چانچه حضرت نبی کریم صلی الہ عليه وسلم 
نے تبجایبه کی تاپسندیده [اور غیر اسلامی نام تبدیل 
ٹر کے اسلامی نام تجویز فرما دبی]. مشلا قلیل 





Marfat.com 


دو يدل لر لیر اور عاصی کو مطیع بنا دیا 
(اين الاثير : اسدالغابة, ٣۲ : ٣‏ ؟) ۔ اسی طرح آپ نے 
مدینه کا نام یشرب سے بجائے طیبھ ر کھ دیاء کیونکه 
یثرب سے خیال اس ک مادم [ثرب اور] تثریب کی 
طرف جانا ہے [جی کے معنی ہیں وباء گناه» جرم] 
(مراصد الاطلاعء طبع yn‏ ر : م) - آپ نے 
زید الخیل کا نام بھی تبدیل کر کر زید الخیر "کر دیا 
( اب الاعتتی. مر : بم)- زمانة جاعلیت ہیں 
سلیمان بن سرد کو یسار(ے بائیں ہاتھ ہے کام کرنے 
والا) کہتے تھے لیکن آپ انے سلیعان کے نام می 
سے پکارتے تھے (اسد الغابه: ۲ ) - سھل کو 
وك کہا جات تیاه لیکن اشرت مل اة 
وسلم نے اس کا نام دوبارہ سہل رکھ دیا ۔ [آپ* 
دش رکانه ناموں کو بھی تبدیل فرما دیا کرتے تھے 


ڪا 


( دیکھے اسد الغابت ٣‏ : .م ابن عیدربه : 
العقد الفریده ر .م البکری : 
معجم مااستعجی طیم وستفلك. ص سرب ووم؟ 
‘ZDMG j3 +Goldziher‏ ره زور رع) :دمم 
بعد) - جس طرح آنحضرت صلی الله علیه و سم 


dr 9 ۲۳ ۶ 


۱ پرانے جاهیی الفاظ کو نش لفظوں میں تبدیل کر دیا 


کرتے تھے؛ اسی طرح آپ کے صحاید کا بھی یہی دستور 
تهاء جن می حضرت عمر بن الخطاب* بالخصوص 
قابل ذ در هی (ابن قتیبه : سیون الاخبار» طبع 
برا کلمان. » : رم | بیعد: العند الفریده ر :و۲ ؟ 
الطبرى : تاريخ الاسم و الملوک» 4٤٠‏ 
وغیرء) - شمالی افریقہ میں دسی آدمی کی سماجی 
حیثیت ہے بھی شگون لیا جا سکتا تھاء مثلا سید سے 





۲۲.۰۹ 


ا ملاقات دو خوش آنند اور یپودی اور لوهار کا سامنا 


منحوس سمجھا جانا تھا (من‌یوط : کتاب مذکوں 
ضص ہم) ۔ بعض اوقات ہورے کے پورے کئے کا 
آثر ضرر رساں سمجیا جاتا تھا (متلا بنو بصیصی که 





علم (نال) 


۹۸ 


علم (نال) 


ہے مطابقت نمی ز دیتا (الجاحظ : کتاب الحیوان» 


جنھوں نے بو تغلب کو علط مشورہ دیا تھاء دیکھے 
دیوان الحماسه» ‘Einlcitnng : Freytag j3‏ ص ۲و ) - 
ابی طرح بعض افراد بالطیع منحوس سمجھے جاتے 
تھے (الجاحظ : اب الحیوان: ے : ببعد) اور ان 
کی صحبت مصیبت کا پیشی خیمه خیال ی جانی تهی . 
یہی وجه تھی که والدین کے لے بجوں اور 
آناؤں کے لے غلاہوں کا نام رکھنا بڑی اھمیت کا 
حامل تھا 
2 پایند تھے ۔ ایک شخص نے بدو ہے پوچھا؛ 





اس بارے میں عرب ایک خاص معمول 
4 تم 

اپنے بچوں کے بدترین اور غلاموں کے بم‌ترین 
کیوں رکھتے هو 7 تم بچوں کو کلب (ے کتا) 
اور ذثب (ے بھیڑیا) اور غلاسوں کو ىرزوق 
(- دیا گیا) اور رباع( - فائدہ) کہتے هو؟“ بدو نے 
”سبب یہ ے ٴ کہ بچے دشمنوں کے لیے 
مامور ھوتے ہیں جبکە غلام ھمارے لیے مخصوص 
ہیں“ ۔ دوسرے الفاظ میں اس کا مطلب یه تھا لھ 


جواب دیا : 


عمارے بچے دشمنوں کے مقابلے میں سینه سین هون 
ہیں اوران کے سینوں میں تیر بن ثر گت هن - 


اسی وجہ سے عرب اپنے بچوں کے اس قسم کے نام 
رآلھتے تھے (الدیار بکری : تاریخ الخمیں: ۲ : 
: اشتقاق» طبع وستنفلك. ص 
التخسل نی التاریخ» ه 
کتاب الحیوان: ہ 


مه ,؛ نیز این درید 
م ببعد؟ این الائی : 


الحاحظ + 


0 
Tra: 





مہ رب می بعل 


جہاں مصنف عربوں کے ناموں کے انتخاب ے 





مختاف محرکات بیان ثرتا ‏ ). : 
تشریح و تعبیر کا عمل ذاتی ناموں سے لے ئر 
قیعتی پتھروں: پھلوں: پھولوں بلکھ موسیقی کے الفاظ 





تک وسعت پا چکا تھا ۔سونا (ذعب) کے معنی | 
روانگی اور سنگ سلیمانی (جزع) کا مطلب ' 
افسردگی.اور پژمرد کی لیا جاتا تها (التیفاشی اور 
Renaud‏ : وراه ر £ e‏ 1( - ايمول (اتروج) ‏ ۱ 
منافقت کی نشاندھی رتا تھا ٹیونکھ اس کا ظاعر باطن 
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م ۽ چم این عبدریه : العقدالفرید» ۱ :۲۲۰) - 
بہی (سفر جل ) سفر کی نشاندہی کرتا ہے کیونکھ 
اس کے الفاظ میں سفر شامل ےہ (ابن عبدریه : 
کتاب مد کور ؟ نیز دیکیے 2۵۸6ء ے+(ء6۴۱۹۱): 
ہے ببمد ورو (مبویع) مے و ببعد)۔ 
سوسن بدبختی کو دعوت دیتا ےہ کیونکه اس که 
نام میں لفظ سوە شامل سے (ابن عیدریه : تاب 
بذ لور) اور بدبختی کا زمانه صرف ایک سال ے 
کیونکه سوسن کے الفاظ سوء اور سنه سے م رکب 
عیں (دیکھے اء ع1٢‏ :ول اظ۔روصاء صے ہ) - بعل 
(ریحان) بیک وقت اچھے اور برے شگون کا مظهر 
ے کیونکه ایک طرف تو اس کے نام میں لفظ 
روح شال ے اور دوسری طرف اس کا ذالقه کڑوا 
ھوتاےء | گرجه یھ آنکھوں اور ناک کو خوشنما 
لگنا ے (الجاحظ : تتاب الحیوان» ٣‏ : 
جہاں تک سی جملے یا نغے کے مضر اثرات ک 
تعلق ے اس کی بہت سی مثالیں عربی کے وقائع میں 
موجود ھیں (دیکهي الجاحظ : نتاب مذ کون ص ۱۳۹ 
یبعد و ء : 


- ۱۳ 


المسعودی : مروج الذهب» م: دجم 
و۹ ۽ يعد الایشیهی : الستطرف» - 
واقعات کی درجھ بندی طیرہ کے عنوان کے تحت عمل 
ی انی کن ر 
قول عابی خلینه ( نشف َو طبع فلوگل. 
مر ہم یبعد) فال نه صرف سی شخص کے عزائم 
پر اظہار پسندید گی هه بلکه یه ان دو رو به عمل 
لائے میں بھی حوصلہ افزائی کا باعث بنتی تھی - ار اس 
پک برعکس طبرة (یا طبره یا طورة؛ دیکتی قاموس؛ 


و ۳) اظہار نا پسندید کی اور تة رکاوث اور التوا 


ا کا موجب ه ۔ یه دو تصورات» جو شروع مب لازم و 


ملزوم تھے اور آخر ہیں متضاد معنی اختیار کر 


ن گئے؛ آنحضرت صلی اللہ عليه وسلم ہے منسوب کے 


علم زفال) 


جاتے هی کیونکه آپ" نے نال اورطی وو 
ہے دو مختلف مطالب لیے تھے ۔ در اصل یه بھی 
ایک قسم کا فن ہے جس کی اصل دیہی یا بدوی کہی 
جا سکتی هه اور بقول سسرو متموزه (0#اموابنة مط» 
ره یز و بو ۲ و تا هو) اس ی 
تقو و نما کر ليم مناسب جکه عرستان هی تها- 
چونکه یه علم فنی توعیت کا تهاء اس لیس اس که 
اجاره دار وہ لوگ بن گے جنھیں ترقی یافته اور 
منظم سماج میی *پروهت"" کا متصب حاصل تها - 
بدوی عرب ی چند روزه خانه بدوشانه تهذیب میں 
ایس پروهتول کے طبق کا وجود محال نظر آتا عے 
جو پرندوں کی پرواز اور ان کی بولیوں کی تعبیر میں 
مہارت رکھتے هود [رك به کهانت : عائف» حازی» 
زاجر] - زسانة جاعلیت میں مروج طیرہ کے مذهبی 
پہلوی تصدیق اسلامی اور قدیم سامی ادب میں 
سلنے والی ناکافی اور مبیم معلومات کے تقابل ھی 

معلوم هوتا ه الله آنحضرت صل اللہ عليه 
وسلّم نے طیرہ کی مخالقفت اسی بنا پر ک تھی ۔ بعض 
مثالوں ہے اهر هوتا .هم کہ طیرہ نیک شگون 
بھی ہوسکتا ہے ۔ [الجاخط کا بیان ے] عیدلہ 
این زیاد نے اپنی حویلی کی ڈیوڑھی میں کے؛ 
مینڈے اورشیر کی رنگین تصویریں بنا کر رکھی 
ھوئی تھیں ۔وہ ان کو بهونکتر والا " لتاء جنگجو 
مینڈھا اور خشمگی شیر "کپا ‏ لرتا تھا ۔ وہ ان سے 
نیک فال لیتا تھا (تطیر) اور یہی الفاظ اس کے پیچھے 
دبراثر جاتے تھے (کتاب الحیوانء ٠‏ 
مصنف کا بیان ھے لھ بہت ہے اشراف کا نام گدھاء 
کتا اور سانڈ ھوتا تھا ۔ عرب بلاتکلف به ام استععال 
کیا کرتے تھے کیونکہ ان ناموں میں انھیں نیک 
شکون (تطبرا) نظر آتا تھا (کتاب سذکوره 
1 ۰۹ 


(on: 


^44 
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علم (فال) 
دراصل طيرة ایک قسم کا قیاس یا اندازه هوتا 
تھاء جس کی رو ہے بعض جانورود ک پروازود» آوازون 
اور ان کی حرکات ہے آئندہ پیش آنے وائے واقعات ی 
خبر دی جاتی تھی ۔ اس کے مترادف الفاظ لاطینی 
male ominari 4‏ ۳ یونانی میں ۷ آ8 (وەم(م اور 
7۷و50 هي . 
اس قسم کے قیاسات پر تمام ادب خصوما 
شاعری اور ضرب الامثال ی بنیاد قائم تهی» جن کی 
غرض و غایت یه تهی که لوگول کو ان خیالات کی 
پیروی سے منع کیا جائے جو طیرہ سے ان کے دل میں 
راہ پاتے هول - آتحضرت صلی القہ عليه وسلم سے مروی 
ره که ”تین خطرات اسے ہیں که ان سے کوئی 
بھی نہیں بچ سکتا : طیرہء شک اور حسد** 
آپ؟ ہے ان (نفسانی) اسراض کاعلاج دریافت کیا گیا 
تو آپ” نے جواب دیا که اگر (راستے میں) تم 
سمجھتے هو که تمهی کوئی بدشگونی پیش آئی ےہ 
(تطیرت) تو پیٹھ نھ پھیرو؛ اگر کسی کام میں شک 
هو تو وہ کام نہ کرو؛؟ اگر تم حسد کرتے ھو تو 
ناانصافی نه کرو“ (این قتیبه ۽ عیون الاخباره ۽ 
ابن عبدربه» عقد الفریدء 1 


- جي 


+ ۲۲۰ - اس عنوان 
پر بہت ہے اشعار ملتے ھیں (بالخصوص الیحتری : 
دیوان ن الجماسه» طبع شیخوه_ عدد ووه» ,چم تا 
ے۸ ٣م ١ ١‏ البیہقی : المحاسن و المساویء عدد 
پرہم اور الجاحظ سے منسوب تاب المحاسن 
و الاضدآد» ص و ببعد و کتاب الحہوان؛ 
سح ور رر وی؟ این قتبه : عیون الاخیار 
مطیوعه قاهره» ۲ ٥م‏ یعد)ء 

یه امر قابل ذ کر رش کہ جب طیرة سے مراد 
بد فالی هوتی_ه تو اس کا اطلاق هر قسم ک بد شگونی 
پر هوتا ۵ (تفصیل کے لے دیکھے ابن قنیبه : 
عیون الاخباره ۽ + عم الجاحظ : کتاب الحیوان» 


:ام ؛ السعودی : مرج الذھب ہی ہم 








علم (فال) 


بیعدء جسم ببعد وے: ۲۹۹ بعد ؛ كتاب الأغانیء 
e‏ ؛ الطبرى : تاريخ الاسم و الملوكه ١/ج‏ : 
۸۹ وت 

طیرہ کا اصل نشهوم بهتر طور پر لفظ زجر 
میں مضمرےء جو بسا اوقات طیرة کے مترادف کے 
طور پر ستعمل ےء اگرچھ حقیقت میں اس اصطلتح 
ہے مراد طيرة عه متعلق ایک سخصوص فن ےہ ۔ 
دراصل ہرندوں کے مشاهد_ع» ان ک اتفاقیه پرواز اور 
بولیوں کی تعبیر کا نام طیرة عے ۔ اس کے برعکس زجر 
وہ فن ےہ جس میں پرندوں کو جان بوجھ کر اڑایا 
جاتا ہے اور وہ آوازیں نکالتے ہیں۔ اس کا تعلق 
شیھ گھڑی میں نیک شگون لینے سے ھ اور بد شگونی 
اس کے برعکس ے۔ زجر کے مفہوم (اٹھاناء چیخیں 
مار کر کسی کا پیچھا 'شرناء آژاناء شگون لیناء 
آئندہ واقعات کی خبر دینا) کے مفہوم کے علاوه بعض 
بیانات ایسے بھی ملتے میں جن کی رو سے عرب میں 
اس رواج کا پتا جلتا ے (دیکھے ومزطہ:4؛ ۱/۸ 
( ۹۳ ): ۰ه بیعد) . 

اسی طرح فال» طبره اور زجر اپنےابتدائی مطلاب 
اور علاست یس هث کر عام طور پر بدشگو: 
پیش گوئی کا مظہر بن گے یه درست عے که بعض 
اوقات ایک قسم کے زج رکو کہانت سے خلط ملط کر 
دیا جاتا ے (الٹویری : نہایة الارب» م 
۹)۔ 
بابل کی طرح عرب میں بھی زجر اور فال نکالۓ والوں 
کا خاص استحقاق تھا اور ان کے ذے اور بھی بہت 
ت اغال تشر 


زم تا 
اس ہے عمیں ماننا پتا هه که آشوریه اور 


یه نجومی بدوبانه بعاشره بی 
بعض ایسی رسوم کے بھی نگہبان تھے جن کا اس 
معاشرے میں نھ تو کوئی مقام متعین هو سکتا تھا 
اور نه ائہیں آکوئی تحفظ مل سکتا تھا , 

الجاحظ سے مسوب کتاب ہیں فاختاؤں کی 
ک وکوه جانوروں کہ زور ہے بولنے؛ کسی جانور ک 
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علم (نال) 


ناکہاں دائیں سے بائیں یا بائیں سے دائیں ظاعر 
هون » هوا ی سنسناهث اور اس قسم کے دوه 
شگونوں کی تعبیر کو زجر میں شامل کیا گیا عم 
(عرافه» طبع «Inostrantseff‏ ° ۳ ۲ 

زجر کو ایک قسم کا قافه زر بان] بھی کہا 
جا سکتاے؛ جس کا اطلاق پیش کوئی کے مختلف طریقوں 
پرهوتا هه وه رند جنک انا اور چلانا فال» 
طیرہ اور زجر کا موضوع ے؛ بہت سی قسموده 
سے تعلق رکھتے ھیں؟ لیکن عرب جس پرندے کو 
پیش گوئی کر اعتبار سے زیادہ اهمیت دیق هی » 
وہ کوا هم (اس ی بعض اقسام فلسطین میں ملتی هین ) - 
بایی‌همه شگون لیز کے یه طریقے صرف پرندول تک 
محدود نہیں ؛ اس لیے که سب جانورود عم شگون لیا 
جا سکتا هه (کووں اور پیش گوئی کے دیگر پرندوںہ 
جانوروں اور کیڑے مکوڑوں کے لے دیکھے /05ء4) 
۹(۸ ۱): 

فال نکالنے کہ تینوں طریقوں میں پرندوں کی 
پرواز اور حیوانات کے پنجوں کے نشانات کا رخ بھی 
بذی اهمیت کا حامل .هه - فنی اصطلاحات مختلف 


.م تا بر و). 


و ستوں کی نشاندہی کرتی ہیں ء سثلا سانح (دائی 


طرف ہے بائیں طرف آنے والی چیز)» بارح (بائی طرف 
ہے دائیں طرف آئے والا), جابح (سامنے آنے والا)» 
قاند اور خفیف (پیجهی ہے آنے والا) ہیں ۔ عام 
طور پر بائیں طرف ہے سامت آنے والی چیز بدشگونی 
کی نشانی ھوتی ہے (التریزی : شرح حماسة ایو تمام» 
طبع فریتا گه ۱ اس لیے عرب السائح کے 
متمنی رھتے ھیں اور البارح نے خوفزدہٴُ * (السعودى : 
مروج الذھب؛ ۳:..مم)۔ عرب حسن تعبیں سے 
ہائیں طرف کو یسار اور بائیں اھ ا 
کہتے ہیں (بقابلے کے لے دیکھے پونانی 


(Emvo pos‏ جبکھ حقیقت میں یه الفاظ ان کہ 


| نزدیک ”دقت اور دشواری“ کے مظہر ہیں۔ اسی 





علم (ال) 1 


۳۳ 
واسطے وه بائی هاتو کو عسری کت هی (دیکهی 
الجاحظ : کتاب الحیوان» ه : .۰ ۱۰). 


دوسرے اعتہارات عم حسن تعبیر اور حسن 
تعلیل بھی فال میں بہت اھمیت رکھتے ہیں ۔ 
”کسی کے مته سے تیک شگون سننے ی خواهش 
اور بدشگونئی کا خوف هسشه ہے رھا و * 
)r ۳  Euphemisker : W. Marçais)‏ - جن القاظ و 
عبارات کے سفہوم سے بدغالل کا اظہار ھوتا ۓے؛ ان 
کے لے نش نئے الفاظ وضع کے گئے ھیں۔ اسی بنا پر 
اندے کو '”بصیں“ (اندھوں کے دیگر القاب کے 
لی دیکهیی عمطمع۳» در ۰28140 رو (ع.۹رع) : 
وم بیعد) اور چیچک» نیز آتشک» طاعون اور جنون 
کو میا رک“ کہتے ہیں (اس سلسلے میں دیکھے 
یونانی لفظ عم اور لاطینی ۵3۰٥:۰‏ ٥ہ‏ 1) - الجاحظ کا 
بیان ہے کھ طیرہ ھی کی وجھ ہے عرب دارگزیده نو 
سلیم“ اور صحرا کو ”مفازہ“' کہتے ہیں (کتابَ 
الحیوان: ۳ (٣۹‏ ۔ اندے کی کنیت "ابو بصیر** 
اور حبشی ی "ایوالبیضا" هون کی وجھ بھی یہی ھے۔ 
اس قسم کی مثالیں بے شمار هی (دیکھیے Marçais‏ 
¢Reste : Wellhausen ahe ola : Fischer s‏ 
بار دوم» ص ۷۰ بیعن) ی 
علم النجوم [جوتش] میں فال کی حیثیت کے لیے 
رك يہ نجوم؟ قرعه اندازی ہے فال نکالنے کے لے 
رك به قرعه؛ پیش گوئی ک کتابوں کے لیے رل بە 
فال نامه 
ملحل : )١(‏ ابن قنيبه : عیون آلأخیاره مطبوعۂ تاهرد, 
۳ محر تام ؟ (م) الجاحظا: کتاب الحیوانء بموائع 
کثیرہ؛ (م) المسعودی ; مروج الذهب؛ ۳ : مم بیعد؛ 
(م) الٹویری : نهاية الارب» مطبوعة قاهره» با : مم 
بعد (م) الاشیھی : مستطرفء مترجمۂ ٤4٤‏ ص ےے | 
ببعد؛ (ہ) حاجی خلیفه [: کشف الظون]ء س؛ ہب 
بدا مب $1 )( Die loosblhrer : G. Flùgel‏ 





7 عم (نال) 


٤۶‏ عم در 56۱۲ (£) 8› فلسفە و تاریخء 
(A) ‘ar lire : (AIIA) IT 3 1F‏ 
fy rar  ‘Magie et religion : 6‏ )( 
L’ euphtmisme Fantiphrase dans les :W. Marçais‏ 
‘Or. St. Th. Nldeke J> ‘dialectes arabes d" Algérie‏ 
جم تا ہ۳ (ء) Arab. başîr : A. Fischer‏ 
«ZDMG 3 ‘Scharfsichtig’ per antiphrasim = blind‏ 
۱ رم ۶ تا م۲م» نیز رم تا بو 
۹ 7 ۹4۸(۳ ع) qen ‘or Û qeı‏ 
۹ء ! (+۱) معسعطظاہ۷ .1:ص بار دوی 
«Les Présages per le cor- +: T. Fahd ))۲(۹۲ ۰۰‏ 
eal r. (#1111) ı / a ‘bear Arabica J2‏ . 
(T. FaHD)‏ 

(م) فال اور طیرة دونوں ھی علامات ہے آئندہ 
کا حکم نکالنے کے معنوں میں آئے ہیںء اگرچہ ان 
کے احکام میں قدرے تضاد پایا جاتا ہے ۔ حضور 
تبی کریم صلی اللہ عليه و سلم فال کا لفظ نیک شکون 
ھی کے لیے استعمال کرتے تھے اور اس کا مطلب یه 
ارشاد فرماتے تھے که تال وه اجها کلمه ے جو اتفاقیه 
طور پر کانوں میں پڑے (*"الکلمة الصالحة یسمعها 
احم د کم“ دیکھے القسطلانی)؟ للہذا اہے قبول کر ینا 
چاھے ۔ طیرہ (برندوں ے شگون لینا) کو آپ پسند 
ئە فرماتے تھے («"یکره الطیره"*» القسطلانی)؛ اس لے 
کھ یھ مشرکانھ رسوم میں داخل تھا - اس کا نتیجه یھ 
ہے کہ طیرة تو شرعا ممنوع و منکر ےء لیکن فال 
کی جستجو اور قبول دونوں مسلمانوں کے لے جائز 
ھیں ۔ لامحاله فال کے متعلقات حسن اور حسین 
اشیا ہیں ء خواہ ان سے بدشگونی هی کیوں نھ 
مستنبط هو - اس کے مقابلے میں طبرہ هر حال میں 
قیح ه (لان» ہے بعد؛ تھانوی : کشاف 
اصطلاحات الننون» ص ے. و)ء لیکن آج کل فال 
سے مراد کہیں دچ ے او ر کہیں کچھ ؛ پچانچہ 


تچ 
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علم (نال) .۰ 


سس سس 
Marçais‏ (رزنز جوزمرہروگ دجا:ل(ة ۱۸۷ ۱ 
اس کا استعمال بشارت آمیز پیشگوئی کے لیے بتاتا ھے 


: جہم) تر لی میں 


SLettehr. d. Deutsch. Morgenl, Ges.) Wetztein اور‎ 
۲9 کے بیان ے بطایق محرله شام‎ 
J (Arabie-English Lexicor:) 


(or ۲۳‏ 
باشندے اور مت نم5 
رو سے مصری اس کے ہالکل سخائف معنی بتاتے ہیں۔ 
مزیدبراں فال کا لفظ اب ابتدائی مفہوم ری 
اتفاقی امر سے نیک شگون لیۂ پ) سے ترقی کرتے کرتے 
اب مختلف طریقوں ہے فال نکالے کے لیے بھی استعمال 
هوتا _ش - اب تو بعض مسلمان بهی ثال کے اس رسمی 
طریقے کو جائزقرار دیتے میں کہ آنکھیں بند ئر کے 
قرآن مجید " کھولا جائے اور پیچھے کی طرف سے سات 
صفحے گن لیے جائیں اور پھر جس آیٹ پر پہلے نگاہ 
پڑے اس سے حکم نکال لیا جائے (وادہ(348 :د+7::]گ 


Lane ‘ana tof Persia‏ اس رر شوشنڈٹ. 


باب ,» حاشیه و ,) ۔ ایرانیوں میں اسی مقصد کے 
لیر دیون حافظ کو بھی استعمال نیا جاتا هه - 
چند باقاعده جداول بهی تیار کر لی گنی هی ؛ جن 
ہے آئندہ کا حال جاننے کی کرشش ی جاتی ہے 
اوراے بھی قال نکالنا کہتے ہیں اس قسم کک 





جداول هر جنتری کے آخر میں بطور ضمیمه لگ 
دی جانی هي - 
استخراح_الفأل منها (طبع سنگی» قاهره) بي طبره, فال | 
اور قرعه لل لا 


ایک دناب فرع الظیور و لیفیات 


۳ 


کر دیا گیا عے ۔ الغزا یل“ نے 


مترادف قرار دے در باجم 





لقاقال :فی نے 
معنوں میں استعمال لیا عہ؛ چنانچد وہ احیاء | 
آخری بابء بعنوان رحمت باری تعا ی کی ابتدا میں ٠‏ 
رقمطراز هی "که اس لتاب کا اختتام اس پاب پر اس ۱ 
امید سے کیا جاتا ے "له یه الّه نعالی کی عم 

ھماری زندگی کے حسن خاتمہ کے لے تیک فال ھو . ! 


(ہن۸می ۸۸ .8 D.‏ [تلخیص از ادارہ)] 





: پحرس» و : 


علم (متامة) 


ےتسس ر س 


قصص و حکایات 


حکا ية + رك بآن . 


قصه : رك بان 

مقامة : عریی نثر ی ایک نهایت پر تکلب اور ٭ 
مصئوعی لوع . 

مقاسه قددم زبان مس قبیلے کی مجلس ک وکہتے 
تھے اور یھ نادی کا مرادف تها(ملا لبید : دیوان» عدد 
دم» ي ا سلامة بن جندل : دیوان» و + م٤‏ 
المقضليات » طبع # ءء0۲۲ ط1» عدد 
طبع 1y21ء‏ شماره ۱۲۲ صب 
نیز الهمذانی : مقامات ,» و * 
لہذا بعد ہیں یه لفتاان سجالس کے لے 
استعمال هون لکا جن میں بتو اه اور بنو عبان کے 
ابتدائی خلفا پارسا ل وگوں کو دعوت دیا ا درتے تھے 
تا که ان کی نصیحت آمیز گفنگو سن سکیں؛ جیسے که 
مشام نے خالد بن صفوان کو مدعو کیا تھا( ثتاب 
الاغانی» re‏ و r‏ جم س ےم عت 
این قعیبه : عیون الاخبار (سخطوطه کوپرولوه 
عدد ممم ره ورق ۲ب ب تا ورچب) » کتاب 
اهباب قامات الرة اى عتدالملوك والخلفاء“ 


.ص se.‏ 
م الحماسة» ص و ؛ 


ےو وغجرہ؟ 


(سختاف عنوانوں میں سقامات کا واحد مقام بھی آیا 
ھہ) میں اس مجلس کا 


العقد الفرید (قاهره همع وه 


حال ما لور شه جس سے 
این عبد وھ 
در + یعد) اور انطرطوشی نے سراج الملوك ٠‏ 
۸۹ھ ص مم پیعد) میں استفادہ کیا ے ۔ 

ےت 
هوت لک مثاڈ السعودی : مروج الذھب (سطبوعۂ 
ہم س ۸) میں اور شاید الجاحظ : کتاب 
البخاد. (ص ۸ء س م ) ہیں بھی» جہاں اہے شعرو 
شاعری» انثال اور ایام العرب کے ساتھ عربوں ک 
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علم (بتامق ۳ 


۰ علم (مقامة) 





تعلیم کا اهم جزو قرار دیا گیا ھے؛ تاهم تیسری صدی 
ھجری میں یھ لفظ اپنے اس برتر مقام ہے گرنے لکا 
اور اس کا استعمال گداگر کی اس صدا“ کے لے 
هونر گیا جے بڑی احتیاط ہے منتخب الفاظ میں 
پیش کرنا پڑتا تھاء اس لیر اور بهی که ادیب کی 
ادبی تربیت» جو لبهی صرف دریاری حلقود سے 
ا می ال عام طور پر رائج هو گنی 
ے اس قسم کی گدایانہ ”صداؤں“ کی ایک مثال 
اد نے البیپقی کی ”دتاب المحاسن و المساویء 
طبع برززوسن5ء ص سب بعد سے دی ے۔ 
گداگروں کی ان 'صداؤں'“ نے هی بظاهر ایک 
خاص ادبی طرزک راء هعوار کر دی (دیکھے ع316 .۸ھ 
بو لقاسم» ص ززجدبند) - اس طرز کا بانی الهمذانی 
[رلك باں| تھا ۔ اسی نے ادبی لا ایای بن کا: جو خود 
اس میں بھی پایا جاتا تھاء ایک خاص شالىی نائندہ 
تخلیق لاء جس نے الحطیئه کی طرح کے ابندانی 
زمائڈ اسلام کے هجو گو شعرا ک میراث سنبهال لی - 
اس کر بل افسانه ایوالفتح الاسکندری کے دانمی طور 
پر متلون کردار ڈو نہایت ظریفانه پیرایے میں پیٹی 
درنا اور اسلوب انشا کے نقطه اہ ہے مقلّیٰ و سم 


عبارت کا اپنے قصے کے لے اختیار کرنا (جس کا | 


رسائل کے اچھے نمونوں میں پہلے ہے ھی بکثرت 
استعمال هونے لا تھا)ء الھمذانی کی طرز نکارٹں کے 


دو امتیازی وصف ہیں۔ خود بطل اشانه ی حیتبت | 


لو نعایاں کرنے کے لے اس نے ایک راوی عبسی بن 
هشام کو رکھا ے؛ جو بعض اوقات بجانے 
خود ایک شاطر کا کردار ادا آٹرتا ےء جیسے مثلا 


مقامة ٭ میں اور اسی طرح مقامہ ے میں ء جو ضمنا إ 


اس کے ادنی ترین مقامدت میں سے ےے۔ اس میں وہ ایک 
شخص عصمة بن ہدر الفزاری کی الفرزدق سے انی 
ملاقات کا ذ کر آثرتا ےء جس میں ذوالرَلّة کے لیے 


ٹوٹی باعث فخر بات نہیں نکلنی اور بطلل افسانه 





آدوئی ‏ دردار ادا نہیں رتا ۔ انا میں _ ہے چھے 
افسانے تو محض اپئے مربی خلف بن احمدہ حا کم 
سچستان؛ کی عظمت بیان ا کرنے کے لیے لکھے گنر هس» 
جس کے تام ہے بقرل مرجلیوث ماده‌زاه‌ویه26 یه پورا 
مجموعه منتسب کیا گیا نها [رل به الهمذانی] - کبهی 
نبهی الهمذانی بقاه دو بعض ادیی مسائل پر اپنی 
رائے کے اظہار کے لے اختیار در لیتا ھے؛ مثلا پہلے 
مقاس [المقامة التریشیة] میں ؛ جہاں قدیم اور جدید 
شعرا کے بتعلق اظبار خیالات کیا گیا ہے: 
مقاسه جم ہیں جہاں استادان نٹر الجاحظ اور 
ابن الم پر رائی زنی ک گئی ےہ ۔مقامه ہم میںء 
جہاں معتز الاسکندری کا کوئی ذ کر نہیں۔ الھمذائی 

معتزله کے خلاف اپنے استدلالات دو ایک دیوانے کی 
زیانی پیش ثرتاے وه الاسکندری کو ھمیشہ ایک 
عیار کی شکل ھی میں پیش نہیں درتاء بلکه 
مقاه ہم میں الاسکندری دنیا کے متعلق 
معلومات 


مت 
ایسی 
کا اظہار کرتا عے جن میں مکاری اور 
شطاری دو کوئی دخل نہیں۔ مقامہ و م (الثامیە؛ جو 
پپروت کر مطبوعه نسض میں نہیں پایا جاتا) اور 
مقاسه وس (الرصافی؛ جو بیروت تک سخ میں 
امکمل ے) میں مخصوص عاشتانه بولی اور 
عالماننه زبان کی نمونے پائے جاتے هی- متابه 
,سم ہیں محض لغوی بحت دل جسپ ےے 


Chal «Amar‏ ص ro.‏ بعد 


(ا سے „û Ahlwardt‏ 
میں طبع ٹیا ے اور اس کی تشریح بھی ک ے)۔ 
اس میں اس سقابلے کا ذ کر ےھ 
کھوڑے کی بہترین تعریف "کرنے کے متعدق کرایا 
تھا _ آخری مقامه (مطبوعه بیروت کا شماره ۲ )٥‏ بالکل 


رف جو سیب الدوله نو 


| مختاف نوعیت کا کے اور اس میں صرف اس قسم ک 


هد 


مقفی تبارت هم جومقامات میں پائی جاتی ے ۔ اسی 
سے طبح استائبول ہیں اس کا شمار: 


نو اور 
ہے 


وجه 


! افسانول سمیت مم [لطائف و ظرائف] میں دیا گیا 
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علم (ہتاہة) 


علم (مقانت) 





نع جو ایک ضمیے میں شامل کر دیے گے ہیں۔ 
هم وثوق ے نہیں کہ سکتے که الحصپی 
کا یه مذکوره بالا بیان (بذیل ماده اله‌ذانی) فد 
الھڈانی نے مقامات کا تخیل این درید کی کناب 
آربعین ہے لیا تھا کہاں تک درست ے؛ کیونکھ 
اب یھ فتاب ناپید هو ی ے ‏ بہر حال ایک نئی 
ادبی صنف ایجاد کرني کا سهرا الهمذانی هی -ک سر 
باندھنا چاھےء جو ممکن تها که عریی ادب میب » 
حجہاں زیادہ اسالیب نہیں پائے جاتےء یمت بار آور 
ثابت ھوتا - اگر ھم اس روایت کو مان لیں که جو 
اکیاون مقاںے هم تک پہنچے ہیں اور یظاھر جن کا 
علم صرف الحریری کو تھاء وہ اس کی اصل کتاب کا 
آٹھواں حصه هی تو شاید الهمذانی ی قابلیت کا 
پورے طور پر اندازہ لکنا ممکن هو جاتا هه - 
الهمذانی ک معاصرین اور بعد کے آنے والے اس کے 
بتاش هون راستے بر نه چل سکے ۔ اس کے معاصرین 
میں صرف سیف اندوله کے درباری شاعر ایو نصر 
عبدالعزیز بن السعدی (م جھ | ۹مو۹ع) کا 
ایک مقامه هم تک پهنجا ۵ (8۵8۵۲ اط۸ : Verz, der‏ 
گا لوق tar.‏ برلن» شماره دوم) - الهمذانی E‏ 
پوری ایک صدی بعد ابن اقیه اور الحریری نر پهر اس 
اسلوب کو اپتایا جو اس نے ایجاد کیا تھا ۔اول الذ کر 
(ابو القاسم عبداللہ یا عبدالباقی یں بن حسین؛ 
ولادت ه , ذوالقعده , رم‌ه/م , مارج . ۲ ع بمقام 
پغداد؛ وفات م محرم ورمه/ و فروری ۲و , رعا» 
جس کی کوئی اور منظوم يا لسائیاتی تصنیف هم تک 
نہیں پہنچی؛ ان نو مقاموں میں جو استانبول کے 
مخطوطه ( فاتح» عدد و .م؛ ۵9ے :۰ (rir‏ میں 
محفوظ هیی» الهمذانی کی ایجاد درده طرز پر قانم 
نہیں رھتاء کیونکھ اس نے شروع ہے آخر تک ایک 
ھی شخص کو بطور بطل افسانہ کے نہیں ر لھا اور 
بطور راوی بھی متعدد اشخاص دو پیش کیا ے ۔ 








سب سے اهم اس کی وه شسته و شگفته طرز تحریر ے 
جس میں اس نے ایسے قعے بیان کے ہیں جو 
کسی اور اعتبار ے چنداں اعم نہی (دیکھے 
Nagiva : Cl], Huart‏ عطاق «Les seances‏ 
سلسله ےار وب (م.ورع) 


پت 

: وم تا موم و 

Reitrage zur Magamen J3 ‘+O, Rescher طبع‎ 

واه استائبول مرو یع م : سب تا 

۰۳) - الحریری [رلد باں] هی کی وجه ہے مقامے 
کو اس کی کلاسیی شکل حاصل هوئی» تاهم 
اس نے سقاسے کے موضوع کو بڑی حد تک 
محدود بنا دیاء کیونکه وه راوی الحارٹ بن 
همام کی بیان کردہ حکایات کو ایک هی بطل افسانه 
ابوزید السروجی پر مرنکز کرتا هه اور اس عیارکے 
کارناسوں کو جس کا دماغ هر وقت حاضر رهتا عم 
اور جو ھر قسم کی مشکلات کا سامنا کرنے کے قابل 
ره وه ایک ایس اس اسلوب میں ببان کرتا ہے جو 
سراسر ظرافت عم پر اور زبان دانی ے تمام شعہدوں سے 
یهرپور شه سکن هم که يه روایت که الحریری کی 
ایک حقیقی عیار سے ملاقات اس کتاب کے لکهن ی 
سح رک وی محض ایک انسانہ هو ۔ اَی 
(طبقات الشافعیه r‏ ۰ اور این 
ری پردی ٣‏ ے۲۴ س ےےء ببعد) کہتے هی 
که یه شخص الدظهر (اين تفری بردی که هاد 
المظفر) بن سلار البصری تھا ڑدیکھے عمساط .0 : 
“Le héras des maqamût de Hariri, Abou Zeid de Serduj‏ 


r۹۹‏ سس 


| الجزاثر ء ,و ,ع) - یه روایت یالکل درست هوسکتی 


ھے که نقامه حرامیه؛ جس کے متعلق کہا جاتا هد 
کہ الحریری نے اس ملاقات ہے بتأثر هو کر لکھا 
تھاء اس کا تحریر کردہ پہلا مقامہ هو الحریری کے 
فصاحت و بلاغت کے شعبدے (تجزیے کے لیے دیکھے 


j Etudes sur les stances de Hariri : Crussard 


| م ۹۳ بعد میں آنے وا ی نسلوں ی اہ میں اس کے 
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علم:(مقامة) 


موضوع پر اس قدر غالب آ گئے تھےکہ آئندہ کے لیے یه 
طرزادبی اسلوب کا لازسی خاصہ بن گئی اور مختلف 
قسم کے موضوع اس لباس میں پیش کے جانے لگے ۔ 
الغزای (م ۵۰۰۰ ۱ ع) اور عبدالکریم السمعاتي 
۳ هدر ۱ع) و اپنی کتابوں بقامات الْعَلماء 








ن یدی ی الْحْلَنَاء و الامراء Ablwardr)‏ ; ت۶۰۶ 


Hs.‏ مع» برلن» شماره ۳ ۵ ) اور مقاسات العلماه 
بین يدي الحفاء و ام لماجیخلیه» شاه . (ra.‏ 
میں مقالے کی قدیمتر شکل کی طرف لوٹنےک "نوا شش ک 
ره لیکن آندلسی مصتف ابو الط هر محمد بن یوسف 
الاشتر الکوفی (م ۰۳ ۱۲۳/۵ ع در قرطبه)» اپنی کتاب 
القامات السرقسطية (استانبول» لالهلی» شماره م ۲ | و 
+۹ ) میں الحریسری کے بہت قریب نظر آتا عہ - 
اس نے پچاس کی کلاسیی تعداد کو بھی قائم ردیا 
جے۔ اس کے برعکس الزنشتری (م ۸٢ھ  |‏ ٭م ١ع‏ 
کسی ایسی مشابہت ہے بالکل انکار آثرتا ے ۔ اس کے 
مقامات میں محض اخلاقی نصائح هی اور اس تسم 
کی دوسری کتابون تواب بغ الکلم اور ا وا الذهب 
کی طرح فصاحت و بلاغت ی وه سس هی 
ان کی قدر ی جاتی ے (دیکھیے ان کے 
ایڈیٹن مطبوعۂ قاهره» ۳۱۳ هه و ۱۳ھ و مٹرجنةڈ 
zur Magaınen-Literatur 3 <Resher‏ ت۱9 ج ده 
Greifswald‏ ۹+۳۴رء) ۔ اب اسر شیر بقینی 
سے که آیا شپاب الدین السپروردی (م هه | 
۰۱ ک مقامات الصوفی»» جس می صونبیه ی 
اصطلاحات بیان ک گئی هی (دیکھے فهرست 
مخطوطات موز بریطانیه» شماره وم ,» « ب) اس صنف 
تحریر میں شسار کی جا سکتی تھے با نمی - برعکس 
اس کے مقامات الجوزية فی المعانی ابو عظیه (لائیان» 
کیمبرج» شماره رو . ,؛؟ ایسکوریال» 
8۵ شماره ۳و ٤)‏ جس کے الفاظ ی تشریح 
خود اس کے مصتف ابن الجوزی (م ۰۰9 | 





شماره م 


Er. 





As 
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علم (متابة) 


نے کردی ے؛ یقینی طور پر الحریری کے مقامات 
ک طرز پر لکھی گئی ہے ۔ عیسائی طبیب ابوالعباس 
یحبی بن سعید بن ماری ( و۰ 9۳/۵ رعه دیکھے 
اين القفعلی» ص اس م) ی المقامات المسيحية 
میں واضح طور پر یه دعوی کیا گیا ہے کہ یہی 
ایک کتاب ہے جو الحریری کی طرز میں لکهی کثی - 
ان مقامات میں ایک بطل افسانه ے اورایک راوی, 
لیکن موضوعات » جو یشتر علمی اور اصطلاحی نوعیت 
کے هن » مختلف ہیں (دیکهی Flûgel‏ : 22 .۲۶2 
08 58ء عدد مرم) - ایوالعلا: احمد ین ابی بکر 
ابن احمد الرازی الحنفیء جس نے تیس مقامات لکھ کر 
قاضی القضاة محی الدین ابو حامد محمد بن محمد 

بن القاسم الشہرزوری ہے منتس بب کے (یە وہ شہرزوری 
نہیں جس کا ذکر ابن خلکان» بولاق وه وه 
ے۹ہ؛ میں آیا ے ) بظاہر چھٹی صدی ھجری کے 
اواخر کا آدمی تھا کیوتکھ اس کے ھاں شیروان کے 
خاقان کا ذ کر ملتا ے(ص ر ٥س‏ ے) اور یھ لقب [خاقان] 
سب سے پہلے منوچہر انی نے تقریبًا ‏ ہہ ھجری میں 
اختیار کیا تھا (م جرم) ۔ ابو العات الرازی 
کا مقصد الھمذانی اور الحریری کا آسان تر زبان میں 
اتباع ہے ۔ ان دونوں کی طرح وہ بھی بطل افسانه اور 
راوی کو لاتا هم اسے لمے اور تفصیلىی بیانات کا بڑا 
شوق .هه جو اککثر فحش گوئی کی حد تک جا پہنچتے 
هس ؛ متعدد مقامات جوڑے کی مورت می ہیں اور 
ایک مقامه دوسره ی تکمیل کرتا ه (دیکھے 
۲ ,0 : 
+ , تا ه,,) -ساتویی مدی هچری کی صرف ایک 
کتاب کا ذ کر ثرنا ضروری ے؛ جو الحریری کے 
مقامات کے شیع میں لکھی گئی ۔ اس ”کتاب میں 
پچاس سای مب ؛ جو ری خاندان ہے منتسب ہیں 
( دیکهی علاءالدین جوینی : تاریخ جہانگشایء طبع 
میرزا محمد [قزوینی]ء ملسله یادگا ر گب» ج ٩۰۹‏ 


‘Beiirage zur magamen Lilteratur 





علم (قاة) 


و 


ملم (متسق) 


حائیه )ا ۔ ایس شس الددین بعد (مید)ایهھ وھی ەقامه هه جے السوطی نے اپنی 


تصر الله بن الصیقل نے ہے ود ۲۳/۵ ۶۱۲ می لکها نیا 
(دیکھے حاجی خلیفه» شماره ۹ .ےم ) ۔ اس لتاب 
کا نام المقامات الژیتبیه هر (دیکھے موزۂ بریطانیه» 
شماره وه .مج * استانیول» نور عثمانیه» شماره 
(rr ar‏ - شامی سصری شاعر محمد بن عفیف الدین 
التلسانی الشاب الظریف (ہہ وھ / ور( ,ع) نف اس 
طرز کو عشقيه شاعری میں اور بعض اوقات شهوت انگیز 
مضامین کے ساته استعمال _ نیا وید ماس العشاق؛ 
پپرس_شماره ےم۳۹: ١‏ فصاحة | ال ف ملاح 
المعشوق اور المقامة الهيتية والغیرازیه! Ahlwardt‏ : 


8 ع برلن؛ شماره مهه ړ؛ ص م و م) - 





آٹھویں صدی میں اس قسم کے چرہوں ی تعداد یهت 
زیاده هو جاتی ے - 
محند ین المعظم الرازی ن المقامات الانتاعشرة 
لکنی (تونس .| ® Les douze séances du Cheikh‏ 
نشر سلیعان العریری» پیزس 

لبھی 
تحریر مذھبی مضامین کے لیے بھی استعمال کی 


e.‏ او مم وع میں احم بن 


‘A.b.M. al-Mfouddhcm 
ومررع) - بھی یه طرز‎ ۲ 
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جانی نهی» نالا ابوالفتح _ محمد بن_ السید التاس اما 


دامع )نے العقامات العا فی الکرامات الحلية 
آتعضرت صلی اله علیه و آله و سلم اور صحابه 
ی تعریف مین لکھے (دیکیے Notices : Rosen‏ 


des iss, ar. ut Musée Asilatigue‏ و۵ 


سینٹ پیٹرز برگ عه شماره “ir‏ ۰ ) - اسی 
طرح شمسر‌الدین محمد ان ابراهیم الدستقی (ء ۷ ۵/ 


ے بجع ک العقامات الفلسفية و الترجمات الصوئية, 


irr 


تصوّف ک موضوح پر یں ۔ زین الدین عمر ابن الوردی 


جوتعداد سی پجاس هی ( لیمبرج: شماره 


نے ۹ےھ / ممما میں عبرت و تبیه کے 


موضوع ہر ایک مقالہ التباعسن 


ابلط برلن: عدد ,موه مج غالبا 


الوبا لکها : 





۱ 
1 





الخبرية (لائیڈن: شماره رمم 


دناب میں جو اس نے طاعون کے متعلق لکھی ے) 
درح کیا ے) - یه 08 
سی سال مر گیا ۔ علی اہن 
ناصر الحجازی المگی نے المقامة الغورية و التحفة 
المکیة میں » جو اس نے سملو ف سلطان قائصوہ الفوری 
( ۹.۹ ھ/ . .٥ع‏ تا وھ ورمرعه دیکھے 
e2 der Hs. Gotha : Pertch‏ شمارە r‏ ےر ۲) کک شان 
ہیں لکھا تھا مقامے دو سدح کے لے اختیار کیا 
۔ نویں صدی کے عظرم 027 


جس سے مصدف خود بھی | 


صنف کو نظر انداز نہیں دا بلکھ اس نے اس کے 
۱ روایتی استعمال کو 


یکسر ٹھکراتے عوئے اس علم ی 
مختلف شاخول ک لیر» حواه وه مذهبی عون حواء 


| دنیویء استعمال لیا ہے متا لس سل کے لیے 


که محند [صلى الہ عليه و آله وسلم] کے والدین 
کا دوسری دنیا میں لیا حشر هوک یا مختلف 
قسم کی خوشبروں پھولوں اور بھلوں وغیرہ ک خوبیاں 
"لیا هس ۔ اس نے اس صنف دو فحشیات کے لیے 
استعمال کرنے سے رن کک ا 
جہاں ان ”ثتابوں کے مطبوعه نسخوں تا ذ5 
ے) ۔ جنوبی عرب کے زیدی ابراهيم بن محمد 
الپادوی بن الوزیر (م مرو رره۱ع) له جو 

السیوطی کا همعصر تهاء المقامة النتطریة و الفا کية 
¢Brill-Houtsma‏ 


شماره 


عد) میں مقاے نو دینی تعلیم کے لے 
استعمال کیا ے ۔ السیوطی ک حریف احمد بن محند 
القُطلانی (م ++۹ھ / ے۰۱ ء) کے مقامات العارفين 


(استانبول» کوپرولو؛ شمارہ مہے) میں یہی صورت 


| نظر آتی ہے گیارھویں اور بارھویں صدی ہیں 


بھی جب ”لہ تصنیف و تالیف ىا معیار بہت پست 
مو گیا تھا ء مقامے کو مختلف مقاصد کے لیے استعمال 
دیا اتا رھا - ہے رھلے وہر میں جمال الدین 
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غلم بلا 


: ایوالفتح بن علوان القبانی نے اس جنگ کے متعلق ایک 
مقامه لکھا جو اس وقت بصرے کے امیروں حسین پاشا 
اورعنی پاشا افراسیاب اور ابراھیم پاشا کے زیر قیادت 
ترکی فوج کے درسیان هو رھی تھی ۔ اس کی تشریح 
اس نے اپنی شرح زادالسہافر میں کی ے (محطوطة 
موه بریطانیهء شماره ه . م وده .م ر بغداد م ې عه 
چس ۸۵۱6000 .8 نی اپنی تتاب History of Moder‏ 
Borak‏ ص وم تا ور میں استعمال کیا 
سے دیکھے Four Centuries of : St. H. Longrigg‏ 
g! «modern Iraq‏ تلا ن ۳۲) - 
اس کہ هم وطن عبدالّہ بن الحسین بن ماری 
البقدادی السویدی 72 جع ر ره ود رع) اور اس ک 
بیٹے ایوالضر عبدالرحمن (م ۰ص و ع) نے 
قدیم وجدید امٹثال کو ایک ظریفانه عبارت میں 
شلک کرنے ے لیے اس طرز سے کام لیا 
(مقامات الامثال ا السَائرة قاھرہ م ج ھ اوراس کر 
پیٹے کی المقامة جامعة الامثال عزیزہ الامثال [ ٴکذا؟ 
عزيزة المثال ؟] برلن عدد ہہ ۰ہ۸) - الحریری 
کے مقامات کی ایک نقل؛ جس میں ان پجاس واقعات 
کا ذ کر ہے جو ابو الظفر الہندی السیاح [بطل افسانه] 
دو پیش آئے اورجن کا پس منظر عندوستان اور راوی 
التاصر بن الشاح » ابوبکر ين محسن باعیود العلوی 


و ٩۲‏ ۱ عء 








ی ۶۱۱/۵۱۱۲۸ میں مکەل کی (طیع سنگی در | 


مطبعة العلوم» جوم هه بعنوان المقامات الهندیة: 
دیکھے هدایت > ; Catalcgue rabonnê of ihe‏ 
«(ra4 ; r ‘Buhar Libraray‏ 

الحریری نے خود بھی اپنے فن کو محض لفظی 
شعبدو یاڑی ے مبتذل کر دیا جب اس نے الرسائل 
السینیة و الشیئیة میں؛ جو مقامات میں شاسل نہیں 
» محض ایے الفاظ استعمال کے جن میں س 
اور ش آتے ہیں (یعینه جس طرح کہ سمونیدس 
Simonides‏ کے ایک هم عصر نے ایک پونان 


ھیں؛ 





ae 


1 





نی مذهبی ۱ 


علم (مقامة) 
کیت لکھا جس میں حرف س (هونم) کپین نه تھاء 
دیکھے ¢ cKulur d. Gegenwart : V. Wilamowitz‏ 
r‏ :4( - الحنفی کے مفامات میں بھی اسی قسم کی 
لنظی شعیده بازی پائی جاتی .هد - عبدالتہ بن عبدالتہ 
الادکاوی ۶ءء û‏ المقامة | الاسکندریه 
و التصحينية ة لکھاء جس میں ایس دو دو الفاظ یکجا 
استعمال ٴ دے گئے ہیں جن ہیں محض جرکات و اعراب 
کا فرق ے (دیکھیے ۵:۲ ۷×لطش : 71 er2 H8.‏ › شمارہ 
۸۱))۔ عثمان بن علی الممری ٍی الموصلی(م ۱۱۸۴+/ 
+ےے۶۱) کے الحعقامة الدجیلیة والمقالة العمرية کا 
نمایاں پہلو علم وفضل کی ہےجا نمائش ہے؛ جس کا 
موضوع مسلمانون رک مختلف مذهبی فرقول کی فہرست 
اور ان ی مختصر سي خصوصیات کا بیان ےہ (طبع 
۲ در 206۳/۲۲ هگا مد ۱۰۷۵06:۱6 ٩‏ و تایرم؛ 
جہاں اس فن کی اورمتأخر مثالیں بھی دی گئی ہیں)_ 
عربی زبان کا ایک موضوع ء جو ابتدا ھی ہے مقبول 

چلا آ رما تھاء مناظرہ ے (دیکھے 106۶ صناءەمنما5 : 
“r 2 1o00 ‘S.B. Ak. Wien ¢Ranpstreitliteratur‏ 
<Melanges Derenbourg j3 Brockêlmann ° q . A‏ 
ص Major. ٩۲۲۱‏ ا4 ۱ : +م)۔اس موضوع کو 
یوسف بن سالم الحفنی (م ۱-۸ Earl‏ نے مقامة 
المحاکمة بین المدام و الڑھور Ferz. : Ahlwardt)‏ 
0ا ءمقء شمارہ ۸۰ ۸۰) میں مقامے ھی کی طرز میں لکھا 
هه - اسی یرف الحفنی ۓ مقامے کو المقامة الحئنية 
(موزۂ بریطانید» شماره ۰۱.۰۲ ) میی مدح 1 لم 
بھی استعمال کیا ہے ۔ اقریطش کے ایک ترک 
باشندے احید بن ابراھیم الرسمی (م ۹ے ۶۱ا 





بھی اس انداز بیان کو اپنے انا 
الْرلالیة البشاریة میںء جے المرادی نے سلک الدر 
J‏ ہے ببعد) میں درج کیا ے؛ اختیار کیا۔ 


آخر میں ھم یھ بھی بتا دیں که ائیسوسس 


۳ء ۶۱) نے بھی 
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علم (متاءة) 


صدی کے مصنفین نے اس طرز کے احیا کی 
کوشش کی ےء چنانچہ بیروت کے ایک عیسائی 
ناصیف الیازجی (م ,ےہ ؛ع) نے مجمع البحرین میں؛ 
جس ہیں ساٹھ مقامس هین اور جس اس نے شرح بھی 
لکھی هه ( بیروت C#IALY EAN‏ 
مو ع) » الحریری کا بہت کامیایی سے تی 
کیا ے ۔ شہاب الدین محمود الألوسی (م ۔ے۲٥٥/‏ 
ہ۸ ع نے جو مامات ےم ۱۸٣٢/۵ ٢‏ میں لکھے 
اورےے۳ Ar‏ میں شائم کے (چاپ سنگی؛ 
بغداد ہے ,ھ) وہ اننے کامیاب نہیں رے ۔ مصری 
مصتف عبدالّه پاشا شا الفکری (م ء ۳۰رھ/.۸۹۰:؛ع) کے 
مجموعة 4 تصانیف الاثار الفكرية (بولاق (Bre‏ ي 


بہت سے مقاے هب + جن ہیں سم ایک الم کي 


PIAA 





فی المملکة الباطنیة عللحدہ بھی شاع ھو چکا ہے 
(قاهره ۲۸۹ هھ). 

اس انداز تحریر کا؛ جو عربی میں اس قدر مقبول 
تھاء دوسری زبانوں کی ادییات میں بھی تتبع کیا گیا ۔ 
ایرائیوں کے ہاں قاضی حمیدالدین ابوبکر بن عمر بن 
محمود البلخی ( م ہ ہ ھ/ م , وع) که مقامات (المقامات 
الحميدية یا مقامات حمیدی)» جو 





اس نے ده‌ه/ 
خلیفه شمارہ ہ رےں) میں لکھے؛ 
خاص طور پر قدر ی نگه یس دیکهی جاتے هين - 
[نظامی] عروضی نے اپن چہار مقاله (طبع میرزا محمد 
[قزوینی) ص سس رم ومترجمۂ براؤن ٭ہ:ھ؛ 
ص م) میں ان مقامات کا مقایله الہمڈانی اور 
الحریری کے مقامىات سے کیا هی ۔ یه مقامات 
متعدد مناظرون پر مشتمل هی » مثلا جوانی اور بڑھاپے 
ہے مابین » ایک ستی اور ایک شیعی ک مابین» ایک 
طبیب اور ایک نجومی ک سابین ؛ نیز ان میں بہار و 
خہزاںء 


وه ورع (حاجی 


عشق و جنون اور شریعت و تصوف 5 
سائل پر بحث کی گئی ے؛ لیکن یہاں بھی موضوع 
اور نفس مضمون انداز بیان کے مقابلے میں ثانوی 





5 1 7 1 ۱ 


i 


۰.۸ 


علم (متامق) 


حیثیت رکهتا شم - موز بریطانیه کے مخطوطے (ںءنظ : 
Pers. Mss,‏ #۰ شمازه ع )سک تئیس یا جوبیس مقامات 
ک ترتیب اور نام تهران اور کانیور کی ستکی طباعتون 
ی دی هوئی ترتیب اور نامون ے بہت مختلف میں 
(دیکھے (rra: ¢ ‘A4 Lit. Hist. af Persia : Browne‏ 
معلوم خوتا ے که حییدالدین کی مثال کی پیروی 
زیادہ لوگوں نے نپی ک؛ صرف ایک صحاقی 
ادیپ العمالک (م ۰ فروری ے۱ ۱۹ع) نے بموجب 
ایک مخطوط کے؛ جو براؤن کے پاس تھا (دیکھے 
۰ ۰۲۰ م : وم )؛ مقامات کا ایک مجموعه 

هسپانیه ميی یبودی یی یبوده بن شلوسو 
حریزی نے جو تیرهوس صدی هجری ی ابتدا مين هوا 
ہے » مقامات آلحریری کا ترجمه عبرانی زبان میں کیا 
اور پچاس مقامے اسی طرز میں لکھے؛ جن کا نام اس نے 
سفر تحکمونی رکھا ۔ ان میں اس نے بڑی مہارت ہے 
الحریری کے انداز تحریر کا تتبع کیا ے اور جا یجا 
کتاپ مقدس عم افتیاسات دیر مب (دیکھے 
دوسہہ ہ۸۸ ا اطہہا دمک+یڑ؛ طہم <P, de Lagarde‏ 
گوٹنگن مج وع» هینوفر م۳٩‏ ۱ع. 

آخر میں نصبیبن کے اسقف اعظم عید یشوع 
Ebedyeshu‏ }۾ û (®ırıa‏ 
الحریری کی طرز میں سریائی زبان میں مذھبی اور 
اخلاقی موضوعات پر پچاس نظمیں لکھیںء جو دو 
حصوں میں مثقسم هیں اور حضرت ادریس" (ه500) 


.۹۰9۹ھ مھ 


اور حضرت الیاس“ (ھااع) کے نام سے منتسب هی - اس 
نے ان نظموں کی مصنوعی زبان ی تشریح :٣۱ھ‏ 
میں خود ایک شرح لکھ کر ی(پہلا حصہ : ونوئعط 
dha Edhen seu Paradisus Eden Carmina auctore‏ 
‘Gabriel Cardahi gb ‘Mar Ebediso Sobenst,‏ 


مروت ومم رع). 
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علم (مقامة) ۹ 


مآخل : مت مقالہ میں مذاکور ھیں , 
{C:BROCKEL MANN)‏ 

۾ محاضرات :(ع)ء واحد محاشرہ: می اَنْ 
جیب الانسان مخاطب هه ہما یجضره من اجابتہء 
یعنی () مخاطب کے سوال کا جواب دینا (محمد فرید 
وجدی : داثرة المعارف القرآن آلرايم عشر عشر » بذول 
المحاضرة )؛ (۲) سوال و جواب کردن باهم (فرهنگ 
آنتد راج » بذیل مادم؛ (۳) مجالس میں ہونے وا ی 
گفتگو (السجم الویط بذیل مادم؛ (م) 
مجلس کی کارروائی» روداد» سرکاری رپورث 
lle {4 Dictionary of Modern Arabic : Hans Weht)‏ 
کی مجالس اور خلفاء امرا و وزراء کے ایوانوں میں 
اریاب علم و فضل علمی» ادبی اور تاریخی موضوعات 
پر اظهار خیال ٹیا کرتے تھے ۔ کبھی ئحو کے کسی 
سثل پر یحث چھڑ جاتی تھی "بھی کوئی شعر 
موضوع سخن ین جاتا تهاه لبهی کوئی ندرت آمیز 
تاریخی واتعه بیان کیا جاتا تها اور "لبهی ملوت 
عرب» شاهان عجم اور خلفاے اسلام کا تذکرہ 
هوتا - کیهی کیهی دو عالموں کے درمیان کسی 
موضوع پر مناظره بهی هو جاتا تها اور سوال و جواب 
اور رد و قدح کا سلسله جهژ جاتا - بعض اوقات ان 
علمي مجالس کے سذآکرات و مکالمات کو ثتابی 
صورت میں جمم کر لیا جاتا تها - یه کتابی 
کتپ مجالس یا کتب محاضرات کہلاتی ھیں۔ ان میں 
سے چیدہ چیدہ کتابوں کا یہاں ذ کر کیا جاتا ے :۔ 

اس ہوضوع پر قدیم ترین کتاب ایو عبیده 
معمرین الخی(م۔ ۰ء ۶۸۲)ک کتاب المحاضرات 
والمحاورات ہے ۔ ابوعبیدہ دوسری صدی ھجری _کہ 
ممتاز عالم اور مفسر قرآن تھے ۔ اس کتاب کا مخطوطه 
کتاب خانڈ شیخ الاسلام؛ مدین منور میں محفوظ 
ےه (براکلمان (تعریب) » م : م | » قاهره | هو ) ؟ 
(۲) احمد امین + فحی الاسلام » ۲ ‘raal‏ 








مطبوعة قاهره » ۱ : 
ماس ہے حدم 
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۰۰ علم (محاضرات) 


مطبوعذ قاهره) - 

تعلب (م ۱ > نر» جو تیسری صدی 
هجریکا ممتاز عالم» ادیب اور نحوی تهاء مجالس تعلب 
(قاهره وم و رع) میں قرآن مجید مجید» حدیث اور قدیم اشعار 
کے بعض مشکل الفاظ کی تشریح کلام عرب کی روشنی 
میں کی ےھ - اس کتاب میں بعض دلچسپ تاریخی 
واقعات بهی مذ کور هی . 

ابوالقاسم عبدالرحمن اسحق الزجاجی (م . مس ہا 
E41‏ چوتهی صدی هجری کا سربرآورده نحوی اور 
ادیب تھا۔ مجالس العلعاه (کویت ۲ ۹٥‏ ر ) میں اس نے 
مختلف نحوی مسائل پر ثعلب» ابن السكيتء المازني 
اور الزجاج کےمناقشات و مذا کرات جمع کر دے هیں۔ 
ان میں سیبویە اور الکسائی کا مشہور مناظرہ بھی 
شامل هش » جو هارون الرشید کے دربار میں عوا تھا 
(مجالس العلماء ص م) ۔ اس کتاب مين یعض دلچسپ 
قصص بھی شاسل ہیں . 

ایوعلی الحسن التتوضی (م جع هام و وع) عالم» 
ادیب شاعر اور ظریف تھا ۔ اس کی تصتیفات میی نے 
)١(‏ کتاب الفرج بعدالشدۃ (مطبوعة قاھرم) میں تنگی 
کے بعد فراخی اور مصیبت کے بعد راحت کے دلچسپ 
واقعات ملتے ھیں؟ (م) المستجاد من فعلات الاجواد 
(دسشق وم ) میں اھل بیت کرام ء خلفاء وزراء 
امراء بالخصوص برامکه کی سخاوت اور دریا دلی کے 
سبق آموز واقعات مذ کور هین؛ (م) نشوار آلمحاضره و 
آخبار الندا تر طبع مرجلیوث» قاهره ر بو رعه 
(ایک جلك) و دمشق ہے رء (ہ جلدیں)؛ تیسری اور 
چوتھی دی عجری کے وزرا اور ان کے عروج و زوال 
کی افسانوی داستان ہے - اس میں بہت سی حکایات 
ایسی بھی ھیں جو عوام کی عادات و اطوار اور ان کے 
احوال ومشاغل کی ترجمان هیں۔ انداز بیان سادہ اور 
رواںء دلچسپ اور مؤثر ے (یاقوت : معجم الادباہ 
۹۲ تا ٦‏ ۰ 








غلم (نحاضرات) 


ابو حیان الترحیدی (م م . ۰۱۰/2۰ ۱ع) چوتھی 
صدی ھجری کی نادرۂ روژگار شخصیت ےھ ۔ وہ علم و 
فضل اور ذهانت و ذکاوت میں یکتاے زمائهء اسام البلغاءء 
رئيس المتكلمين اور شيخ المتصوفین تها (یاقوت : 
معجم آلادیاء و2 ے تا ١‏ ہ) ۔ تلاش معاش میں اس 
نے بیشتر سالک اسلامیه کی خاک جهانی تهی» لیکن 
گوهر مقصود حاصل "گر مين اکام رها - وه عمر 
بهر سحرومی تسمت کا شای رها ایو حیان التوحیدی 
کی بیشتر کتابیں دستبرد زسانہ کی نذر هو گٹیں ۔ 
اذب اور محاضرات ات پر جو لتابیں !چ گئی ھیں ء وه یه 
هی : (,) الامتاع والسواتية (م جلدیںء قاھرہ 
رمع : التوحیدی کی علمی و ادیی محاضرات کا 
مجوعد ے؛ جس میں اس نے وزیر ابن عارض کے 
سوالات کے جوابات دی هس 
ایک راتول پر مشتمل ے اور الامتاع صرف چالیس 
راتوں پر۔ آلف لین بی افسانوی واقعات هیی جبکه 
الامتاع ک مباحت» عقلی اور حکیمانه هی - 
لسع سے عبهد بویی کی علمی اور عملی سرگرمیوں 
کا بھی پتا جلتا ھے ۔ اس میں اس مناظرے کا 
دلچسي روداد بهی ملتی ے جو یونانی اور عربی 
نحو کے بارے میں ي بن پونس اور ابو سعید 
السیرافی کے درسیان ھوا تھا (الامتاعء؛ مب تا 
م۱۲ * مترجمة The discussion : Margoliouth şıl‏ 
between Abu Bishr matia and Abu Said Al Sirafi on‏ 
‘the Merits of logic and grammar‏ در ‘GRAS‏ 
۰ عاص وے تا و م )- ایک دوسرے متاظرے میں 
حکمت یونان اور شریعت اسلاميه کے درمیان دلجسپ 
سوازنه تیا گیا ه (الامتاع» ۲ : و تا ٠٢‏ مطبوعۂ 
قاهر: (م) المقایسات (و و ,ع) : وزیر اعظم این 
عارض(م ٥م‏ کے سان پر ایک دلجسپ علمی 
نشست ھوا کرتی تھی؛ جس میں ھرمذھب وملت 
بت فاسفی» طبیب؛ 


ریافی دانء ادیب اور 


EEN 


۔ الف ليلة ایک هزار 


علم (محاضرات) 


| متکلم شریک هوتر تھے ۔ آن مجالس مين ادب» فلسفه 
اور تصوف پر پحثی هوتي تهی - القایسات ان 
مجالس کی روداد ے - اس که بیشتر مباحث نہایت 
دقیقء مبہم اور غامض ہیں۔ اس میں کسی قسم کی 
تبویب و توتیب نہیں ۔ التوحیدی کی نئر سلاست زیان 
اور رنگیتی بیان کا عمدم امتزاج اور نثر مزدوج ک5 
بپترین نمونه هه (ايراهيم کیلانی : ایو حیان 
التوحیدی؛ ص ےہ تا ہے؛ قاھرہ ےہ۹ ع). 
ابو منصور الثعالیی (م ٩‏ ۲جه) مشمور زمانه 
مصنف: شاعر اور نشر تکار تها (ونیات الاعیان» 7 
, مہ » قاهره ٩۱‏ ,م) - الثعالیی کی نثر میں سجع کا 
. پاپا جاتا ے؛ جو تکلف اور ایام ع خالل هوتا 
۔ اس کی تصنیفات میں سے ( ؛) المؤنس الوحید فی 
جج (وی انا ۹ج۸ مہ (م) کتاب التخیل 
والمعاضره (قاهره رو ,ع) اور(م) حلية المحاضره و 
عنوان الما کره و میدان السامره (محطوطة پیرس» 
عریی» عدد م روم تا رروه؛ براکان» تکمله» 
و .ه) قایل ذ کر هن . 
ابن عبدالبی القرطبی (ج دم ۰۱/۸ ۱ع) اندلس که 
مشپور محدث» مورخ اور ادیپ تهم (اين بشکوال : 
السلته عدد م » مطبوعه میڈ رڈ) - بپجة بپجة الیجالس 
و انس المجالس (قاهره ۰۶۲ ۱ع) محاضرات پر مشتمل 
ےء جس میں اکابر اسلام کے اقوال» دلجسپ 
حکایات اور تاریفی واقعات هی , 
حسین‌ین محمدالراغب الاصفهانی( ۳ . ه اه ۰ ۶۱۱ 
لفت» عرییت» شعر» اخلاق اور حکمت کے امام تھے ۔ 
المتردات فی غریب انقرآن ان ک یادکار زسانه تصنیف 
ے۔ دوسری اه کب یه آی مرماتريمة هه 
جسے امام غزا یٴ " سفر و حضر میں اپنے ساتھ رکھے 
تھے - ادب میں قابل ذ کر کتاب محاترات الادیاء و 
محاولات الشعراء و الہلغاء (سطبوع قاهره و ببروت) .۰۵ 
جو ادب» شعره حکیمانه اتوال» دلچسي واقعات اور 
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علخ (مجاقرات)(: رن علم (محاضرات) 
اسٹال کا خزلئہ ہے ۔ اس میں اخلاقی سوضوعات: مثلّا ماخذ:ء : من میں سذ کورہ کتابوں کے علاوہ دیکھے 
علم» جهالت» اتصاف» ظلمء بخل» کرم؛ زهد )0 برا کسان : تکمله, ج تام مطبوعۂ لائیلن؛ (ی 


اور تقوی وغیرہ مضامین ہے بحث کی کثی _ه- دربیان 
میں موزوں اشعار بھی مذ کور عیں (محمد کرد علی : 
کنوز الاجداد ص رم تا رےں؛ دعشق 6۱۹۰۰)ء 

مجمود بن عمر الزبخشری (م ۱۳۳/۸۰۳۸ ۱ع) 
تفسیںء لخت اور ادب کے ماھر تھے۔ تفسیر میں الکشاف 
ان کی لازوال تصنیف ہے (جرجی زیدان : تاریخ آدابہ 
اللغة العریهء م :ےب تا ۹م ٠‏ سطبوعة پیروت)! 
ریع الاہرا رفيا یسر الخواطر والا فکار (مطبوعۂ قاهرم 
محاضرات پر ے؛ جو عام قاری کی تفریح طیع کے لے 
لکھی گئی ہے . 

محی الدین ابن عربی (م ۹۲۸ ۲۰/۸ ,ع) اکابر 
صوفیه مبی هس - محاضرات الابرار و مسامرة الاخيارفي 
الادییات و النوادر و الاخبار (قاهره و . و ع) تراسی 
کتب ادب و تاریخ اور محاضرات مه سأخوذ _ه - 





اس میں سواعظء اسثالء نادر حکایات اور خلفاے اسلام ۱ 


کے واقعات هی . 
موجوده زمانر میی محاضرات 6 اطلاق خطبات 
اور علمی تقاریر پر هون لک عه» مثلا ز۵ندت ععمو1 : 


۰ 


محاضرات ادییات الجغرافیه و التاریخ واللغة عند العرپ | 


یاقوت : ممجم الادباء؛ قاعرہ ۹۳۸ ۶۱! (م) ابن خلکان : 
وفیات الاعیان: بروت .ےو رء تا ۶۱۲ (م) ابن 
الذهب: قاهره ۰( زک مبارک: 


النٹرالفنی فی قرن الرایم) قاهره مم ٩‏ ۶( )محمد عمد کرد علی: 





امرالبیان: قاعرہ ۳۵ ۱ () دهی مصنف ۰ : کنوزالاجداد 
(م) حاجی خلیفد : کشف الظنونء 
استانبول ١٣۱۹ء‏ (و) ذیل کف اللتوت» استانبول 
(۰) سرکیس : معجم المطبوعات 
مطبوعة تاهره؛ (,) الزرکلی : الاعلام» قاهره وو .تا 
۱۹( جرجی زیدان : تاریخ آداب اللفة العریيه 


دمشق .دورن 


Eee 


باروت ے۹٩‏ ١٤ء‏ 


(نذیر حمین) 





(قاھرہ .م+۳,م)؟ (م) محمد الخضری : محاضرات , 
تاریخ الاسم الاسلامیه؛ ٭(م) محاضر جنسات مجمع اللغة 
العرييه وغيره. 


ان کے علاوہ عیون الاخبار (این قتیبه)؛ (م) 
کتاب المحاسن والمساویٰ (ایراھیم الییھتی)! (م) 


العقد الفرید (اين عبد ریه): (م) تتاب آلم5ة (ابن : 


دایم؛ (۰) کتاب الاغانی (ابوالفرج الاصبهانی)؛ (ب) 
الیصاثر و الاخاثر (ایو حیان التوهیدی) وغیره 
بھی محاضرات کا پہلو لیے هوئے هیںء لیکن هم نے 
اس قسم کی کتابوں تو نظر انداز کر دیا ھے لیونکه 
یھ ہماری بیان ائردہ تعریف سے ذرا هثی هوئی هی. 
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علم (بحریات) 


علم (الفروسیه) 





صناعات 
و بحریات ؛ رل به ابن ماجد؛ یار بروسه؛ 
سلیمان المپری . 
9 علم حرییات وراه امعم وییول مل 


اللہ عليه و سلم ( بذیل غزوات) , 

علم (فن) الفروسیه : (ع) شسپسواری 
(نظری و عملی) ی جمله اصناف کا علم» جس میں 
اسپ شناسی کے اصول (حلق الخیل)» گهوژود ک 
نگهداشت اور بیطاری اور سياسة الخیل شامل هین. 

جو لوگ عربوں کے ہاں نن شہسواری کا 
مطالعه کرنا چاهتر هب ان کے لیے لغت.کی کتاییں 
زیادہ دلچسپی کا موجب نه هرن کی کیونکه به 
کتایی لغویون ی تصنیت کردہ ہیں اسپ سواروں 
کی لکھی ھوئی نہیں (چناچه ان کی نوعیت فنی نہیںء 
ادبی ش) - اس سلسلل میں قدیم رین ٴتصنیف 
الاسعمی : کتاب الخیل (طبغ :1880ء ویانا 
A (ae‏ 
این الاعرابی کی کتابیں بھی قابل ذ کر هي » 
جن کے بعض اجزا کو ۷:٣٥۰٢‏ دلا٥ط‏ 1:1 .6 نے 
مرتب کر کے شائع کیا ہے (لائیڈن ہ۹۲۸ ۱ع)۔ 
کتاب الفم‌رست ؛ میں ابو عبیدہ کی تین کتابوں 
کتاب السرج» کتاب الخیل اور کتاب اللجام کا 
ذکر آیا عے ۔ ان کے بعض اجزا الدمیاطی نے اپنی 
ا ی دیے 

۔ الجاحظ کی کتاب الحیوان میں بعض مفقود 
ت کے اقتباسات سلتے ہیں ۔ شہسواری کے 
بارے میں قیعتی معلومات زیادہ تر ایسی کتابوں 
میں ملتی ہیں جن کا گھوڑوں ے موضوع ہے 
براه راست کوئی تعلق نہیںء سلا الجاحظ: 
رسالة فی مناقب ۱ الات راک 





۔ اس سک علاوه هشام الکلبی اور | 


| (الکر 





ادب عربی میں فروسیھ کے متعلق قتی رسائل 
بعد کے دور میں لکھے گئے ۔ ان رسائل کے مصنفین 
شہسوار سلوتری اور اسپ سوار عوتے تھے جو اپنے 
علم و فضل کے اظہار کے لیے لغت کی کتابوں ہے 
عبارتوں کی عبارتیں یا ان کے بعض ٹکڑے اپنے رسائل 
میں نقل کر لیا کرتے تھے ۔ خوش قسمتی سے وہ 
چند صفحات شہسواری کے بارے میں بھی لکھ دیتے 
تھے؛ جن میں شپسواری کے تربیت کا بیان هوتا تھا یا 
نو عمر شہسواروں کے لے چند اصول قلمبند کر دیے 
جاتے تھے . 

مسلم ممالک میں شہسواری کی دو تسب رائچ 
تھیں اور ان میں بئیادی فرق ملحوظ رکھنا چاھیے ۔ 
ایک تو وہ اسپ سواری تھی جس کی مشق عرب 
صحرا ہیں کیا کرتے تھے اور دوسری وه گهڑسواری 
جو اعلن تعلیم و تربیت کا نحیجه هوتی تهی - 


! اول الذ کر ک بارره‌بی هماره پاس پعضی دستاویزات 


موجرد هی جن کی مدد ہے ہم اس کا تفصیلی نقشه 
پیش کر سکتر هن - بنیادی طور پر یه دو صورتود 
میں سامے آتی ے؛ یعنی جنگ اور گھڑدوڑ۔ قبائلی 
جنگ جووں کی شہسواری کا مدار حملے اور فرار 
و الذر) ک جنگی حکمت عملى پر تھا۔ 
وہ چھوٹے چھوۓے دستے بنا کر اس کی مشق کیا کرتے 
تھے ۔ ان جنگی مشقوں میں وہ تلوار اور نیزے کے 
استعمال کو کمان پر ترجیح دیتے تھے ۔ الجاحظ کا 
خیال تھا که عرب کمان کو بھدے طریقے سے 
گرفت میں لیتے تھے ۔ اس کا یھ بھی بیان ھے کھ 
ایک خارجی قریب ہے لڑتا هوا زیادہ تر نیزے ہر 
انحصار رکهتا ع اور خارجی اور بدو دونود گهوژشه 
پر سوار هو کر امور تیر انداز نہیں هو سکتے“۔ 
اس عہد میں ساز کا سوال بھی عقدۂ لاینحل رھتا 
۔ عربی اشعار کی مدد ہے ھم یہ بھی لیصله 


| نہیں کر سکتے کہ قبائلی شہسوار کس قسم کی 


, ۹٦ 
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سیسکا 
زین استعمال کرتے تھے . کج- 
اب لام کا بھی سوال پیدا عوتا ہے۔ انیسویں 
صدی عیسوی کے سیاحوں کے بیانات سے پتا چلتا ھے 
که مشرق میں عرب شہسواروں نے فولادی لکام 
شاز و نادر ھی استعمال کی تھی ۔ وہ اس کو فولادی 
لگام پر ترجیح دیتے تھے عم پوچھ سکۓ ھیں که کیا 
جاھلیت کی شاعری میں لجام کا لنظ لوے کی زنجیر 
والل لگام کے لیے آیا ے؟ شاید اس کا استعمال حملے 
> وقت موتا تها تا که گهوژه بعایک 
ٹھیر سکیں یا تیزی ہے آدھا چکر کاٹ سکیی - 
گھڑدوڑ (ئیء سباق) کے بارے میں عمارے 
پاس دستاویزی شهادتی سوجود هی - اگرچه 
ان میں بعض تفصیلات کے بارے میں اختلاف بھی 
پایا جاتا ہے لیکن ان کے مصنفین نے گھوڑوں کے 
تربیت (تضیر؛ اضمار) کے بارے میں شرائط بھی 
بیان کی ھیں - گهوژود ک تربیت میں چالیس ہے 
ساٹھ دن تک صرف ہوتے تھے اور مناسب خوراک 
دینے سے ان کی حالت عملہ هو جاتی تھی ۔ان کا 
مایا دور کرنے کے لے ان پر کمہل ڈال دے جاتے 


ته - اس طرح پسینه خارج هو کر وه چهریر ی یدن 
کے نکل آنے کے - ایس هلکی پهلکی گهوژه حناد 
کھلاتے تھے اور خارج شدہ پسینه سراح کر نام عع 
موسوم هوتا تها. 


اسلام ی آمد ہے قبل عرب میں مختلف 
قبائل کے رکھوڑوں میں دوڑنے کا مقابله هوتا 

- ان گهژ دوژون کا فاصله طویل اور راسته 
مختلف هوتا تها - یه مقابلی بسا اوقات لعبی اور خونی 
جنگوں کا پیش خیمه بن جات تهی (رلٌ به فرس) - 
گھڑ دوڑ(حلبم) میں دس گھوڑے جحصہ لیتے تھے ۔ 
سب سے آگے آز وال آئه گهوژه دوژ ختم هوزر 
پر میدان کے جس احاطے میں داخل ہوتے تھے وھاں 
غیزوں پر سات نشانات هوتی تھے ۔ ان میں ہے سات 


arr 
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علم (الفروسیه) 


گھوڑے اعلی قدر کارکردگی کا انعامات حاصل کرتم 
جبکە آٹھواں ڑا انعام ہے محروم رهتا تھاء تأهم 
اس کا داحله بھی ایک قسم کا اعزاز هوتا تها - چیتۓ 
والے گھوڑوں ے نام باعتبار کارکردگی ترتیبی ے 
رکھے جاتے تھے؛ چنانچہ مختلف مصنفوں نے ان ے 
مختلف نام دیے هی - بقول السعودى پہلے آنے 
والے کا نام السابق» دوسرے کا متبیزه تیسرے 
کا سجلیء چوتھے کا صلی پانچویں کا مل 
چهش کا تالی اور ساتوس کا سرتاح هوتا تها : 
الفعالبی ‏ الجاحظ ک پیروی کرت هوه مختاف 
تام دیے هین» جس میں تیسرے کو مقفی 
اور پانچویں کو عاطف لکھا گیا ے ۔ دونوں روایات 
میں نویں کو لطیم (- جے دھکے مار کر احاطۓٗ 
سے پاھر نکال دیا هو) اور دسویں کو سکینت 
(- جو مقایل کے خاتمه پر شرم کے مارے خاموش 
ہو گیا ھو) کہا گیا ے. 

آنحضرت صلی اللہ عليه و آله وسلّم نے گھژدوڑ 
کی ممانعت نہیں فرمائیء اس لیے کہ اس ہے پالئے 
والون مین مسابقت اور گهوژود کے تحفظ اور ان ی 
افزائش نسل کا جذبه پیدا حوتا تها» جو جنگون 
ک باعث روز بروز جا رھ تھے۔ آپ؟ 
نے گھڑدوڑ کے ضوابط بھی وضع کے تھے اور آپ؟ 
ھی گے مشورے سے کھلے مقابلوں کا آغاز ہوا تھا ۔ 
اس سلسلے میں آپ٭ نے میدان کی حدود میں یکسانی 
اور گھڑدوڑ میں شریک گھوڑوں کی عمروں کے 
اعتبار سے فاصلوں کا تعین فرمایا تھا ۔ احادیث: میں 
آیا ے که آپ؟ نر مدينة منورہ میں گھڑ دوڑوں کا 
انتظام فرمایا تها اور پخته عبر گھوڑوں کے لیے 
حضية سے لنية الوداع (. + غلوات) اور نو عمر 
گھوڑوں کے واسطے ثئیة الوداع نے بنو زریی 
(. , علوات) کا فاصله تجویز فرمایا تھا۔ 
کھڑدوڑوں کے لے آپا* گرا رام ی 








علم (الفروسیه) 


دیتے تھے اور اپنے گھوڑوں کو بھی شریک 
فرمایا "لرتی تھے۔ 

خلفاے راشدین کے زمانے میں جنگی فتوحات 
نے عریوں کو شہسواری کی بیرونی روایات ہے واقف 
کرایا:۔ ان نے شتاسا هو کر وه گھوڑے پر سوار 
هو کر جنگ کر ک نی نی تدبیریں منظ مک نے 
لگے ۔ یه روایات ایرانی» تری اور یونانی تهی - 
فروسیه پر رسائل لکھنے والوں 
شہسواروں که عربی نام دی ہیں ۔ اس سے ظاعر 
هوتا ے کہ غیر عربوں نے شہسواری که نش فن 
کے فروغ میں حصه لیا هوگا۔ یھ اثر ابتدائی زمائے 
ہے محبوس ھونے لا تها - پپلی صدی ھجری میں 
حشرت عل کا آزاد کردہ غلام قبر فتی تھا ۔ 
روایت هه کہ اس نے حضرت علی کے ایک 
منەزو رگھوڑے کو سدھایا تھا (دیکھے تاج العروس؛ 


:r‏ عم 


نے ایرانی اور ترک 


اس فن 6 تاریخی مطالعه نسی قسم کي 
دلچپی کا موجب نه هوک - در اصل گیژ سواری 
ہیں دو عنامر طبعی ارتقا کا موجب هوتم 


زیر استعمال گھوڑے کی قسم اور نئے .اسلحد کا 


استعمال - ان میں پہلا عنصر تو خارج از بجحت ےے؛ : 


اگرچہ بفتوحد مالک مس عربی گھوڑوں کو 
مقامی گھوڑوں ہے ملا کر مخلوط نسل کے گھوڑے 
پیدا کیے جاتے هی (رك به فرس): 
تسل ھی ہے تعلق زی یط مت نے؛ 
جس کا قریبی رشتہ فنون جنگ ہے ے؛ دوسری صدی 
عجری / آٹھویں صدی عیسوی مين ظهور پذیر هون 
والے اسلامی فن تسپسواری بر فیصله کن اثر ذالا تها 
اور جس کر عروح و ترقی کا زسانه اندلس اور مصر می 


چهلی صدی مجری / بارهوین صدی عسوی اور | نے گھوڑوں ک جن پیدائشی اور غیر پید 


ساتویں صدی ھجری / تیرعویں صدی عیسوی .۵ . 


شہسواری کی تربیت کا اصول : 
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er 





جو مشرقی | 


۱ 
٦ 


۱ 


عام (الفروسیه) 


گھڑ سواری کے لئے بچھیروں کی ترییت تین سال کی 
عمر مين شروع هوتی تهی - آن کی تربیت پر جو 
سار لکهی گر هی ان پر موجوده شپسواری 
کی چھاپ لگی عوئی معلوم عوتی ہے ؛ لیکن ان ک 
باقاعده تربیت کے قواعد و ضوابط کے نقوش کچھ 
دھندلے سے معلوم هوتے هن - ان قواعد ی مصطلحات 
زیادہ تر تری اور ايرانی هی - ""میدان"" ک اصطلاح 
گھژدوڑ کے لے سستعمل تھی اور ناوردقازان 
سے وہ چکر مراد تھا جہاں گھوڑے کو سدھایا جاتا 
تها (استخراج الخبل فی الناورد) - ترتیب المیدان کی 
اصطلاح گھڑ سواروں کی منظم حرکات کا مظہر تھی؛ 
جسے عمارے زمائے میں نمااشی فوجی نقل و حرکت 
کہا جاتا عے ۔آ گے اور بیچھے میں توازن (تعدیل) 
اور لعام میں لچک (علق الاجام و لوک اللْجام) 
بھی شہسواری میں شامل تھی ۔ شوقین شہسواروں 
کو جو سشورہ دیا جاتا تھا وہ ےحد آسان تھاء یعنی 
شہسواری کا راز نشست کے جماؤ (ثبات) اور تسود 


کی برابری (تسویة العنان) میں مضمر سے ۔ نشست 


ہیں : | میں استواری گھوڑے کی ننگی پیٹھ پر چڑھنے سے 


آتی ے ۔ سوار اپتی رانوں کو اچھی طرح جما کر 
هي گیوڑے پر ٹھیر سکتا ے ۔ نوخیز شہسوار کو 
تهوژا سا تجربه حاصل هو جانا هه تو وه زین اور 
دو شاخی کاٹھی استعمعال ٴ کرنے لگتا ے ھم دیکھتے 
میں لہ آج کل شمالی افریقہ میں گھڑسواری کی 
مشق کے جو طریتے سروح هین وه اندلس کے 
طور طریتوں ہے کتنے مختاف ہیں ۔ گھڑ سواری 
کے ان مختاف طریقوں کی تاریخ بیان کرنی مشکل 
ے؛ لیکن فولادی کمان اور بندوق کی ایجاد ے 
ان میں یلا شہہھ تبدپلیاں ظہور میں آئیں - مصنفین 
انشی خرابیود 
| ی نشاندری ی ے ان کی فهرست کافی لمبی مه - 
ان میں ہے بعض یه میں: : ھارون وہ گھوڑاے جو آگے 


هلم اقروت 
پڑھنے ہے انکاو ٣‏ کر دے؛ شرمیلے گھوڑے کا نام 
رواخ ہے؟ : جموع متهزور کھوڑے کو کہتے میں : 
منازع وہ سے جو لکام کو دائتوں میں دبا ثر جباتا هی 
اورسر بھی جھٹکتا ے؛ ؛ اگلا پاؤں سارنے والا گهرژا 
خبوط کہلاتا ے؟ زیر ترییت کھوڑے کو شبوب 
کہتے هی؛ شموس وه گھوڑا ھے جو اب پنے اوپر سواری 
نھ کرنے دے؛: قالوق وہ ے جس کے مزاج کا 
پتا نھ چل سکے؟ شرمیلے اور ڈ گمگانے والے گھوڑے 





کو نقوز کہتے هی ؛ ٤‏ طموع وہ کهوژا ےہ جس پر 


سوار ھونا اممکن ھوتا ہے ۔ مصنفین نے سر اور شانے . 


کی وضع قطع ہے پیدا ھونے والے بعض تقائص کا بھی 
ذکر کیا ے ۔سر کی خراب وضع قطع رکیے والا 
گهوژا سنقص کہلاتا ے ۔ ان نقائص کے ازالے کے 


لے بعض علاج بھی تجریز ”کے جاتے ہیں ء لیکن وہ | 


| کثر اوقات ظالمانه اور بمض صورتون می بعید از 
حقیقت غوتے ھیں۔ 

رسائل فروسیه میں ساز (لجام) کی اصطلاحات 
کا صحیح بیان آیا ے ۔ ان میں عتان (با گ)ء ازار 
(آهنی رکاب) اور عصاب (پیشائی کی پٹی) بھی شامل 
ہیں ۔ اس زمانے میں تین قسم کی لکامیں استعمال 
هوتی تهی : ایوان سیدهی لکام تهی» فک ی رکانشود 
ک اکبری لکام هوتی تهی اور نازی موجوده زمانر 
کی لکام کے ہم معنی تھی؛ جو سپاہیوں کے استعمال 
میں رھتی تھی ۔ لکام لوع کے ٹکڑے (شا کمم)ء 
دهن گیر» دار دها! نے (فٹس ) اور لوے ی زنجیر 
(حکسم) پر مشتمل هوتی تهی - آن دنون عام طور 
پر خوارزمی کالهیان استعمال هوتی تهیی . جو 
هموار اور چوژی موتی تهی اور آن کا قربوس 
(اگلا حصم) اور مؤخرہ (پچهلا حصم) ابهرا هوتا تها - 
کاٹھی ایک گدی (مزشحه) پر رکهی رهتی تهی» 
جسے دو تنک (جزام) اور سینه بند (لہب) تھامے 
رھتے تھے ۔ گھوڑے کے هار (قلادم) اور د ای 





علم (الفروسيه) 


+ هوتے تھے؛ جو کہوش اور شلیل کبلاتی تھے ۔ 
تشاهر اور جلے اصطبلی کپڑے ھوتے تھے ۔ جنکی 
گھوڑے کو براسم 7 ٹھیرے) اور براقع (خوہ) بھی 
پهناتی تهر . 

چهشی - ساتویی صدی هچری / بار 
ٹیرھویں صدی عیسوی میں فن شہسواری ہے متعلق 
تمام کھیلوں کی باقاعدہ مشقیں [هوا کرتی تھیں _ 
شہسوار جرید اور برجاس میں حمیه لیا کرتے 
تھے؛ جو ایک قسم ک نییزه بازی تهی وه پولو 
)رھ ببه چوگان)» صید افکنی (طرد) اور گھیرا بنا کر 
شکار تهیلا کرتے تھے اد کی تاک وم 
سمالیک کا دل پسند دھیل تھا ۔ ان کھیلوں نے 
مردوں اور گھوڑوں کو جہاد کی عمدہ تربیت حاصل 
ھوتی تھی ۔ مختلف رسائل؛ جن میں نیزہ بازی اور 
| تیغ زئی کے طور طریقے مذکور ہیںء ے شمار 
تشریحات ہے بھرے پڑے ھیں ۔ ان میں حمله کرتے 
اور وار رو کئے (البتود وانتبطین) 3 تفصیلی ۳ 
بھی موجود ے۔ اس کے علایہ چھوٹے ھتے (کہق) 
یا لمبی کمان (ندال) ہے تیر اندازی کی سشق کا ذ کر 
ملتاے۔ استداد زمانه کے ساتھ ان سب جنگی کھیلوں 
کم رواج ختم ہوگیا ۔ اب مسلم معالک میں گھڑ دوڑ 
کے مغربی قواعد و ضوابط مروج ہیں اور صرف خیالی 
جنگ (لعب البارود» لعب الخیل) گذشته زمانے کے 
| نون شہسواری ک آخری نشائی رہ گئی ہے ۔ 
مال :رک به فرس 


{G. DouılLET} 
سملکت مسالیک میں: عہد سالیک یق‎ 
تاریخوں میں گھڑ دوڑ کی مشقوں کے بارے میں‎ 
کافی سواد سلتا هم ۔ ان میں اھم ترین ماخذ‎ 
ابو المجاسن بوسف بن تغری بردی ( .2 بآن) ره ج وکه‎ 
ایک بلند سرتبه سملو ک امیر کا فرزنند اور اپثم‎ 
- زمانے که ماهرین فروسیه بیس قریبی روابط رکهتا تها‎ 
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علم (القروسید) 


بپر حال یہاں ید واضح کر دیا ضروری _ه که 
مسلمانون کر قلون جنگ ہے متعلق کتب کے بہت 
زیادہ گہرے مطالعے کے بعد ھی تاریخی ىاخذ کے 
عواد ہے قائدہ اٹھایا جا سکتا ےہ ۔ 

این تفری بردی کے بیان کے مطابق ""فروسیه 
شجاعت اور جانبازی (الشجاعة والاقدام) ہے مختلف شی 
تھیء اس لے که ایک بهادر اپ مدمقابل کو صرف 


بہادری ہے زیر کرتا هم [یعنی اس میں قن کو کم | 


دخل هوتا _ه]» لیکن شمسوار (نارس الخیل) وه مہ 
جو [بہادری کے علاوه] فن اور هر ہے حریف کو 
مغلوب کرتا ے ۔ وہ حملے (کر) اور فرار (فر) ے 
وقت اپنے گھوڑے کو اچھی طرح قابو میں رکھتا 
ے: اے اسپ شناسی ہے کماحقه آگاهی هوتی .ده 


7 7 -> 1 
اور وه ماهرین جنگ کے مانے ھوئے قواعد کے مطابق | 


اسلحه کو استعمال کر سکتا ےہ“ (النجوم الزاهره 
طبع (rere ٩ ‘Popper‏ فروسیه ک اصطلاحی 
مغنوں کو دیکھتے ھولے بے تعریف بلا شیهه 
نہایت موزوں سے ۔ اس کے بعد روز سره کے 
استعمال میں فروسیه اور شجاعة (یا اقدام) کے درمیان 
فرق دھندلا پڑتا چلا گیا اورعہد سالیک کے 
مؤرخین ان کو گڈ سڈ کرنے لگے ۔ فروسیه کا 
کبھی کیهار استعمال جوانمردی اور سپسواری که 
معنوں میں بهی هوتا تها . 

بیشتر حالات مین فروسیه کی اصطلاح اکملی 
نہیں آتی بلکه دوسرے لفظ کے ساتھ مل کر استعمال 
هوتی ے ۔ زیادہ عام ت رکیبیں فنون الفروسیه اور 
انواع الفروسیه یعنی جنگی مشقوں کی قسبن اور 
ان کے فتون میں - بعض اوقات فتون کا لفظ فنون 
الفروسیه کے معنوں میں آتا ے ۔ اسی مشہوم میں 
فنون الاتراک کی تر لیب بہت کم استعمال هوتی 
به. اورفن الفروسیه (واحد ) کا پیراية بیان بھی زیادہ 
عام نہیں هه - تاریخی مصادر مين علم الفروسیه ی 
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علم (الفروسیه) 
۱ اصطلاح شاد و ادر هی استعمال هوثی اور زیادەتر 
جنگی فتون کے رسائل ھی میں نظر آتی هه - 
أ انواع الفروسية کے مفہوم میں انواع الملاعب کی 
تر کیپ عام طور پر مستعمل .هی ۔ ہملوک شپسوار 
کے لے شہسواری کی مشقوں میں سہارت شرط اولیں 
تھی - سہارت کی یہ مشقیں (اعلی استعداد پیدا کرتے 
کے لیر ) کمالات یا فضائل کہلاتی تھیں. 

گھڑ دوڑ کی تربیت کے مطالمے کے لے گھڑ دوڑ 
کے میدانوں (میادین؛ واحد : میدان) کی طرف خصوصی 
توجه میذول کی جانی تهی - اکهژع» ناهموار 
میدانوں میں شپسواری ک تربیت کسی وقت بھی 
سمکن ئه تهی - آن میدانون کی عمدگی که معیار کا 
ان ی تعداد اور ان ی مرست اور نگهداشت سس پتا چلتا 
تھا ۔ بحری معالیک کے عہد میں (۸مھ/. و وع تا 
جر همرس ,ع) می قاهره اور اس کے تواح میں 
گھڑ دوڑ کے بہت ہے میدان تھے؛ جہاں باقاعدگی 
اور بڑے جوش و خروثی ہے شہسواری کی مشقیں کی 
جاتی تھیں ۔ یه سرگرمیان سلطان بیبرس (ہ۹۰ع/ 
۲۰ تا دربهار ۱۳ع) رک عہد میں بہت 
بڑھ گئی تھیں اور سلطان قلاون (۹2۸ ۶۱۷۹/8 
تا ۹ہ ہھ/,۹ع۱ع) اور سلطان الناصر محمد 
(۔وہھ/۔وبرعتا رہےھ/ .مء۱ء) کے زماتوں 
میں وتنوں کے ساتھ کسی نه کسی شکل 
میں جاری رمیں ۔ سلطان' الشاصر محمد ی 
ونات کے بعد قلاڈوتی خاندان کا شیرازہ بکھرتا شروع 
هو گیا - معلوم هوتا _ه که اس افراتفری کی بنا پر 
هون والی شورشوں نے مل وکوں کی شپسواری کک 
ترییت پر برا اثر گال ۔ سلطان الاشرف شعبان (م ہے هار ز 
اء تا ہےےھ/ ہے ء) نے شهسواری ک 
ترییت کے گرتے هوے معیار کو سنبھالۓ کی کوششی 
کی؛ لیکن وه کامیلب نه‌هوبکا - سلطان قانصوه الغوری 





( وھ | .وبع تا وه دوع 2 عد 
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علم (الفروسیه) 


میں مختصر سے وقق ی کو چهول کر چراکسه که زمانے 
*(مرءه | رمع تا ۵۹۲۳ رورع) تک فن 
شہسواری پر بڑی تیزی ہے ضعف و انحطاط آتا گیا. 

شپسواری ک ترییت ک سعیار کا گھڑ دوڑ ک 
میدانوں کی حالت سے پتا چلتا ہے -سالیک رک 
زمانے میں گھڑ دوڑ کے لے مندرجۂ ذیل میدان 
تھے جن ہیں ہے اکٹر خالں رھتے تھے :۔ 
(الف) سیدان الصالحی : یھ سیدان بحری چیش ے 
بانی سلطان الصالح نجم الدین ایوب نے ,دعر 
مع میں بنوایا تھا؛ (ب) سلطان ہیرس کا تعمیر 
کرده میدان الظاهری؛ ( ج) بیدان القالق بھی اسی 
سلطان نو هبو .ومع میی بنوایا تھا؛ ( 
بیدان ب رکة الفیل» سلطان العادل کتبغا (موده/ 
سو ۲بع تا دوده/و جوع) نز تعمیر کرایا؛ (۰) 
المیدان الناصری» يا میدان الکبیر الناصری» جو سلطان 


الناصر محمد نے ۳۱۳۵2۱۲ تا ۳پمرع مبی 


۵ ۲ 2۱۳۲۰۸ میں سلطان ہذ کور کا تعمیر کردہ 


میدان؛ (ز) میدان المهاری یه میدان سلطان مذ کور | 


i‏ ۰ ۳ عمی تام کیا تها. 

سلطان الناصر محمد کی حکوست کے خاتی سے 
لے کر سلطان تانصوه الغوری کے زماز تک کسی 
فرمانروا نے بھی گھڑدوڑ کا میدان تعمیر نہیں کرایا ۔ 
رف سہے میدان جرأاکسه کے عبد حکوست میں 
اجڑ گش - نویں صدی ھجری/ پندرھویں صدی عیسوی 
میں شہسواری کی سشقیں محدود پیمانے پرشاهی تلعی 
کے سیدان (الحوش السلطانی) میں هون لگیں ۔ 
تاریخی مآخذ میں ان کا وقتا فوقتا ذکر ب رکة الہش 
کے متصل ملتا ھےء کسی مآخذ میں گھڑ دوڑ کے 
میدانوں کی موجودگی کا پتا نہیں چلتا, 

چر سلاطین میں صرف قانصوه الفوری 


نے (۹۰۹٭/ ۳٠ء‏ میں) ایک گھڑ دوڑ کا ایک 
13 
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علم (الفروسیه) 


میدان مصر میں تعمیر کرایا تها - شپسواری ی 
مشقود ی تجدید ی کوشش بہت تاخیر سے عمل 
میں آئي کیونکه جب سالیک ک روایتی فوجی 
مشقی رو به زوال مرئین تو اس وقت آنشی اسلحه 
کا آهسته آهسته مگر سلسل ظپور هو رها تها - اس 
کی وجھ ہے جنگی فنون اور آن ک تربیت مین انتلاب 
آ گیا (شہسواری کے اس پہلو پر بحث کے لیے دیکھیے 
مقاله نکار کا کتایجه بعنوان Gunpowder and firearıs‏ 
rhe Mumluk Kingdom‏ ئز؛ ٹنڈن ۹ ٢ع‏ ض ہم تا 
م* نیز رك به بارود). 

فروسیه میں شہسواری کی سندرجۂ ذیل فروع 
شامل تھیں: ۽ (الف) نیزہ بازی (لَعب الرمح؟ ثقافة 
الرسح ؛ قاف يا ثقاف)؛ (ب) چوان کا کھیل (لعب 
الکره» الضرب بالکره: لعب السو لجان؛ (ج) تین 
(تونی کا کهیل)؛ ( د) تیر اندازی (رسی الناب؛ 


! الرومی بالّاب)» ں شمشیر بازی (الضرب بالسیف 
بنوایا تها؛ (و) میدان سریاقس : م۵۲ ۳+م,ع تا 


يا ضرب السیف)؟ (د) برجاسٍ کا- کهیل (سوق 
اب برجاس)؛ (ز) رز بازی (فن الدیوس): (ح) کشتی 
(صراع)؛ (ط) محمل کے همراہ هونے والے کهیل 
( سوق المخمل)؛ (ی) شکار (صید)؛ (ک) بندوق 
کے ساتھ نشانے باڑی (الرمی بالبندوق)؟ (ل) کھڑ دوڑ 
(سباق الخیل)۔ 

ان میں سے پہلی تین فروع؛ ئیز محمل 
کے ھمراہ هونے والے کھیلوں کے بارے میں ھمیں 
وافر معلومات ملتی هس ۔ کتابوں میں گرز بازی 
کا ذکر شاذو نادر ھی آتا ہے ۔ فنون الفروسیه میں 
ششیر کا اکثر تذکره هوتا ه» لیکن بطور علحده 
فن کے نہیں ۔ برجاس کے کھیل کا ذکر بار بار 
آتا ےء لیکن تفصیلات یه خالی ‏ ماخذ میں 
فن تیراندازی کے بارے میں مغفصل بیان نہیں ملتا۔ 
یه اسر خاص طور پر بایوس کن .هش کیونکه 
کمان ممالیک کا اهم ترین هتیار تهی اور بزت که 
۹ 





علم (الفروسیه) 


۱۸ 


علم (الحمال) 


مو ات یک ہہ ہہ شش چس ا ص 


یه سبت جنگ میں زیاده اهمعیت ی حامل تھی ۔ 
معالیک میں شطراج کے کهبل کا عام رواج تها - 

اگرچد اس لفظ کر اصطلاحی بعنون که پیش نظر 
شطرنج کے آلهیل "کر فنون فروسیه ہیں شاسل نہیں 
کیا جا سکتاء لیکن اس کهیل مين سهارت بھی ایک 
هتر سمجها جاتا تهاء جو عہد ممایک کے کمالات 
فروسیه کے پہلو به پهلو ثایل ذ کر 

فرویسیه کا استاد معسلم e‏ تھا - اگر وه 
نیزه بازی کا ماهر هوتا تو اه مصلح ارج 
(يارساح) ‏ کہتے تھے اور تیر و کمان کا ماهر 
مغلم 02-1 کہلاتا تھاء وغیره ویره - استاذ 
کا ذکر عبد ممالیک ی تاریخی تتابون میں بار 
بار آتا هه اور فتون جنگ مس متعلته کتب میں تو 
اس کا بیان بهت ژیاده بلنا شم - هم ایس اساتذه 
کے ناموں ہے؛ بالخصوص جن کا تعلق چراٴکسہ کے 
زساتے سے ےء باخیں ہیں۔ 
مآحل : Notes on the Fursiyya : D. Ayalon‏ 

experience and games in the mamluk sultanate 

Studies in) q Ç ‘Seripta Hiereselymitana j3 
›±| 4, يروشلم‎ sami History and Civat 
(نیز وہ کتاہیں حن کا اس ہیں ذکر‎ ٣ ص رم تا‎ 
. آیا ے)‎ 


(D. ۸۷۸۲۵۱ ( 





علم الجه‌ال : (حسن شناسی) : عربی زبان و و 
ادب کے سرمائے میں علم الجمال کے نظردے اور اس کی 
اصطلاحات کی ٹھیک ٹھیک تعریف کافتدان نظ آتا هه 
تاھم بعض خصوصیات کا پتا چلایا جا سکنا ے؛ جو 
جمالیاتی احساس اور اس کے ظاعری اظہار ہیں قدر 
مشترک کا درجه رکهنی هی شاعری, جو عربوں 
کے علوم و فنون کا منتہاے كەال هم اپ الفاط اور 
معائی کے اعتبار ہے ایک خاص معیار ی حامل 





عے۔ 
یه زمانڈ جاھلیت کی عربی شاعسری ہے جس ہیں 
شاعر غزل کے پیرائے میں مثا ی حسن کے بارے میں 
کا اظهار کرتا هم ۔ عورتوں ک 
ایسی یکسان صفات بیان ی جاتی هی جن ع یه پتا 


اپنے محسوسات 
نپی جلتا که ممدوح حقیقی انسان ہے یه افسانوی 
مخلوق (امراؤ القیس : دیوانء قاھرہ ہو رع ص ۰ ۱» 





۹ ےا وب مس طرفه» دیوانه : بیروت , وه رعه 
ص 

و 
ص وم تا جم الاعشی : دیوان؛ بیروت .+ وء» 
ص ا 
دیوان العماسه» قاهره بوووعءج ٤‏ عدد ہےس)۔ 





ہپ وم النابغه : دیوان» بروت ءبورع» 





وم * عبداته بن عجلان» در شرح 
یھ تعریقیں صرف جسمانی خوبصورتی تک محدود ھیں)؛ 
تاھم ان میں کبھی کبھی روحانی اور اخلاقی 
تلمیحات بھی ملتی ھیں (الشنفریء در الاغانیء 
پروت» ,بو( ۲۱: ١ڈ‏ عنتره» 
:و ر؟ الاعشی» در کتاب مذکوره ء : مج 
الناپفه, در کتاب م ذکور؛ و : ۲ م» قیس بن الخطیم» 
در الاغانی» ۳ ۲۳ بیت مء ۰٩‏ . ) - آن تفاصیل 
سے عربوں کے علم الجمال کے بعض اجزاے تر کیی کا 
پتا حلنا ےء مثل5 جسم کے دونوں حصوں میں تناسب 


پاب بیتے تا 
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علر (الومال) 


اعضاء جو بتلی کمر ہے پیدا ہوتا ہے؟ شکل و صورت 
اور رنگوں کا تضاد» یعنی سیاه بال اور سفید چمره» سرخ 
هونث اور سفید دانت» آنکه ی سیاه پتلی» سنید انگلمان 
اور حنائی ناخن - خویصورتیک یھ عیار سطحی نہیں 
بلکہ عربوں کی روح کا مظہر هم» جس ک ترجمانی 
معلقات سے هوتی ے ۔ جسم انسائی کے مختاف اعضا 
کے بیان میں عرب شاعر جو دلچسپی لیتے ہیں اس کا 
نتیجہ وہ احتیاط رهم جسے ملحوظ رکھتے هوت وه 
قصیدے کی هر بیت کو ایک مکمل وحدت کی صورت 
عطا کرتی هی - یه قصائد مختلف وحدتوں (ابیات) کا 
مجموعد عوتے عیں؛ جن میں ھر بیت مستقل بالذات 
اور مسلسل ہوتی ہے - ای ایک هي قافیه مربوط 
رکھتا ہے اور اس میں ایک هی جذبه کار فرما هوتا 
ہے ۔قصیدے کی ت رکیب ک به اصول اسلامی فنون 
میں نظر آتر هی اور ایک خاص مفیوم سک تحت 
عربی گل کاری کے ابتدائی تصور کا درجه رکھتے 
ھی . 

اسلام نے اپنے بیروون کو آفافی حسن پر غور و 
فکر کرنے کی دعوت دے کر جعالیات کے تصور میں 
مزید وسعت عطا کی ء تاهم ایک رسبی معیار چلا 
آرها تھا جس کے علمبردار شعراے متقدمین تھے ۔ اس 
کے برعکس معاشرتی ارتقا کے تحت اخلاقی اور علمی 
افکار کا ظہور ھواء جو اس ہد کی غزل کا بڑا موضوع 
بن گے Les Principaux thèmes de :R. Blachére)‏ 
<la poêsie êrotique au Siêcle des Umayyades de‏ 
Damas‏ در o ‘AIEo Alger‏ )1474 / برع 
۸٣‏ تا ہم ر) ۔ فون لطيفه پر سذهب ک اثر 
محدود سا رها کیونکه فن اور اخلاقیات دو مختلف 
سیدان هی - :ہی وجه ش که اين ربیعه ی شاعری 
کو حسن وعشق کے مضامین کے باوجود پسند کیا 
جاتا تها (الاغانی» ۱: ۴رں) اور اسوی دور کے 
تلعون کو ننکی تصویرول اور یرعنهہ مجسموں 


۰۱۹ 








علم (الجمال) 


سے مزھن کیا جاتا تھا ) Arab :R. Ettinghausen‏ 
Painting‏ ص ر۳؛ جیلو!ا وو رعا توبەماصدالاہة .5ص : 
al-Hayr al-Gharbi‏ ۵ عربی ترجمه» بیروت 
٩٥‏ عه لوحه مړ ب) - به جائتا دلچسپی کا موجب 
هوک که وحدت اور تسلسل کا ظهور مساجد ک قطار 
در قطار ستونوں کی صورت میں هوا ہے اورحسن 
تناسب تبة الصخرہ اور تصر الطوبی کی عمارتوں اور 
ایوان مشتی ک روکاروں کی آرائش و زیبائشی سے 
عیاں ے ۔ ان کے علاوہ قصر الحیرالغربی کے دیواری 
نقش و نگار ہیں گہرے اور ھلکے رنگوں کا تفاوت 
بھی قابل توجه ے (زاءڈوەی : 
Early Muslim Architecture‏ که ر دوعص م۱۲ 
E art de P slam : D. 1. Rice a‏ پیرس 
۶۹ ص م ییعل) , 

عباسی ہد میں نظریة جمال میں بہت سی 
تبدیلیان هوئیی- اس عید ی نمایال خصوصیت اعتدال 


A Short Account 


و توازن ی طرف رجحان اور روحانی حسن اور جسم 
انسانی سک تناسب اعضا ی اهمیت هه (صلاح الدین 
المنجد :ٍ جمال المراۃ عند العرب» بیروت ہورع 
ص وم تا,م) -علم ادب کا محبوب موضوع حسن بهی 
رها سے ۔ اگرچھ حسن کا تذکرہ علم الجمال نہیں 
کہلا سکناء تاھم اس میں تھوڑی سی علمی گہرائی 
ضرور رهم کیونکه اس مه البصر بالجواری ی 
اصطلاح مأخوذ ے۔ حسن انسانی کے علم کے ارتقا نے 
ادبی تنقید کو یہاں تک متٹاثئر کیا ے کھ ابن وشیق 
نے زحاف کی مخفف قسم کا مقابله جاریھ (باندی) کے 
ان نقائصں ہے لیاف جن ک تعریف و توصیف ی 
جاتی ه ( کتاب العمدة» قاهره م۳ وعه ۱ و عع)- 
فنی تنقید کے فندان کے سیب ادبی تقید ان 
خصوصبات کی مظہر ہے جو عام طور پر غزل اور فنون 
می پالی جاتی هی - به انتقاد رسمی تسم کا _ش » جن 
کا اظبار ثهوس اصطلا- ات ی صورت مين هوتا هد 





علم (الجمال) 


مہ 


اور ان کا اطلاق کبهی تو ایک انسان اور کبهی 
عبارت پر هوتا ۵ (العسکری : کتاب الصناعتین » 
استانبول ,سره ص رما ابن رشیق : 
"کتاب مذکوره , : بد, ) اور کبهی یه ناقدین ادب 
تناسب (توازن» توازی) اور تضاد (تکافزه طباق) بر 
زور دی هن - ان کا په تجربه جزوی سا فش 
کیونکھ اس کے تحت نظم کے بجاے الفاظ؛ 
ابیات یا فتروں کو موضوع بحث بنایا جاتا 2 
المثل السائر» قاهره رجه :١‏ 
۹۵+ ساهره 
رم ها ص رم پیعد) - فن اور دین میں تفریق» 
جو اموی عہد ھی ہے عام هو گئی تھیء عباسی 
عہد کے نقد الادب میں صاف طور پر نظر آنی 
ہے (ابن ۳۲  -‏ + ۸ 
ص م ؛ عیدالعزیز الجرجانی : الوساطةء صیداً 
رہررھف ص ےےی؛ ۸ہ) ۔ ان خصوصیات کا 
جلوه عربودا که فن گلکاری (ارابینک) مين د کهائی 
دیتا رهه» جس مين ایک هی آرائشی طرز ی مسلسل 
تکرار قصیدے کی بہت یا مسجد کے ستون که 
ممائل نظر آنی هم - اس مين تجریدیت عربود ک 
عینیت کی محض ایک شکل سے ۔ یہاں قن برائے فن 
کے طور پر کارفرما ه اور اس کی وحدت کل 
ناقدین ادب کی فکری وحدت ہے موافقت رکھتی 
ے را الأئیر :الشل السائس قاهره ۳,۲ ,هه 
ض ہ۸ ر؛ ابن طباطبا : عیار الشعره قاهره وه و وعه 
صا ء۱ ۱۱ 


(این الاثیر 


FAC 


قدامه : نقد 


ان فنی حقائق اور تنقیدی عقائق کی صدائے 
بازگشت اصولیوں کی کتابوں میں سنائی دیتی ے ۔ 
این سینا نی سیت امیا کر حسی پهلوژد پر گننگو 
کی ہے اور خیر اور نافع کے فن میں خط استیاز قائم 
کیا سے ۔ (دیکھے اسعیل : اس الجمالیه فی اند 
الادہی بار ثانی؛ قاهره ړو هه ص .مر پیعد) ہہ 








ا 


fat.com 


علم (الجال) 


اہو حیان التوحیدی نے حسن کا حکم لگائے کے لیے 
اضافیت کا تصور پیش کیا ے اور حسن وقبح جانچے 
کے پانچ اصول بتلائے ہیں : فطرت انسائیء عرف 
(عادت)؛ فقه» استدلال اور جذبه (لامتناع والموانسه, 
قاهره ۳و و وعه ۰)- . الغزالی" نی کسی 
خوبصورت شے کی طرف کثش ک یه توجیه 
پیش کی هه که اس کر دیکهن ے ایک قسم کي 
مسرت حاصل هوتی .هم اور بدصورتی سے نفرت اور 
دکھ کا احساس ہوتا ہے ۔ اگرچھ الغزا یل نے حواس 
کو جعالیاتی حس کی بنیاد قرار دیا ےء لیکن انھوں 
نے اپتے فکر کے دینی اور فلسفی پہلووں کو بھی 
اجاگر کیا عےء اس لیے کہ استدلال ہے جو روحانی 
حسن حاصل هوتا رش وہ بصارت ہے نظر آنے والے 
ٹثالی حسن ے بدٹر ھوتا ے“ 


- جب وه يه دعوې 
کرتے ہیں کہ کسی شے کے حسن کا مدار اس کے 
تلازنے اور اس کا تصور کرنے والے انسان پر ے اور 
وہ حسن کے عناصر کے بجائے همدردی کو قابل اعتنا 
سمچهتر هن » تو وه معاملے کی ته ته تک پہنچ جاتے 
هي (احیاء علوم الدین» مطبوعة 
قاهرم) . 

زبانۂ با بعد میں حسن کا ذکر انسانی 
رت ات 

۔ این ای حَجِلَة المغربی نے اس علم کی بعض 
کت حسن اور ملیج ی تشریح 
کی کوتش ک ھے اور مثالی حسن کا ایک معیار مقرز 
کیا ہےء جو چار چار اصناف کی آله قسموں 
پر مشتمل ے۔ ان میں ہے ایک قسم کا تعلق اخلاق 
ہے ے (دیوان الصبابه» ص ,ج ہس؛ قاھرہ 
ومع کتاب خانة ملی» پیرس» مخطوطهء عدد 
۸مم ورق ۔ے) ۔ مشرق میں الغزولی نے چار 
اصناف پر مشتمل بیس اقسام کا ایک معیار قائم کیا 
.ی (مطانع البدوره ۱ ۲۰۹ 6۱۲۹۹ - 


ج : ۹۹ بعد 





ان میں 


Mar 


علم الال 27 علما 


سات اقسام دواصناف میں مشترک ہیں ۔ اگرچہ ان 7 
میں خفیف سا اختلاف ےء تام اس ہے علم علماء : رك بہ المتعلم و السلم ۔ 9 
تصور بتأثر نهی هوتا- بهرحال یه بتانا ضروری 
ہے که یه دونول معیار؛ جن میں ہے ایک سغربی هم 
اور دوسرا مشرقی؛ اس حسن و جمال کے تصور کے 
اعتبار نے ایک چیس هن جس کے گیت دس صدی 
پیشتر عرب شعراے متقدمین نے گائے ہیں رے 

ماححل : مقالے میں بذکور هي ؛ نیز رک به فن , 

(ری۸ ۷۷ب (S.‏ 


(علم) تعلیم و تعلم: رك به المتعلم و 
لسعلم . 
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RR 
CAFS 


فپرست عنوانات 


(جلد 4۱/۱۲ 
عنوان صنحه عنوان مجه 
علم : ۲ " ۰ سم ۳ 
تاریخی ادب : رك به تاریخ ۱۸۰۶ 
۔ علوم دپتیه ۱ بدائع وقائع ۱۸ 
قآن ۳ e‏ 7 ۳۹ 
علوم انقران ۱ تاریجی قصص و حکایت ۱۹۳ 
علوم ارت ۲ () جغرافیه ۱۹۰ 
علوم الق ١‏ علم جفرافیه : رك به جغرافیه ‏ موم 
علم الميراث rr‏ علم العجاب ۱۹۰ 
العقاٴ 7 
۳ ۲« (م ) علوم الادب واللسان ۱۹۸ 
علم 1 : ٦‏ علم الصرف 1۹۹ 
علم تصوف ۱۳۳ علم نحو ۱ 
علم الاخلاق ۱۳ 
7 علم الاشتقاق ۳۰۹ 
علم النفس ۱۳۲ اللغة 
- دیگر علوم ۱۳ ۰ رل با ِ 
(۱) سوانحی اور تاریشی ادب 7- :ل ت۰ ۳۳۰ 
عوانفن از بلاغت : رك ۳۳۰ 
(الض) دینی سوانحی ادب 7 معانی و بیان : رك به بیان؛ معانی ۲۳۰ 
سيرة ۱-۳ فنون شعر: رك به فن شعر و 
ربال Ae‏ شاعری؛ شاعر ا 
طلقات کاو محاسن ادب و نقد ادب : رل به 
(ب) عام (غیں دینی) سوانحی ادب و | . سی و ا 


1 0 ا نج 


Marfat.com 


1 


err 


ا ا ا ي 


عنوان یلد 
جدید نظم 

( الف) عربی ؛ رلك به العربيه rr.‏ 
(ب ) فایبی : رل یه ایران rr.‏ 

(ج) اردو : ر باں؛ نیز رلك به 
پا کستان rr.‏ 
(د) تری r.‏ 
جدید نثر : رل به انشا وط 
م- علوم حکمیه FF‏ 
الات rer‏ 
نطق TFA‏ 
ریاضیات ۲۹1 
علم الحساب ہے٢‏ 
علم الپنلسه ٣۹‏ 
علم المساحة ۳۸ 
علم الجبر و المقابله : رل بان ع۲۸ 
علم عیئت Az‏ 


سا ا ےرا کا ا 
زیج و تقوبم : رگ به تاریخ؛ زبان ۳.۲ 


علم المثلثات ۳۰٢‏ 

اوک ھب کے 
علم جعل : رك بە جمّل اط 
علم نجوم rer‏ 
علم جتر: رك به جفر ا 
علم الحروف rı!‏ 
علم سیمیاء rier‏ 
علم رمل ے۳۰ 
7 علم موسیقی : رل به فن؛ سوسیقی  ۳۲١‏ 
عام حساب العقد : رل به 

شتاب النقل rr!‏ 
علیم حساب القیار: رل به 

حساب الغیار ۳۳۱ 





عنوان 
طبیعیات 
علم طبیعیات 
علم الکیمیاء 
علم المعاون 
عملی طبیعیات 
علم طب 
=e‏ علوم حکمت عملی 
علم سیاسیات ر به سیاست 
علم بعاشیات 
علم عمرائیات 
پ۔ طلسم و یرنجات 
علم تعبیر خواب : ره به الرویاه 
اعلم فال 
ے۔ قصص وحکایة 
حکایت : رك یاں 
قمه : رل باں 
محاضرات 
پر صناعات 
بحریات : رلك به اين ماجد؛ باربروسه؛ 
سلیمان السپری 
حربیات : رك په محمد 1۳ انه عليه 
و آله وسلم؛ بذیل غزوات 
الفروسیه 
و- ستفرقات 
عام جمال 


تعلیم و تعلم : رلك به المتعلم و المعلم 


علماء : رل به المتعلم و المعلم 
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صاححه 


۳۳ + 
rrr 
۳۳٩ 


rz 


۳۰۹ 


FA“ 


^1 


FA“ 


۳۹ 


۳۹ 


Bf 


و 


air 


or 


رھ 


۰۸ 


ori 
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طبع : اول 


سال طباعت : ..م۸/.ہ۱۹ء 
ناشر : مسٹرعیدالقادر قریشی» رجسشرار » دانش کاو پنجابء لاهور 
مقام اشاعت : لاهور 
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